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PROLOGO A LA SEXTA EDICION ITALIANA 


Han pasado ocho anos desde que aparecié la cuarta edicién ita- 
liana revisada, que ha sido reimpresa ocho veces. También envejecen 
los libros en el sentido de que los intereses culturales cambian, ad- 
quieren matices y modulaciones diversos; nuevos modos de plantear 
los problemas abren nuevas orientaciones y favorecen otras pers pecti- 
vas de solucién. Con los intereses culturales también cambian las exi- 
gencias de la Escuela, que debe ser palestra de cultura viva y adecua- 
da a su tiempo, incluso cuando saca nuevamente a luz, en orden al 
estudio y al sondeo especulativo, una tradicién cultural milenaria. 
De ahi la necesidad de una reelaboracién de este Problema de la 
educacion. 

Por lo tanto, la actual es mucho mas que una nueva edicibn: 
es un trabajo distinto. En efecto, la obra ha sido profundamente 
modificada, reelaborada, actualizada y aumentada: ni siquiera una 
sola pagina de la edicién precedente ha permanecido intacta. 

Al escribir el libro he tenido en cuenta todas aquellas observa- 
ciones, indicaciones y sugerencias que la cortesia de los colegas no 
ha querido escatimarme. Les agradezco muy de corazo6n su gentileza 
y les ruego que, también en el futuro, sean prddigos en esta preciosa 
colaboracion. Asi, entre otras cosas, he eliminado en la presente edi- 
cién cuanto de polémico habia en las anteriores; he procurado darle, 
intentando lograr un nuevo equilibrio, una mayor objetividad, aun 
sin despersonalizarla; he aumentado, en proporcién con las filosé- 
ficas, las paginas dedicadas a la pedagogia propiamente dicha; y he 
afiadido algunos cuadros sindpticos (pero hechos de manera que no 
favorezcan la pereza de algunos jévenes). Confio a la inteligencia 
de mis colegas algunas pdginas de valoracién y de inter pretacidén 
critica (a proposito de grandes pensadores o de grandes corrientes 
de ideas), que pueden parecer excesivas o fuera de lugar en un libro 
escolar. Mi obra tiene la intencién (que no creo excesiva) de es- 
timular problemas y de habituar a los jévenes a pensar con su propia 
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cabeza. Al mismo fin va dirigida la amplitud con que he tratado, 
aun sin alterar la economia del trabajo, el pensamiento filoséfico y 


pedagégico contemporéneo. 
De antemano agradezco a mis colegas la benévola acogida que 


quieran brindar a este nuevo trabajo. 


M. F. Sciacca 


_PREFACIO 


La filosofia es la forma de actividad espiritual con la que el 
hombre reflexiona sobre la propia existencia y sobre la realidad 
que lo circunda; por consiguiente, es critica («juicio») de nuestra 
experiencia inmediata y al mismo tiempo busqueda de los principios 
de la realidad. Se diferencia de toda otra actividad humana en cuan- 
to tiende continuamente a una explicacion radical de toda la reali- 
dad, en cuanto se pregunta el porqué de la existencia del hombre 
y del mundo. 

De este modo la filosofia se distingue de la ciencia, que no trata 
de dar las justificaciones Ultimas sino de explicar el desarrollo de 
los fenédmenos, es decir, de formular las leyes que los rigen; y en 
este sentido, la ciencia se pregunta siempre por el cémo de los he- 
chos, no por el porqué que los explica. La filosofia, que es indagaci6én 
racional, se distingue ademas de la religion, que también responde 
a las supremas interrogantes del hombre, pero comunicandole ver- 
dades gue le son dadas y a las que él se adhiere mediante la fe. 
La filosofia, al querer descubrir los principios primeros y log fines 
ultimos de las cosas, tiende por naturaleza a culminar en la metafi- 
sica, a través de la cual, sobre todo, se enlaza con la religiOn. 

La pedagogia, como problema filosdfico, reflexiona sobre el «he- 
cho educativo» y busca los principios segtin los cuales se actualiza 
la educaciOn, del mismo modo que la gnoseologia estudia el conoci- 
miento o la estética el arte. Educacién es el proceso a través del 
cual el hombre actta el recto e integral desarrollo de todas sus fa- 
cultades; mejor dicho: es !a formaci6n integral del hombre mismo 
y de su personalidad; por esto la educaciédn es una obra que cada 
hombre realiza en si mismo: en cuanto vive, cada uno de nosotros 
desarrolla su yo, lo forja conscientemente segtin metas e ideales con 
la inteligencia y la voluntad, es decir, da forma en si mismo al hom- 
bre. Sin embargo, en sentido especifico se entiende por educacién 
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la obra con que ayudamos a los otros hombres a educarse, especial- 
mente cuando atin no pueden por si solos desarrollar la propia per- 
sonalidad; por esto, en un sentido mas estricto, la educaci6n hace 
referencia sobre todo a la ayuda que prestamos a los nifos, a los mu- 
chachos y a los jOvenes en su proceso educativo, Pero esto no quiere 
decir que la educacién sea un fendmeno limitado al periodo de la 
infancia o de la juventud: en cualquier edad y en todo instante 
aprendemos a disciplinar y a desarrollar nuestro yo; la sociedad y el 
ambiente que nos rodean influyen siempre y en cualquier circuns- 
tancia sobre esta formacidén, en sentido positivo o negativo, La 
escuela es el organismo destinado a procurar el encuentro entre el 
educador y el educando; en ella, el discipulo halla el clima adecuado 
para la integral y positiva actuacién y expansiOn de su personalidad 
y el maestro, ensenando, continta formandose a si mismo. 

Las paginas de la Introduccidn se hallan dedicadas al desarrollo 
de la tematica brevemente enunciada aqui. 


INTRODUCCION 


TEMATICA ESENCIAL 


CAPITULO PRIMERO 


_ESENCIA EDUCATIVA DE LA INOTIL FILOSOFIA 


1. El «<inutily filésofo, poeta de la verdad 


{Quién no ha repetido, al menos una vez en su vida e incluso en 
son de chanza, el dicho vulgar de que la filosofia «es aquello con 
lo cual y sin lo cual se sigue siendo tal y cual»? Sin embargo, Aris- 
tdteles no lo dijo en son de chanza. ;Pero es que para Aristdteles 
la filosofia es aquello con lo cual y sin lo cual, etc.? Desde luego. 
Para él, en efecto, es la Unica ciencia verdaderamente inutil, en cuanto 
tiene su fin en si misma; la ciencia que «no sirve», precisamente 
porque no es medio, sino fin; la Gnica absolutamente desinteresada, 
no empirica, sino contemplativa. Filosofia es amor a la verdad, sin 
otro fin extrinseco y extrafio a la busqueda de la verdad. Cuando 
se dice que la filosofia «no sirve», que «no es Util», y otras expresio- 
nes por el estilo, se cree ofenderla (;con qué frecuencia se incurre 
en la groseria! ), mientras que, por el contrario, se canta su mejor 
elogio. Su gran nobleza reside precisamente en ser fin de si misma, 
en tener como objeto la verdad pura sin tener en cuenta otra cosa. 
Entre todas las ciencias, ella es la tnica que verdaderamente es «li- 
beradora»; y, entre todos los hombres, el fil6sofo es el Unico que 
verdaderamente es «libre». Para él todo se hace medio; todo «sirve»; 
s6lo la filosofia es fin, s6lo la verdad «no sirve»; y él es de la verdad: 
de ningtn otro ni de ninguna otra cosa. Una busqueda filos6fica que 
pudiera servir a algo foraneo a la pura busqueda de la verdad en 
si, dejaria de ser «filosofar» para convertirse en traiciOn a la filo- 
sofia. La verdad que se hace medio de un fin que no sea ella misma, 
es una verdad ofendida, vilipendiada, menospreciada, subordinada a 
algo que le es absolutamenie inferior (aunque sean todos los bienes 
de la tierra amontonados), y esclavizada a un sefior— ya sea un 
trono o un tesoro — que por ley natural es su siervo. 
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Considerad al artista, al auténtico (no al pseudo-artista que hace 
del arte su utilidad): contempla y canta o esculpe o pinta. «Contem- 
pla» un hermoso jardin de flores y expresa su belleza en un soneto, 
en un cuadro o en un papel pautado, ,Acaso estudia si las plantas 
son criptogamas o fanerdgamas? No, porque si se da a ellas como 
artista, no se comporta como botanico. ,Acaso calcula las areas que 
tiene el jardin? Tampoco, porque el artista no es geOmetra. Piensa 
acaso en el precio a que podrian venderse las bellas rosas y las olo- 
rosas gardenias? Ni mucho menos, porque si es artista (creo que 
no hay duda), no es comerciante. Contempla la belleza pura, des- 
interesada, libérrimamente. 

Asi es el fildsofo, el gran poeta de la verdad, inquisidor insomne 
y perspicaz del misterio del cosmos humano y natural: contempla 
la verdad, se abandona a ella, se sumerge en ella, diria mas bien, y 
no se preocupa de otra cosa: ama el misterio como verdad, libérri- 
mamente. Es mas, qué otra cosa podria importarle? ;Qué puede 
haber que sea mas que la verdad o como la verdad? El, que se ha 
hecho humilde discipulo de la verdad, es el gran senor del mundo, 
el aristocrata del espiritu, el duefio de todas las cosas, precisamente 
porque a todas las mide desde su altura y a todas las encuentra 
de muy pequefia estatura al confrontarlas con la verdad. ,Como 
podria estar apegado o interesado en las cosas del mundo, quien, 
como el filésofo, esta en coloquio con el infinito, con lo eterno? Se 
dice que «vive en las nubes». Pero ;no! Todavia mas arriba, porque 
el pensamiento tiene las alas mas robustas que las del aguila y es 
capaz de vuelos mucho mas potentes. El filésofo tiene los pies en 
tierra, pero la tierra no lo aferra; por esto es libre, libre porque 
de nada es subdito, fuera de la verdad, que es celeste. 


2. La filosofia, escuela de libertad 


Si la filosofia no le diera al hombre mas que el sentido de liber- 
tad respecto a todas las cosas terrestres, del culto desinteresado de 
la verdad, de la busqueda no dirigida hacia fines practicos y contin- 
gentes, esto, de suyo, ya rubricaria su grandisimo y nobilisimo magis- 
terio educativo. Por esto la ensefianza de la filosofia es, por si misma, 
una escuela; o quiza sea la Escuela. Da (como no puede darlo nin- 
guna otra disciplina, si se exceptta la religi6n cristiana) el sentido 
de la superioridad del espiritu sobre el cuerpo, de los valores espiri- 
tuales sobre los de cualquier otra especie; el sentido de la dignidad 
y de la nobleza del hombre; el sefiorio de espiritu, que hace que 
parezcan estupidas e insignificantes las mds refinadas elegancias 
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mundanas, y despreciable toda forma de apego a los bienes contin- 
gentes, ya sean reinos e imperios, dominios y maneras o miserables 
caudales ganados sea como fuere. La filosofia es moralidad esen- 
cial; es busqueda honesta, recta y sincera, humilde y desinteresada 
de la verdad; es dedicacién y renuncia, por lo que es elevacién y 
sublimacion, purificacién y ascética, liberacién. Por consiguiente, es 
formadora de hombres. En efecto, es formadora de espiritus; es 
catarsis; es, en verdad, continua batalla contra el hombre em- 
pirico —el pobre hombre — y esfuerzo de victoria sobre él, sobre 
nuestra caducidad y sobre nuestras miserias. Esencialmente moral, 
es esencialmente educativa. «Inttil» como arte practico, es la gran 
maestra que nos libera del peso de muchas cosas inttiles (joh inuti- 
lidad de tantas cosas llamadas Utiles!) para restituirnos a nosotros 
mismos, a nuestro espiritu, cuya conquista es el Unico quehacer del 
hombre, la unica cosa que le sea util de verdad, porque es la Unica 
que le es salutifera. ; 

Y es a esta filosofia maltratada e «inutil» (a la que no se le han 
ahorrado el escarnio, la corona de espinas ni la cruz), a la que todos 
dirigen su rostro cuando el mundo es escenario de acontecimientos 
excepcionales que lo trastornan en su estructura y que a veces ame- 
nazan hasta su existencia. Entonces todos esperan del filésofo el 
verbo que venza las fuerzas obscuras y vuelva a poner las cosas en 
orden. Soplan vientos de revolucién,.. ~Qué piensan entonces los 
filsofos acerca de ella? gNo podrian poner la cabeza sobre el cuello 
a cuantos tienen el cuello sobre la cabeza? Una guerra trastorna, 
revuelve y aniquila... ~Por qué la filosofia no mueve a razonar con 
el cerebro y también con el coraz6n a quienes, en cambio, desatinan 
con el higado y con la hiel? ; Extrafia suerte Ja de la filosofia! Todos 
la consideran inutil, y todos, en los momentos dificiles, se dirigen 
a ella; incluso los que ignoran su nombre lo hacen obscuramente, 
casi instintivamente. ;Por qué no le piden al arte el elixir? ~Por qué 
no invocan de la ciencia la panacea? No, apelan a la filosofia. Es la 
suerte — extrafia tan sdlo en apariencia—de todas las rarisimas 
cosas verdaderamente grandes y nobles, de las cosas olvidadas. 
Mirad la religidn: se recuerda a la Iglesia en los momentos dificiles 
(se ven tronos que se inclinan a los pies de Pedro; y a los laicos 
— jlos laicos de los tiempos de las vacas gordas! — que Ilaman a 
las puertas vaticanas); se recurre a Dios cuando la preciosisima 
piel esta en peligro. Y después, ;quién vuelve a pensar en El hasta 
la proxima necesidad? No hay mas que decir: es la suerte noble y 
sublime de todas las rarisimas cosas verdaderamente magnanimas, 
desinteresadas, prodigamente generosas, indiferentes a los obsequios 
y agradecimientos. Dan, dan, dan; dan a los hombres las sandalias 


14 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


para caminar con el viento de los siglos por las sendas del mundo; 
les dan la guia para no extraviar el espiritu en los meandros obscuros 
de la materia y de la bestialidad. En cambio, no piden nada, sino 
el amar lo que ellas aman, la verdad. Se sacrifican sin demostrarlo, 
gozando del sacrificio como de su mds hermosa recompensa, sin 
pensar en el éxito, 0, mds bien, seguras de no ser percibidas. Por 
esto son ellas —la filosofia y la religion cristiana —las Unicas es- 
cuelas de sacrificio heroico, las dos grandes maestras de vida espi- 
ritual. Bellas en su sacrificio ignorado y desconocido, se embellecen 
en el martirio auténtico, siendo victimas de la verdad. Por esto hacen 
bella y buena al alma y son la Escuela, de la que los hombres siem- 
pre tienen tantisima necesidad. 

Escuela insomne, perenne, que jamas cierra los batientes, que no 
conoce el descanso, y de la que, por mucho que se haya aprendido, 
siempre se sabe poquisimo, una nonada. No es nada facil despojarse 
del propio «particular» jy vivir del amor desinteresado por la ver- 
dad! ;Se dice muy pronto sondear el! infinito! Se resuelve un pro- 
blema y se aprende una verdad; después otra y aun otra después... 
y asi sucesivamente. Siempre poco, poquisimo, una naderia. E] «in- 
Util» filosofo siempre esta ocupado, porque siempre se muestra insa- 
tisfecho. No le esta permitido estar a la ventana y echar la siesta en 
zapatillas. El <inutil» fildsofo jamas esta ocioso: Ileva dentro de si 
los instrumentos del propio oficio, el pensamiento, la fragua a la 
que dificilmente se le puede hacer callar; el arsenal cuya jornada 
infinita siempre tiene dispuesto un nuevo trabajo. ;Por qué? Ante 
todo, porque siempre tiene la cabeza sobre los hombros (jah si los 
hombres tuvieran siempre la cabeza en su sitio y no la enviaran, 
como sucede con frecuencia, a solazarse por su cuenta! ); y ademas 
porque su cabeza «piensa». Y pensar es buscar, ahondar, sondear: 
es asilo de dudas y tormento por la soluciOén: ésta es la grandeza 
y la dignidad del hombre. Por esto es dinamismo del pensamiento, 
vida del espiritu. 

; Qué gran maestra es la filosofia y cuan profundamente educa- 
tiva es su esencia! No hay que temer que en su escuela el cerebro 
se aherrumbre y se haga un «inttil» hierro viejo, gConocéis acaso 


una disciplina mas «util» que aquella con la cual y sin la cual se 
sigue siendo tal y cual? 


CAPITULO II 


RESPONSABILIDAD DEL FILOSOFAR 


Y sobre todo, afiado en seguida, del ensefiar filosofia, que, entre 
todas las Ilamadas «ciencias morales» o humanisticas, es la mds em- 
pefiativa, porque es la mas formativa o, mas bien, reformadora y 
revolucionaria. Si, revolucionaria es la inutil filosofia, y terriblemente 
seria. Por esto, quien filosofa, quien hace filosofia filosofada, asume 
una tremenda responsabilidad frente a si mismo y, sobre todo, frente 
a los otros. Con la filosofia no se puede bromear; no esta permitido 
considerarla una diversi6n «que divierte»; no se puede ser aficiona- 
dos 0 estetizantes sin demostrar una superficialidad imperdonable, 
sin hacerse culpables frente al espiritu y frente a la verdad. 

La terrible seriedad de la empresa resulta evidente a quien en- 
sefia filosofia y esta en contacto no sdlo con los libros, sino con los 
jOvenes. El encuentro con la filosofia por parte de los j6venes do- 
tados de una vocacion (es decir, que tengan no solo una aptitud para 
esta disciplina, sino que vayan a ella con el anhelo de hallar una 
respuesta esencial a su vida espiritual) es siempre un encuentro deci- 
sivo; por esto puede ser un encuentro fatal. Leer a los veinte anos 
un libro de algebra o de zoologia puede significar orientarse bien o 
mal en una de estas disciplinas, comprenderlas mejor o peor, pero, 
moralmente, se sigue como antes. Ningtn tratado de aritmética, 
de zoologia o de anatomia ha cambiado en maldad la bondad de un 
hombre, ni ha hecho que resolviera en un sentido o en otro (aunque 
haya podido contribuir a ello) un problema esencial de su vida es- 
piritual. En cambio, el encuentro a los veinte afios con un libro de 
filosofia es cosa muy distinta, Encontrarse, por ejemplo, con Platoén 
o con Spencer, con San Agustin o con Nietzsche, con Santo Tomas 
o con Spinoza marca un hito en la vida; no solo significa conocer 
mds 0 menos adecuadamente lo que piensan estos fildsofos, sino sa- 
ber que hay una concepcion de la vida y del mundo que empefa 
todo el sentido de la vida. Uno u otro de estos encuentros puede ser 
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decisivo, en cuanto que puede transformar radicalmente un espiritu, 
revelarlo a si mismo, transformarlo en el pensamiento y en la accion, 
es decir, como hombre. Pero a veces también puede conquistarlo 
violentamente y casi desnaturalizarlo a pesar suyo; caso este en el 
que no lo revela, sino que lo esconde y lo oprime hasta un nuevo 
encuentro, si se da; pero mientras tanto jcuanto sufrimiento! Del 
mismo modo, encontrar a un profesor que ensefie a construir naves 
o casas, a un paledgrafo 0 arquedlogo, a un botanico o fildlogo, 
tiene ciertamente su importancia, ya que es muy Util construir naves 
que resistan los embates del mar y casas seguras y confortables, 
leer correcta y prontamente los escritos antiguos y hacer hablar a 
oscuros fragmentos de vetustas civilizaciones, pero no es decisivo para 
la vida espiritual de un joven ni formativo de su espiritu., El inge- 
niero, el arquedlogo, el botanico, ademas de todo esto, son hombres 
y, como tales, pueden ser buenos o malos, ateos o teistas, materia- 
listas o idealistas, y no precisamente por sus calculos, por sus esta- 
tuas o por la funcién clorofilica. El fildsofo, no; si es fildsofo de 
verdad, su realidad de hombre se identifica con su pensamiento o al 
menos debe tender a esta identificacion. Su filosofia no es extrana 
a su humanidad (a su espiritualidad), sino constitutiva de ella. Y asi, 
en quien ensenia filosofia, o sea, en quien no se limita a suministrar 
formulas 0 a aprontar erudicidn, en quien no hace de la ensefianza 
un «menester» sino que ejercita la «profesioOn» del magisterio filosd- 
fico, en é] su ensefilanza, su pensamiento y su vida de hombre forman 
una unidad en una concrecion viviente, que hace humana a la verdad 
y verdadera a la humanidad. Por esto, encontrar a un profesor de 
filosofia es cosa muy distinta; quiz4 sea mucho mas decisivo para 
un joven que encontrarse con un libro filos6fico, ya que las ideas 
dichas, habladas y dialogadas son mas eficaces que las ideas leidas; 
llevan consigo la «persuasiOn» de la palabra, que, como bien sabia 
el «sofista» Gorgias, puede ser, para las almas jOvenes, portadora 
de toda la eficacia en pro de las ideas. 

E] discurso que estamos exponiendo es de sobra conocido y casi 
comun; no lo hubiéramos iniciado si los tiempos fueran menos ingra- 
tos y un poco mas cristianos, Algunos «profesores» de filosofia (y 
también escritores) no sienten actualmente la responsabilidad de la 
filosofia y de su ensefianza. Me refiero a los pedantes, que preparan 
la leccion ante el espejo, que estudian la «pose», la frase de efecto, la 
paradoja; que se exprimen el cerebro para hallar lo «original», que 
se apresuran a ensenar la «ultima» teoria, que, en cuanto Ultima, es 
naturalmente la mas interesante. Y todo esto sin conviccion, sdlo por 
vanidad o por juego. 29 €s que, en realidad, los tales no creen en 
nada, son escépticos sin pudor, no tienen una verdad que buscar y 


RESPONSABILIDAD DEL FILOSOFAR V7 


les importa muy poco si existe alguna. Una teoria vale tanto como 
otra y, entre todas, vale la mas reciente. ; En verdad que no compren- 
demos tan bonito papel! Naturalmente, no se preocupan del efecto 
que este histrionismo pseudofiloséfico produce en el Animo de los 
jOvenes que los escuchan, jde la desorientacién que puede causarles 
para toda la vida, haciéndoles espiritualmente estériles o enfermos! 
Es mas, como he podido notar en alguna conversaci6n privada, 
cuanto mas se percatan de que sus paradojas surten efecto sobre el 
animo juvenil, cuanto mas constatan que algo cae y se hunde, tanto 
mas se encarnizan con malvada voluptuosidad, semejante a su mise- 
rable irresponsabilidad. Y los jovenes pagan muy caro esta diversi6n. 
Los mejores se defienden como pueden; los débiles aceptan y re- 
piten; otros caen y, por cierto, irreparablemente. 

Sin embargo, en el fondo, nadie ama a tales «docentes», del 
mismo modo que ellos no aman de verdad a ningiin joven, La vida, 
con el tiempo, los divide: el «profesor» continua su juego y los ex 
alumnos van camino de reproducirlo o de meditar sobre él, como el 
prisionero sobre su celda. Profesor y alumnos no tienen una verdad 
comun digna de buscarse y de defenderse; sdlo tienen algunas pala- 
bras por decir (lo mismo da unas que otras), para producir buen 
efecto. Y es que, en el fondo, son indiferentes a la filosofia. 

En Ja Edad Media, la Universidad era un «corpus», una unidad 
de maestros y de discipulos: todos se sentian solidarios con algo 
que los fundamentaba y los sobrepasaba. Entonces, cuando un maes- 
tro se transferia a otro «Studium», los estudiantes lo seguian, for- 
maban enjambre con él, vagantes como el clericus. Entonces no era 
indiferente escuchar esta o aquella palabra, y la libertad de seguir al 
maestro era la libertad de poder disponerse a escuchar uno u otro 
acento de la verdad. Maestros y estudiantes se hallaban «sin morada 
fija», iban vagabundeando por los caminos del mundo, porque tenian 
residencia estable en el reino del espiritu. 

Pero entonces el magisterio filos6fico era una cosa verdadera- 
mente seria. 
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CAPITULO III 


QUE ES FILOSOFIA 


1. El hombre y el ambiente 


Todo ser vivo, en cuanto vivo, se halla inmerso en una esfera 
de fuerzas en las que su vida tiene sostén y gobierno y segtn el ritmo 
de las cuales Ja vida nace, se desarrolla y muere. También el hombre, 
en cuanto vive como ser organico, se encuentra en relacion con estas 
fuerzas, que de ordinario se definen en su complejidad como leyes 
naturales, y toda vida humana esta incluida en el ciclo de la «natu- 
raleza», es decir, en un complejo dinamismo dentro del que se in- 
serta el nacer, el crecer y el morir de todo organismo. 

Pero la vida del hombre no sdlo se halla en relacién con la es- 
fera natural, sino también inmersa en otro ambiente: frente al hom- 
bre no sdlo estan los arboles, los mares y los cielos, y su vida no 
sdlo esta marcada por Ja sucesi6n de los fendmenos naturales, sino 
mas bien por la prevision de los acontecimientos, por la apariciOn 
de las metas, por la division de los dias y de las estaciones segun 
simbolos convencionales y acciones libres. 

Asi, pues, frente al hombre no sélo esta la naturaleza, sino el 
mundo de la actividad humana que crea un segundo ambiente en el 
que el hombre se mueve y al que pertenece: la sociedad y la historia. 
Mientras el mundo de la naturaleza esta regido por leyes necesarias, 
el mundo de las actividades humanas no se halla dominado por un 
puro dinamismo de leyes naturales y cOsmicas, sino que representa 
un conjunto ordenado de creaciones, en las que intervienen la inte- 
ligencia, es decir, la capacidad de entender, de definir y de relacio- 
nar, y la voluntad, es decir, la capacidad de adecuar y de transfor- 
mar, de hacer (al menos espiritual o intencionalmente) que algo sea. 
Todas las cosas y los hechos, con los que a diario entramos en con- 
tacto; todos los términos, dentro de los que se desarrolla nuestra 


20 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


vida habitual, son acogidos por la actividad libre e inteligente del 
hombre, que tiene el poder de combinarse con las mismas fuerzas 
naturales al evocarlas a través de la reconstruccién que el pensa- 
miento hace de ellas y al aplicarlas a sus propios usos y necesidades. 
Sin embargo, el dominio de las fuerzas naturales se realiza dentro 
de los limites concedidos por las mismas fuerzas, que permiten ser 
usadas, disfrutadas y ordenadas, pero de ningin modo destruidas 
o creadas ex novo por el hombre. Por su actividad libre e inteligente, 
el hombre tiene el poder de explicar y de ilustrar la naturaleza, de 
atender el mundo fisico para mejor penetrarlo y adaptarlo mejor a 
sus propios fines, asi como tiene el deber de crear, mediante el des- 
arrollo de la propia vida, las realidades espirituales que nacen de las 
facultades propias del hombre y que respectan a estas solas: la cien- 
cia, las instituciones sociales, las obras maestras del arte y de la 
técnica son, todas ellas, productos de la libre facultad, perteneciente 
al hombre, de clarificar y de ordenar con la inteligencia y de modi- 
ficar o producir con la voluntad. El calendario que nos traduce la 
sucesiOn de las estaciones, la maquina que empleamos para producir 
objetos de uso corriente, las altas especulaciones de los matemati- 
cos © las leyes establecidas por los fisicos, asi como los principios 
de la economia o la creacién continuamente nueva del lenguaje 
y su ordenamiento dentro de los esquemas de la gramatica, la cons- 
tituci6n de un Estado o el despliegue desinteresado y libre de las 
fantasias del Orlando Furioso, pertenecen al ambiente o al mundo 
que el hombre construye a través de la inteligencia o de la voluntad, 
a la historia que es reino y creacidn del espiritu humano. 


2. El concepto de filosofia 


La filosofia es la ciencia que tiene el doble cometido de reflexio- 
nar sobre las formas del conocer y del obrar humano, ex presdndolas 
en sus conclusiones ultimas y en su naturaleza esencial, y de buscar, 
mds alla de los datos conclusivos proporcionados de este modo, la 
verdadera naturaleza y los primeros principios de toda la realidad. 
Asi, pues, como ciencia suprema, la filosofia indagara la naturaleza 
ultima de las cosas, estudiarA directamente, y a través de sus acti- 
vidades, al hombre en lo que tiene de constante y de universal, abs- 
traccion hecha de lo mudable y particular que hay en él; tratarA de 
establecer cual es la raiz de las cosas que aparecen, ya estén inscritas 
en la esfera de la naturaleza o en la del espiritu, por lo que sera 
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metafisica, segtin la terminologia derivada de la obra aristotélica (1), 
es decir, busqueda de lo que esta mas alla de la fisica; entendiendo 
aqui por fisica el conjunto de los fendmenos naturales y el complejo 
de las instituciones y de las creaciones humanas. 

La filosofia, en su cardcter especifico de metafisica, es estudio 
de las cosas en cuanto son, y‘del hombre en cuanto es, es decir, en 
cuanto inteligencia y accidén: por tanto, es busqueda del principio 
de las cosas, de lo que las hace ser; y, en este sentido, es tanrbién 
ciencia y busqueda del Ser, ciencia del hombre y de Dios. Ahora 
bien, cuando la filosofia—-que por naturaleza tiende a sobrepasar 
todas las ciencias para captar la naturaleza y el origen Ultimo del 
ser de las cosas, y a ocuparse del Ser en cuanto ser — se percata de 
que puede alcanzar y afirmar el Ser total y absoluto, pero que 
no puede determinar su naturaleza, ella, cumplida su funcidn, recla- 
mara el libre y legitimo coronamiento de la religidén. Asi, pues, la 
religion podra dar su veredicto sobre la naturaleza del ser, y lo hard 
por caminos diversos a los de la busqueda racional del hombre, cuyo 
pensamiento, en cuanto limitado, pone de manifiesto su capacidad 
de llegar hasta el umbral del Ser, pero también su insuficiencia 
para comprender su intima naturaleza y para poseerlo. 


3. Divisién de la filosofia 


Momento preparatorio del desarrollo Ultimo de la filosofia meta- 
fisica es, como hemos dicho, la reflexién sobre las facultades del 
hombre, intelectivas y practicas, y el andlisis de las realidades espiri- 
tuales que a través de ellas crea el hombre. Por consiguiente existe 
una filosofia del conocer (gnoseologia) y una filosofia del querer y 
del obrar (ética); amén de una filosofia de la ciencia (epistemologia), 
una filosofia de la politica (filosofia del derecho, sociologia), una 
filosofia del arte (estética), etc., que pretenden estudiar y definir los 
principios generales ordenadores de cada producciOn humana, es de- 
cit, explicar y construir, segin una Goctrina, las diversas actividades 
del hombre. Todo esto es una muestra de que la filosofia no es una 
ciencia abstracta, sino que nace de la misma vida, no siendo mds que 


(1) En la obra de Aristételes se denominaron .¢t7% t& guotx&(meta ta 
fysica) los libros que seguian a los guctx% y que, dejandoles a éstos la des- 
cripcién de los fenémenos naturales y el mundo del aparecer sensible, se pro- 
ponian buscar los principios Ultimos constitutivos de las cosas. Asi también 
el nombre de metafisica siguid siendo aplicado por la tradicién posterior a la 
biisqueda de las razones Ultimas y no fenoménicas. 
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la reflexién que acompafa a la vida y que se ejerce sobre ella. 
Vivir es filosofar, ya que es un orientarse en medio de un ambiente, 
valorandolo y juzgandolo. 


4. Los problemas de la filosofia y de la vida 


Sin embargo, no hemos de tomar estas afirmaciones en el sentido 
de que todo sea filosofia. La actividad practica, el arte y la ciencia 
no son filosofia, como tampoco el artista, el hombre de acci6n o el 
cientifico son fildsofos; pero también es verdad que del mismo seno 
del arte, de la practica y de la ciencia, como en la interioridad del 
artista, del hombre de accion y del cientifico nacen problemas que 
complican la misma esencia del arte, de la ciencia y de la practica, 
es decir, la vida espiritual humana. Y estos problemas, que atafen 
a la esencia y a la inteligibilidad de la actividad humana, son pro- 
blemas filos6ficos. 

En efecto, no podremos discutir en torno a lo bello (dar un juicio 
sobre una obra de arte) sin poseer, aunque no nos percatemos de 
ello, un concepto de la belleza, que siempre nos esforzamos en com- 
pletar y en aclarar para definir qué es el arte. Ahora bien, pregun- 
tarse qué es el arte, ;no es hacer filosofia? 

De un modo semejante, nuestra actividad practica llena el vacio 
de nuestra jornada: nos hallamos absorbidos por nuestras acciones, 
y, durante una buena parte de nuestra existencia, mds que vivir, 
somos vividos por la vida misma. Pero como seres conscientes, no 
podemos obrar sin preguntarnos por qué obramos, la razén de nues- 
tra actividad practica. No hay duda de que cada hombre, implicita 
o explicitamente, tiene un por qué que guia y dirige su accidn, sea 
bueno o malo. Del por qué de la accién depende la orientacién de 
la vida del hombre; y asi, cuanto mas alto y mas noble es el fin que 
el hombre se propone conseguir, mas conforme con su naturaleza 
espiritual y racional es la accién practica. En consecuencia, se puede 
ascender por una escala de normas de vida, es decir, de finalidades, 
desde el infimo peldafio del placer inmediato a la accién justa y 
desinteresada. Asi, pues, la practica se nos presenta como filosofia 
de la practica. 

Por Ultimo, al vivir en un mundo que me rodea y que siempre 
encuentro ante mi, no puedo renunciar a adauirir conocimiento del 
ambiente natural con el que me hallo relacionado. El estudio de los 
fendmenos naturales y de tas leyes que los regulan es precisamente 
el objeto de la ciencia, La ciencia se subdivide en las ciencias, cada 
una de las cuales tiene como objeto de investigacién un determinado 
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aspecto de la realidad natural. La ciencia podria dar por terminado 
su cometido al llegar a este punto. Sin embargo, aunque implicita- 
mente, el cientifico parte de presupuestos filosdficos y, desde luego, 
metafisicos, tales como los siguientes: a) todos los fendmenos, por 
diversos que sean, se hallan dentro del orden natural y obedecen a 
las mismas leyes naturales; 6) el hombre dispone de medios aptos 
para conocer este orden de manera objetiva, es decir, para descubrir 
la verdad. Por tanto, toda ciencia presupone una teoria del conoci- 
miento. Ademas, toda ciencia y, por consiguiente, la ciencia en ge- 
neral encuentra ciertos limites. Cuando el cientifico ha experimen- 
tado escrupulosamente los fendmenos de un cierto aspecto de la rea- 
lidad, cuando ha escrutado las inmensidades del cielo y las profundi- 
dades de la tierra y procedido a los analisis mas sutiles y a las des- 
cripciones mas minuciosas, no ha arrancado a la naturaleza uno solo 
de sus secretos. La vida de los seres orgdnicos, desde el protozoo 
al hombre, vela siempre su impenetrable misterio. Y en esta hondo- 
nada, la ciencia se detiene frente a lo incognoscible o se pierde en 
el mundo de las hipdtesis. Ante este hecho surge el problema: gqué 
es la ciencia?, gexiste en verdad un orden de la naturaleza comtn a 
todas las cosas? gverdaderamente se descubren leyes objetivas, o las 
que llamamos leyes de la naturaleza son construcciones conceptuales 
subjetivas? jes real la ley, o reales son solamente cada uno de los 
fendmenos concretos, siempre semejantes, pero jamas idénticos, que 
aparentemente se repiten y en realidad son siempre nuevos? Estos 
son los problemas de la ciencia, que la filosofia ha de resolver. 

Podemos concluir diciendo que no hay aspecto fundamental de 
la actividad espiritual del hombre que no sea objeto de busqueda filo- 
s6fica. Y si bien lo consideramos, tanto la actividad practica, en el 
doble aspecto individual y social (problema politico), como la inda- 
gaciOn cientifica, aunque se muevan sobre dos campos diversos y 
tengan objetos diversos de investigaci6n —la primera el hombre, 
la segunda la naturaleza —, sin embargo tienden al mismo fin, es 
decir, a la solucién del mismo problema: «;Qué soy yo y qué sentido 
tiene mi existencia en el] mundo?» Por consiguiente, Ia filosofia 
puede definirse como Ja aspiracidn a conocer cual es el valor del 
espiritu humano, cual el significado y el fin ultimo de la existencia 
respecto ala realidad que nos rodea, y cudl es el Principio absoluto 
de la vida universal; Principio que es fundamento de los valores es- 
pirituales y garantia certisima de la realizacién del destino del 
hombre. 
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5. Filosofia y verdad 


Hemos dicho que la filosofia no es un juego estéril de formulas 
divorciado de la vida, sino reflexion sobre la vida y sobre todas sus 
manifestaciones. Sin embargo es preciso evitar el error opuesto, es 
decir, el identificar la filosofia con la vida en la multiple variedad 
de sus formas y de sus determinaciones, o sea, como en los nuevos 
tiempos se dice, con la historia. Las consecuencias serian deplora- 
bles: la identificacién del hecho con la verdad, del fendmeno con el 
ser, que a fin de cuentas resultaria consuncién de lo verdadero y de 
lo real en el huidizo devenir. Desde este punto de vista ya no se 
puede hablar de verdades eternas ni de leyes que guian el curso de la 
historia o determinan los fendmenos de la naturaleza; sdlo se puede 
hacer historia de los problemas que nacen, se resuelven o declinan 
en el ocaso de la misma época que los engendra, para ceder el puesto 
a otros problemas que nacen de las soluciones precarias de los pro- 
blemas anteriores. En cambio, el problema ha de plantearse en estos 
términos: el devenir, lo contingente, la praxis, para que adquieran 
valor y significado deben entrar en el radio de acci6n de la filosofia, 
sin disolver, sin embargo, la filosofia en el devenir y en la contin- 
gencia. En el primer caso, los hechos y las contingencias se alumbran 
con las verdades de la filosofia; en el segundo, las verdades de la 
filosofia se disipan en el hecho y en lo contingente. Todos sentimos 
que la filosofia no puede limitarse a descubrir la estabilidad de las 
leyes de un orden natural necesariamente constituido, ni puede redu- 
cirse a la esterilidad de un mundo esquematizado en formulas muer- 
tas, y reaccionamos reivindicando la concrecién del devenir y del 
espiritu, inmergiendo las leyes de la vida en la vida misma. Sin em- 
bargo, tal exigencia no debe conducir al exceso opuesto de vani- 
ficar la filosofia y la verdad, que es el objeto de la filosofia, en el 
flujo de la historia, y el valor en el hecho y en el fendmeno; de este 
modo traicionariamos el mismo fin de nuestra existencia. Concrecién 
de la verdad no debe significar pérdida de la verdad en lo empirico. 
En tal caso, perderiamos la misma filosofia, el sentido del valor 
de nuestra persona, de su significado y de su finalidad; y, con esto, 
el sentido de la vida y de la existencia en general. 

Por tanto, la verdad no nace de la contingencia y de la praxis, 
sino que es el presupuesto de la praxis y de la contingencia: no tiene 
historia, aunque esté presente, respetada o transgredida, en toda la 
historia. La Verdad no es hija del tiempo, sino madre del tiempo. 
F] devenir, la historia, toda la actividad humana tienden a la eter- 
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nidad del Valor, es decir a Dios, pero no hay una historia del Valor; 
Dios vive en el eterno presente, como manantial de los valores defi- 
cientes actualizados en el hombre y en las cosas. Los valores y el 
Valor, en su trascendencia e indestructibilidad, son la causa eficiente 
y final de la existencia. 

Admitamos, por un momento, que toda la realidad se agote en 
nuestro mundo humano y natural, es decir, que no existan mds que 
hechos humanos y fendmenos fisicos, historia y ciencia, La historia, 
desde el punto de vista que estamos considerando, es hecha por los 
hombres, y no hay mas historia que la de los hechos humanos. Por 
tanto, quedan excluidos todo presupuesto teolégico y todo criterio de 
valoracién moral; en la historia no hay hechos buenos ni hechos ma- 
los; existen los hechos, y nada mas. Si es asi, la historia, como 
historia de hechos, no se distingue en nada de la naturaleza como 
Ja entienden los naturalistas. Pero es evidente que los hechos hu- 
manos no son fendmenos fisicos, ya que tienen un contenido espi- 
ritual, es decir, en cuanto no sdlo suceden, sino que valen. Ahora 
nos preguntamos: la espiritualidad que transforma el hecho en valor, 
jnace del hecho o trasciende al hecho? Evidentemente es la existen- 
cia 0, mejor, la preexistencia del valor con respecto al hecho la que 
da razon del hecho, y no viceversa. Asi, pues, el valor trasciende 
los hechos y la historia, y, de valor en valor, llegamos al Valor su- 
premo que es Dios, existente fuera de la historia, aun siendo el Prin- 
cipio primero de la historia del mundo. Por consiguiente, para re- 
conquistar el sentido y el significado de Ja existencia del hombre y 
de todas las cosas, debemos ligar el existir a la eternidad del Ser, 
que atraviesa el tiempo y el devenir, no para abolirlos, sino para 
rescatarlos. Asi, pues, si la filosofia aspira a conocer lo real en su 
unidad y totalidad para dar un fundamento seguro a los valores es- 
pirituales y a la destinacién del hombre, la filosofia, asi entendida, 
es metafisica o filosofia primera, es decir, de los maximos proble- 
mas. Los problemas particulares son propios de la ciencia a la que 
son inherentes. En filosofia, tales problemas sélo pueden ser consi- 
derados como aquellos que se han de resolver a la luz de los fun- 
damentales. La filosofia es orientacién hacia los maximos problemas 
y, como tal, decididamente es metafisica. Existe la filosofia como 
perenne, inagotable e interior vida espiritual, no porque la filosofia 
se identifique con la vida, sino porque busca las leyes eternas de 
la vida, porque existen verdades por descubrir. Por tanto, la bts- 
queda presupone, no crea la verdad. 

Se ha de tener presente que, al plantear el problema de la filoso- 
fia como metafisica, no se trata de establecer cdmo es posible la me- 
tafisica, sino por qué debe existir la metafisica. El problema del 
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cémo no es un problema filosdfico, sino cientifico; es el hombre de 
ciencia quien busca siempre el como, aun cuando diga que se inte- 
resa por el porqué. En cambio, para el filosofo no existen cdmos, 
sino porqués. Por tanto, la filosofia entendida como metafisica no 
se distingue por la interrogante acerca de cémo son posibles la ver- 
dad, el hombre como espiritualidad, Dios, etc., sino por su inquisi- 
cién acerca del porqué de la existencia de Dios, de la verdad y del 
hombre, Y la instancia del porqué viene puesta de manera inven- 
cible por nuestro mundo humano y fisico, que, sin el imperativo de 
aquel porqué, seria un mundo incomprensible. Esto conduce a la 
consideracién de que a la filosofia, para que alcance la solucién de 
los problemas, le es necesaria la aceptacién de la fe y el reconoci- 
miento de que la filosofia puede hacer mucho, pero que por si sola 
no es suficiente para satisfacer definitivamente al hombre. 


6. Filosofia y religion 


Enfocada la filosofia como metafisica y considerados como temas 
propios de la filosofia los maéximos problemas (busqueda del sentido 
y del valor de la vida y del Principio supremo de la realidad), los 
problemas de la filosofia encuentran una respuesta, ademas de la 
racional, también en la religion. Filosofia y religion responden a la 
misma exigencia metafisica. La religidn es vida en Dios: en Dios 
esta el fundamento de todo ser; en el amor y en la posesién de 
Dios reside la finalidad suprema del hombre. Todo acto humano 
tiene una marca divina; todo hecho histdrico, todo fenédmeno natu- 
ral llevan Ja huella de Ja divinidad. El mundo humano y natural 
bebe su valor en Dios, Los supremos ideales de la vida brotan de 
Dios y, al actuarlos, nos sentimos participes de Dios. Lo que para 
nosotros es un ideal, es en si plena realidad trascendente. Y esta 
realidad absoluta es Dios, Este es el contenido de la fe religiosa y 
ésta es la aspiracién de la filosofia, que en la religién halla su cum- 
plimiento. Se suele decir que filosofia y religion se diferencian por 
muchos respectos: la filosofia es razonamiento, reflexion critica, la 
religion es espontaneidad, inmediatez, sentimiento; la filosofia es de 
naturaleza cognoscitiva, intelectual, la religi6n es de naturaleza emo- 
tiva y practica, etc. A esto se puede responder que incluso la filoso- 
fia no es un puro conocer y que la verdad filos6fica no se halla apar- 
tada de la vida, sino que més bien es (o al menos deberia ser) su 
guia, como también la religién tiene un contenido doctrinal, una 
metafisica implicita, De un modo semejante es verdad que la filo- 


QUE ES FILOSOFIA 2 


sofia es reflexidn critica y razonamiento, pero también lo es que no 
hay critica o razonamiento sin la fe en los poderes criticos y cog- 
noscitivos de la razOn. Y es mas, el acto de fe en la razon encuentra 
su coronaciOn segura en el acto de fe en Dios. Por esto ni siquiera es 
exacto decir que la conciencia religiosa se refiere a Dios, mientras 
que la filos6fica se refiere a la razén. Con esto no queremos negar 
los caracteres que distinguen a la filosofia y a la religidn, sino que 
pretendemos decir que, aunque las dos responden a la misma exigen- 
cia metafisica insuprimible en el hombre, y la aspiracién de la pri- 
mera corresponde al contenido de la segunda, filosofia y religién no 
constituyen una antitesis, y la una no puede ignorar a la otra. 

4Cémo se explican entonces los contrastes entre religion y filoso- 
fia? En primer lugar, teniendo en cuenta que no existen tales con- 
trastes entre religi6n y filosofia, sino entre la religién y algunas de- 
terminadas posiciones filosdficas, que suprimen o pretenden ignorar 
a la religién, Pero las deficiencias 0 los errores de un filésofo o de 
un sistema filosdfico no son las deficiencias ni los errores de la 
filosofia; antes bien, el error es cosa muy distinta de la filosofia. 
Cuando la filosofia reconoce la existencia de un Sujeto eterno, nece- 
sario e infinito, que como manantial de la realidad esta presente en 
todas las cosas y en cada uno de los sujetos, que de él reciben su 
racionalidad; que regula el acontecer cOsmico y coordina hacia una 
suprema finalidad toda la historia humana, constituyendo, como tal, 
la aspiraciOn Ultima de lo creado, y que sin embargo trasciende toda 
la realidad humana y fisica, entonces la filosofia reconoce las condi- 
ciones de la religidn (que también son las condiciones de la misma 
existencia de la filosofia) y, sean cuales fueren las caracteristicas de 
una y otra, no puede faltar la armonia entre la fe y la filosofia, entre 
Dios y la razon. 

La armonia entre la filosofia y la religion es la condiciOn nece- 
saria para que la filosofia no pierda el caracter de introduccion a la 
vida, que la hace viva y concreta. 


Habida cuenta de lo que hemos dicho, podemos concluir di- 
ciendo que la filosofia muerde en las raices mas profundas de nues- 
tra vida porque indaga acerca de los problemas mas intimos y mas 
graves de nuestra espiritualidad, y que, por tanto, la filosofia no esta 
divorciada de la vida. De esto se sigue que los problemas filosdficos 
son patrimonio comin de todos los hombres, aunque no todos los 
hombres tengan conciencia explicita de ellos, Filosofar significa pre- 
cisamente adquirir la plena conciencia de los problemas, que falta 
en la conciencia comin. Sin embargo, a nuestro parecer, la filosofia 
no se identifica con la vida en su discurrir y en su devenir, ya que 
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el objeto de la filosofia (lo real absoluto, la verdad absoluta, la ley 
absoluta) es el presupuesto de la busqueda que trasciende al devenir. 
Por tanto, la aspiracién de la filosofia, entendida como metafisica, 
halla cumplimiento en la religion, con la que esté en armonia y no 
en conflicto, 


CAPITULO IV 


LA ENSENANZA DE LA FILOSOFIA 


1.  4Método teorético o método histérico? 


Cuesti6n debatida antes y ahora es la de si la ensefianza de la 
filosofia en la escuela media y en la del Magisterio debe ser preva- 
lentemente tedrica o histérica. Los defensores de la ensefianza ted- 
rica sOstienen que es mas provechoso e indispensable ensefiar los 
llamados «elementos de filosofia», para que los alumnos posean al 
menos el alfabeto de esta disciplina, que leer clasicos y afrontar ma- 
nuales de historia de la filosofia. Es indispensable, segtn ellos, que 
los jOvenes adquieran primero un minimo de familiaridad con la 
«terminologia» filosdfica y nociones claras en torno a los problemas 
y al objeto de la filosofia. Por otra parte, observan que es muy di- 
ficil que un joven pueda formarse un concepto claro del complejo 
desarrollo histérico del pensamiento, sin el cual el estudio de la his- 
toria de la filosofia degenera en escepticismo (un fildsofo dice una 
cosa, otro afirma otra y un tercero otra nueva, etc.) o se reduce a un 
aprendizaje de nombres, de fechas y de titulos con una gran confu- 
sion mental de ideas y de teorias, cuyos nexos no se logran captar 
y cuya unidad profunda de exigencias y de doctrinas, que parecen 
tan distantes, no se alcanzan a ver bajo la diversidad y, a veces, tras 
la oposicién de los sistemas. No puede decirse que los mantenedores 
de esta posicidn anden totalmente desencaminados. En Italia, quien 
tiene un poco de experiencia acerca de los examenes de filosofia y 
de la «licenza» de los estudiantes de Instituto y de Escuela del Ma- 
gisterio (es decir, después de tres afios de ensefianza de historia de 
la especulacién desde Tales a nuestros dias) sabe muy bien cuan 
triste y digna de compasién es, en general, la preparaciOn de los 
jOvenes y cdmo todo se reduce a la estereotipia del casi inutil «en- 
cuadramiento hist6rico» de los clasicos, con frecuencia no leido o no 
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atendido durante la lectura y estudiado en cualquier faciliton y 
afamado resumen. 

A su vez, los defensores de la ensefianza hist6rica sostienen que 
carece de sentido ensefiar filosofia con abstraccién de su proceso y 
de su desarrollo, y que una ensefianza tedrica se reduce a una serie 
de «nociones» filos6ficas abstractas, que sdlo dan la apariencia del 
saber, es decir, se resuelve en la labor mas mortificante, antifilos6- 
fica y, al mismo tiempo, mas pretenciosa que se puede pensar. Tam- 
poco éstos estan totalmente equivocados. Para comprender su actitud 
basta recordar los tiempos de la ;Légica, Etica y Psicologia! Basta 
con reflexionar un momento sobre el hecho de que en filosofia casi 
no tiene sentido definir un término, Idea, bien y realidad, pongamos 
por caso, son una cosa para Platén, otra para Spencer, otra para 
Aristételes, otra para Hegel, etc. Definirlos supone determinar su 
significado desde un punto de vista, es decir, segin una filosofia: 
un positivista lo hara de un modo, un idealista de otro. El signifi- 
cado de los términos filosoficos no puede alcanzarse mas que en su 
historia. 

Entonces, ,cOmo se deberia ensefiar la filosofia? 

La cuestidn, planteada en forma disyuntiva de método tedrico o 
de método histérico, no puede tener solucion, por la sencilla razon de 
que esta mal planteada. Ademas, creemos que seguir una u otra 
forma de ensefianza no es solamente una pura cuestidn metodol6- 
gica, La ensefianza de la filosofia debe ser tedrica e histdrica, ya que 
no se puede ensefiar filosofia prescindiendo de su historia, ni his- 
toria de la filosofia... sin filosofia. 

Ahora bien, gqué se entiende precisamente por ensefianza ted- 
rica? ¢La ensefianza de la Ldgica, Etica y Psicologia? No, especial- 
mente si se considera el método antiguo, gHacer la historia de la 
filosofia por problemas, es decir, segtin su método sistematico? Seria 
muy dificil en el Bachillerato y en la Normal. Sin embargo, jno se 
puede ensefiar, por ejemplo, la logica, que es teoria, con un método 
y un orden histéricos? ;No se pueden leer los clasicos haciendo filo- 
sofia e historia de la fiJosofia al mismo tiempo? Esto comportaria 
satisfacer las exigencias de los mantenedores de la ensefianza tedrica, 
y allana, al mismo tiempo, las dificultades que ponen de relieve 
los defensores de la ensefianza tedrica. ;Acaso no se puede ensefiar 
la historia de la filosofia de modo que se eliminen en lo posible las 
faltas que ponen de relieve los mantenedores de la ensefianza teé- 
rica, con el fin de que teoria e historia se constituyan en partes inte- 


grantes de su propio contenido y en momentos inescindibles de la 
unidad _ filosdfica? 
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2. El fin de la filosofia es teérico y practico 


La filosofia, como todas las ciencias, tiene una esencia que se 
identifica con el fin que pretende conseguir: satisfacer la exigencia, 
esencial e indomable en cada hombre, de darle un fin a la vida. En 
el mundo del espiritu no se puede vivir en brazos de la casualidad; 
y la filosofia es esencialmente vida del espiritu. Por consiguiente, 
su fin es practico. Pero también es evidentemente tedrico, ya que 
para decir cual es el fin de la vida se precisa conocerlo, saberlo. Por 
otra parte, el conocimiento no sdlo vale como medio para lograr un 
fin, sino que constituye un valor por si mismo y es por si mismo 
forma altisima de accién. La accién carece de hondura en su dimen- 
si6n espiritual, si no se piensa con profundidad; no se alumbran 
acciones en la verdad, si no se conoce la verdad. Los enemigos de la 
vida contemplativa (por desgracia ;cudntos son hoy en dia!), en su 
carnalidad y groseria, no comprenden que el conocer puro no sdlo no 
es negaciOn de la actividad, sino una forma de actividad que, preci- 
samente en cuanto profunda e interior, no es visible ni, por consi- 
guiente, aparente, y que obra en si misma y da valor, tnicamente 
ella, a las cosas visibles. Asi, pues, el fin de la filosofia — que a la 
vez es practica y teorética —es el esfuerzo por conocer cual es el 
fin de la vida: esfuerzo por saber el fin al que el hombre ha de diri- 
gir la propia busqueda para conquistar las verdades que le han de 
guiar en su conducta practica. Asi entendida, la filosofia es empefio 
total y absoluto del hombre, concentracién y tensidn de todas las 
energias del espiritu. Por esto es conquista personal; nadie puede 
regalarle a nadie la claridad de la inteligencia o el saber, ni ninguno 
puede recibirla o aceptarla pasivamente sin mortificar con esto la 
dignidad de la naturaleza humana. 

El hombre vive en el mundo, piensa sobre la tierra, obra en re- 
lacion, no sdlo con los demas hombres, sino con los seres y las cosas 
que le rodean. El problema de conocer el fin de su vida implica 
también el problema de conocer la vida universal, su origen, su des- 
arrollo y su fin. El problema, Ilamémosle asi, antropoldgico no 
puede prescindir del cosmolégico. El] hombre y el mundo: he aqui 
los problemas de la filosofia, La historia del pensamiento es la res- 
puesta, fruto de milenario y perenne esfuerzo, que los hombres han 
dado al problema de su propio ser y del ser del universo, en el que 
vivimos, pensamos y obramos. 

Por ultimo afiadamos que no hay filosofia, digna de este nom- 
bre, que no tenga un cardacter religioso. El ser busqueda desintere- 
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sada de la verdad y dedicacién a ella le confiere, por esto mismo, 
una moralidad fundamental que es esencial religiosidad. Por tanto, 
la filosofia, en cuanto esfuerzo de conocer al hombre y al mundo, es 
metafisica: ciencia de los principios primeros de la vida humana y 
natural, ciencia del ser. La metafisica es la ciencia mas alta del es- 
piritu, ciencia de lo universal, saber solemne, que sondea profundi- 
dades de vértigo. Es coloquio con lo infinito y con lo eterno, con 
Dios que es la verdad, en el silencio de la conciencia, vencedor de 
la mas experta y rara elocuencia. 


3. Filosofia de escuela, no; sino escuela de filosofia 


Asi entendida, no hay ninguna otra disciplina que, como la filo- 
sofia, se rebele tan decidida y enérgicamente ante la ensefianza in- 
formativa, Se puede decir que cada pensador es una formula: treinta, 
cuarenta anos, medio siglo de meditacién para sacrificarse en una 
formula, Este es el destino del fildsofo. Pero ;qué potencia de vida! , 
;qué mundo se encierra en esta formula!, j;qué riqueza de conte- 
nido! Para quien la mira desde fuera, para quien la aprehende sin 
penetrarla, no es mas que una formula insignificante, a veces sibilina 
y desconcertante, ¢Qué sentido tiene y qué provecho el que un jo- 
ven, después de dos o tres afios de haber estudiado filosofia, sepa 
decir que Platon «es el» del «mundo de las ideas», Aristdteles «el» 
de la «materia y la formas, Descartes «el» del «cogito, ergo sum», 
Leibniz «el» de las «ménadas sin puertas ni ventanas», Kant «el» de 
la «sintesis a prioriy, etc.? Con frecuencia los alumnos Ilenan su 
cabeza con estas formulas para usarlas como instrumentos nemotéc- 
nicos y recordar «el resto». Si les preguntais qué es la idea de Platon, 
el cogito de Descartes o la mdénada de Leibniz, oiréis casi siempre 
tonterias y vulgaridades. 

Ensenar filosofia significa, ante todo, hacer sentir al joven la 
tremenda seriedad de los problemas filos6ficos, la imposibilidad de 
vivir como hombre sin reflexionar sobre tales problemas y sin esfor- 
zarse en darles una respuesta; convencerlo de que en esta busqueda 
y en esta respuesta reside el whi consistam de la vida humana; en 
suma, empenarlo en la filosofia, abrirle la mente y el coraz6n a los 
problemas de la vida y del espiritu. De este modo se despertara en 
él la «maravillay de que habla Plat6n al decir que es hija de la filo- 
sofia; la «duda» saludable en cuanto entendida en su valor positivo 
de btisqueda de la verdad. 

Con este animo, el joven se acerca al estudio de los grandes pen- 
sadores, que realizara a través de la lectura de los clasicos 0 a tra- 
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yvés de la historia de la filosofia. Pero incluso en este plano es indis- 
pensable no anular Ja ventaja obtenida, sino mas bien acrecentarla. 
Por esto no es necesario mortificarlo con las formulas, preparadas 
como las pildoras, que no le dicen nada y que con frecuencia no 
comprende aunque las repita exactisimamente. La formula es la cruz 
en la que el filésofo se ha crxificado como victima de la verdad. 
Merece un altisimo respeto, pero la mejor forma de respeto es la 
comprensién, la penetracion. Es necesario que el docente rehaga con 
el discente el itinerario que ha recorrido el pensador para llegar a 
aguella formula, de modo que entre ambos vean dentro de ella la 
vida que la anima, con la finalidad de que en sus mentes arda Ja 
juz calida y esclarecedora que alumbr6 a la mente del filésofo. De 
este modo, la formula es una ventana sobre la extension infinita de 
la verdad. En suma, de lo gue aqui se trata es de Ienar la formula 
del contenido vital que tiene en el pensador que Ja ha fijado. Por 
esto es por lo que ella vale; de otro modo és inepta y vacia. 

El maestro y el discipulo deben reconquistar por su cuenta la 
filosofia de un filésofo y revivir la pasion de la busqueda y la alegria 
de la conguista, que es auténtica alegria si también es esperanza de 
nuevas conquistas, es decir, inquietud e insatisfaccion fecundas. Sdlo 
entonces, cuando la formula sea atendida por la mente, incluso des- 
pués de decenios, no sera el retazo insignificante de un aprendizaje 
resguebrajado por el tiempo, sino la luz que esclarece un mundo, 
el recuerdo de una presencia de vida espiritual guiadora de la con- 
ducta. Sdlo asi la filosofia es formadora de la mente y del corazon, 
norma de pensamiento y de accién, compafiera de vida, aun cuando 
en la vida la ocupacion sea distinta. Filosofia de escuela, no; sino 


escuela de filosofia. 
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CAPITULO V 


ESTUDIO DE LA FILOSOFIA Y LECTURA 
DE LOS CLASICOS FILOSGFICOS 


1. Necesidad de los textos y de la enseftanza 
de la filosofia 


Puede discutirse, como se ha venido discutiendo hasta la fecha, 
en torno a la oportunidad de la ensefianza de las disciplinas filosd- 
ficas e incluso sobre la de la ensefianza de la historia de la filosofia, 
pero no en torno a la lectura de los textos, parte integrante del es- 
tudio de la filosofia incluso en el Bachillerato y en las Escuelas Nor- 
males. Sin embargo hay quien atin repite el pasado y cansado estri- 
billo: «Los textos filosdficos son muy dificiles; su comprensiOn y su 
profundizacion requieren una madurez que no se puede pretender 
en jOvenes de dieciséis a dieciocho afios». 

Nadie niega que la filosofia sea «dificil»; mas bien es dificilisima 
por la diversidad y, a veces, oposiciOn de perspectivas, por su riqui- 
sima problematica, a pesar de ser tan compacta en su unidad ines- 
cindible; y por su esencia y estructura. Pero es dificil y complicada 
la filosofia porque es muy dificil y complicada la vida humana. ;Qué 
vamos a hacerle? ¢Vamos a abolir por ello la vida espiritual? Al- 
guien lo ha pensado, y es corriente oir decir que el hombre sdlo 
debe preocuparse de las necesidades practicas y materiales, de- 
biendo, por esto, reducir el estudio de la filosofia a lo que es pre- 
ciso para la satisfaccion de tales necesidades, He aqui un practicismo 
vulgar de caracter econdmico (no pragmatismo, que es algo menos 
vulgar), que se reviste con los nombres de «purificacidn» de la filo- 
sofia y «socializacién» de Ja cultura, A nosotros, que nos hallamos 
ligados a una antiquisima y nobilisima tradici6n cristiana y huma- 
nistica, no nos esta permitido, a Dios gracias, adoptar estas formas 
de purificaci6n. Por esto conservamos a Ja filosofia en su esencia de 
ciencia del espiritu y no pretendemos abolirla, precisamente porque 
no queremos abolir nuestra vida espiritual. 
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Por otra parte, el problema de la «madurez» y de lo «prematuro» 
es verdaderamente problemiatico, fluido y, hasta diria, elastico, amén 
de antiquisimo (al menos en lo que respecta a Platén). Puede te- 
nerse un grado de madurez suficiente a los dieciséis aos, como tam- 
bién se puede carecer de ella toda la vida. Esta cuestiOn se ha de 
tener en cuenta, es verdad; pero de manera muy relativa y en forma 
tal que no se Ilegue a recluir la ensefianza de la filosofia en las aulas 
universitarias, como alguien sostuvo incluso en Italia mediante un 
escrito radical. De adoptar semejante actitud, se tendria la ventaja 
y, al mismo tiempo, se caeria en el error de suprimir y de no resol- 
ver el problema. «Remitir» el estudio de la filosofia a la Universidad 
es «remitir» la reflexion sobre el problema de la vida y su solucion, 
lo gue comporta una gran dificultad e incluso un peligro mayor que 
el que puedan suponer el dificil estudio de la filosofia y los peligros 
de desorientacién y de escepticismo que éste pueda engendrar, Tam- 
bién es antieducativo, ya que el joven se habitta a vivir sin refle- 
xionar sobre el vivir. Y es imposible, al menos (siendo necesarias 
todas las disciplinas para que su esencia no sea alterada) mientras 
la enseflanza media conserve su estructura actual. Si no por otra 
cosa, por un motivo fundamental: la filosofia constituye la base y la 
unidad de todas las demas ensefianzas de los literatos y de los cien- 
tificos. En efecto, son precisamente estas ensefianzas las que exigen 
el estudio de la filosofia y hacen nacer y advertir su necesidad. Con- 
sideremos algin ejemplo. El estudio de la historia, que es estudio 
de la civilizacién y, por consiguiente, de la humanidad, en la va- 
riedad y multiplicidad de acontecimientos tiene una unidad funda- 
mental propia. Tal unidad viene dada por algunos problemas (qué 
es el hombre, sujeto de la historia; cual es el fin de ésta y adénde 
apunta el curso de los eventos; la historia es progreso, regreso o 
eterno retorno, etc.) que la historia no puede resolver y que remite 
a la filosofia. Lo mismo podemos decir de las ciencias: jcual es el 
origen del mundo? gcual es su fin? zqué es materia y vida? jy es- 
pacio y tiempo? Las ciencias adoptan estes conceptos; hacen un uso 
empi rico y convencional de ellos, pero no pasan de ahi y remiten los 
problemas que plantean a la filosofia, que profundiza su significado 
y se erige como critica de las mismas ciencias. Por consiguiente, no 
se puede arrancar la filosofia de la ensefianza sin modificar la total 
estructura de ésta y el espiritu de la escuela; no se puede, sin supri- 
mir la unidad, la organicidad e incluso la orientaci6n de esta Ultima, 
y sin reducirla a una fragmentaria multiplicidad, a un montén de 
nociones, que pueden ser empiricamente Utiles pero espiritualmente 
ineptas y embarazosas. 
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2. Les clasicos como unidad del estudio de la filosofia 


Lo mismo que la unidad de las diversas ensefianzas viene dada 
por la filosofia, en la que la historia, las letras y las ciencias ad- 
quieren, dig4moslo asi, su conciencia, asi la unidad del estudio de 
la filosofia reside en los textos, en los cldsicos del pensamiento es- 
peculativo. 

A estas alturas se presenta un problema, que no es precisamente 
de pura cantidad. ;Basta la lectura de tres o cuatro clasicos para 
captar esta unidad? Ciertamente es insuficiente, pero se ha de tener 
en cuenta que este numero seflala aproximadamente un limite de 
posibilidad. De aqui Ja necesidad de remediar, en la forma més idé- 
nea, tal limitacion. 

En primer lugar se precisa una cauta e inteligente seleccién de 
textos. Son demasiados los que figuran en los actuales programas 
(me refiero, al igual que en toda la obra, a los programas de ense- 
fanza italianos, exclusivamente) y, sobre todo, mds que las obras, 
son demasiados los autores propuestos. Es dificil que el profesor 
resista a la tentacidn de cambiar de autor cada afio, de elegir las 
obras menos empefiativas, y es desde luego casi imposible que el 
alumno que se prepara privadamente no elija los textos mas faciles 
de comprensiOn y de «economia» de tiempo. El legislador debe 
tener en cuenta estos inconvenientes que, practicamente, echan a 
perder el fin de la ensefianza, No tiene valor la posible objecién 
de que con esto se limitaria la libertad de eleccién (sin afadir 
que cuando se defiende la «libertad» de elegir textos poco signi- 
ficativos de autores secundarios, se defiende el arbitrio de poder 
elegir con un criterio que es la negacidn de la auténtica «elec- 
cidn»), ya que los autores fundamentales son, de suyo, muchos, y 
mas de una sus obras principales entre las que poder elegir. Cuando 
un programa pone en la misma linea los nombres de Platon, Arist6- 
teles, San Agustin, Santo Tomas, Galileo, Bacon, Campanella, Des- 
cartes, Spinoza, Locke, Leibniz, Berkeley, Hume, Vico, Kant, Hegel 
y Rosmini, recoge los momentos fundamentales de la especulaci6n 
filosdfica con un complejo de nombres que pueden proporcionar un 
elenco de cerca de sesenta obras verdaderamente «clasicas». 

Naturalmente, también es necesaria una selecciOn, no menos cui- 
dada e inteligente, entre las obras de estos autores, En los progra- 
mas todavia en vigor, por ejemplo, se han omitido casi todos los 
Didlogos socraticos de Platon y se han incluido nada menos que el 
Parménides, el Sofista y el Politico, de dificilisima lectura incluso 
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para estudiosos consumados. No es que con esto pretendamos que 
descienda el tono en la ensefianza de la filosofia (la filosofia es lo 
que es y debe ser ensefiada como es y no haciendo su parodia), 
como si fuera posible una filosofia «elemental» (que, en el sentido 
propio del término, después resultaria la mas dificil), pero somos 
los primeros en sostener que la lectura, en un Bachillerato, del Par- 
ménides 0 del Sofista es perder el tiempo, no sacar nada en claro, 
mientras que se puede ganar mucho mas con el estudio, pongamos 
por caso, del Feddn o de la Republica. Por consiguiente, el criterio- 
guia del legislador en la indicaci6n de los textos que el docente habra 
de atender después para elegir entre ellos, deberia ser el de su siste- 
maticidad, que, por si misma, dificilmente se halla reftiida con la cla- 
ridad, con la arm6nica complejidad de los problemas y con la cohe- 
rencia profunda, que también puede comportar contradicciones y 
que es cosa muy distinta y mas viva y original que la pura coherencia. 

Otro remedio eficaz de la obligada limitaci6n de los textos clasi- 
cos podria ser una antologia filosdfica, compilada sistematicamente, 
que comprendiera desde el pensamiento griego hasta nuestros dias y 
que indicara, incluso esta vez, los momentos fundamentales del des- 
arrollo de la busqueda especulativa. Por tanto, no panoramica, ya 
que en el mismo panorama lo particular hace olvidar el conjunto y, 
no raras veces, los contornos se esfuman. Tal antologia, en lo que 
respecta al Bachillerato cientifico, podria dar preferencia (pero no 
exclusividad) al problema de la ciencia y del método; en lo referente 
a la Escuela del Magisterio, al de la pedagogia, entendido como 
problema filos6fico; y en lo que atafie al Bachillerato de letras, po- 
dria ser mds comprensiva y menos especializada. La lectura y el 
estudio de la antologia podria (y creo que seria muy Util) abordarse 
junto con el manual de la historia de la filosofia. De este modo, la 
exposiciOn indirecta de un autor se veria integrada (no amplificada) 
e incluso vivificada por el conocimiento directo de algunas pdginas 
del mismo autor; conocimiento que seria mas eficaz que ningun otro. 

Fl desarrollo del pensamiento es «orgdnico»; siendo en sus co- 
mienzOs casi embrional, gradualmente va tomando forma, sangre y 
nerviOs con la primera intuicién, con el estado poético y con la ri- 
queza que va asimilando, hasta hacerse principio unitario de un 
sistema. El estudio de los clasicos es el conocimiento del organismo 


viviente constitutivo del pensamiento, es decir, de nuestra humana 
grandeza. 


CAPITULO VI 


EDUCAR 


Como lugar comtn (al menos de la buena pedagogia de Europa 
occidental) se ha venido diciendo y repitiendo, durante cerca de dos 
siglos, que educar no significa afiadir algo desde fuera o trasegar 
de un espiritu en otro, como si el alma fuese un vaso que se haya de 
llenar, sino actualizar las energias espirituales latentes y las aptitudes 
e inclinaciones del educando. Educar, se decia, es ayudar, facilitar el 
libre proceso de desarrollo del espiritu, a cuyo respecto los medios 
técnicos y los llamados métodos pedagdégicos no son mas que instru- 
mentos mas o menos adecuados, que se han de adaptar concreta- 
mente a cada uno de los educandos, sin rigidez, Consecuentemente, 
en el acto educativo es esencial el educarse o la autoeducaci6n y ac- 
cidental el ser educados. 

Por el contrario, parece que hoy — en esta época desmemoriada 
con respecto a lo que la investigacién ha adquirido como verdades 
en el reino del espiritu, distraida del sentido auténtico de los térmi- 
nos y, por tanto, de las ideas expresadas por ellos, y totalmente aten- 
ta a la palabra que se desvanece con su mismo sonido — se ha olvi- 
dado el significado preciso del término «educar», hasta el extremo de 
llegar a considerar como descubrimientos y conquistas ciertos méto- 
dos educativos de importaciOn angloamericana, ensefioreados por 
la técnica. En ellos, en efecto, la pedagogia es casi asimilada por la 
diddctica, es decir, por la técnica educativa, que, como tal, no es 
ciencia de la educacién (aun admitiendo que exista una ciencia de 
la educaciOn) y que, en todo caso, es inadecuada para formar a los 
hombres (que, gracias a Dios, no se fabrican en serie) 0, mejor dicho, 
para ayudarlos, sin anularlos espiritualmente, a formarse por si 
mismos, a ser ellos mismos el] fin de la educaci6n y no los medios 
«perfeccionados» del bienestar y de la utilidad social, es decir, los 
suietos bien adaptados al maximo rendimiento en la economia de 
una sociedad. 
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Educar es un acto moral (y en este sentido altamente social, en 
cuanto la socialidad es un aspecto de la moralidad) y por esto es lo 
opuesto de la técnica, de lo util y de lo econdmico; y, si es acto moral, 
su objeto inalienable es la persona humana en su consistencia de 
espiritu, del que todo lo mundano es medio para su perfeccionamien- 
to. Sin embargo, educar no es aumentar desde fuera, sino consentir 
que el espiritu crezca desde dentro, es decir, favorecer la actividad 
y la vida de cada sujeto. Por esto es lo opuesto a la técnica anénima 
y niveladora, que es holganza del pensamiento, aletargamiento del 
empefo de pensar y extremadamente parsimoniosa en lo que a las 
energias mentales atafe. 

Quien acufid el vocablo sabia que «educar» procede de e-ducere 
o «sacar fuera»; y en todas las lenguas el término expresa siempre 
el mismo concepto (el Erziehung aleman viene de er-ziehen). También 
sabia que, si educar quiere decir «sacar fuera» (y no un puro «poner 
dentro», desde fuera), alguna cosa ha de haber dentro del hombre: 
sin esta suposiciOn de una interioridad «ilena», no se habria identi- 
ficado lo que hoy entendemos por educaci6n con el acto de «sacar 
fuera». Por tanto, en la palabra «educar» se expresa un concepto 
complejo: a) que se educa sacando desde dentro, es decir, como 
antes hemos dicho, actualizando las posibilidades espirituales; 5) que 
dentro del hombre hay cierto saber implicito, por lo que él no puede 
no pensar ciertas ideas, ya que constituyen la forma y el objeto pri- 
mero de su pensar. 

Por consiguiente, educar es ante todo un acto de interioridad, es 
inclinar al hombre a que lea dentro de si. En este sentido, la escuela 
no se agota en el aula del maestro; la misma vida es una escuela: 
es escuela tanto una alegria como un dolor, la posesién de algo y su 
carencia, un nacimiento o una muerte, etc., ya que todo aconteci- 
miento es un estimulo o un apremio, una invitacion o un empellén 
violento e inesperado para restituirnos a nosotros mismos, para lle- 
varnos de fuera a dentro, para que el ojo del alma enfoque la interio- 
ridad, para que la lea y «saque desde dentro». El escultor Sdcrates se 
complacia mas en sacar el saber de la mente de los hombres que las 
formas de los bloques de marmol. Por esto abandoné el arte del 
padre y siguid el de la madre, la comadrona Fenareta. En efecto, 
Sdcrates ayudaba a los jOvenes a alumbrar ideas. Ahora bien, qué 
habrian alumbrado si nc hubieran sido fecundos en verdades, en 
virtud de haber sido fecundados por la verdad? ,Y cémo hubieran 
podido ser fecundados si no hubieran estado «enamorados» de la 
verdad? La fecundidad se compadecia en ellos con el amor, aunque 
no lo supieran por hallarse distraidos en amores falaces. Y es que 
la verdad, amiga burlada pero siempre amiga, jamdas los abandonaba. 
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Sdécrates los reconciliaba con el amor que no muere por cansancio 
ni por satisfaccién; los provocaba para que retornaran a si mismos, 
a permanecer contentos en sus hondonadas, a leerse y a entender el 
libro de su alma, a excavarse hasta el fondo; y después les facilitaba 
el parto, porque grande es el dolor de alumbrar en la verdad: re- 
quiere un esfuerzo de toda,el alma el comprender lo que ella sabe y 
no sabe que sabe. 

El] término educar, en cuanto «sacar fuera» lo que esta dentro 
del alma, tiene un sabroso gusto platénico y agustiniano que no se 
ha perdido y que hoy es recuperado en su formidable actualidad. 
Por cierto puede saborearse mejor si se tiene en cuenta el sentido 
originario de la filosofia como especulacién: filosofar es «especular», 
es decir, leer en nosotros la imagen de la verdad refiejada en el 
«espejo» de nuestra alma. Educar es sacar desde dentro, es decir, 
habituar a ver dentro de nosotros; a escucharnos, porque dentro del 
corazon de los hombres esta presente la verdad, que en él] habla. 
Educar es, por tanto, lo mismo que filosofar, especular; y el filosofar 
es ya, como tal, educaci6én de la buena, de Ja que sélo pertenece al 
hombre, de la que consiste en ser acto de sacar fuera la verdad, que 
marca a nuestra alma y es de ella el pan de vida, fecundo en frutos 
de nueva vida. 

Este es el concepto del acto educativo, el que nos ha ensefiado 
la sabiduria antigua y cristiana, que siempre ha esperado (y atin 
hoy espera) que jamas lo olvidemos, para que siempre nos acordemos 
de que somos hombres y nos defendamos de los alicientes de un na- 
turalismo y de un empirismo que no nos agradan como espiritus 0 su- 
jetos morales que somos. 
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CAPITULO VII 


PEDAGOGiA Y EDUCACION 


1. Concepto general de educacién 


Entre las disciplinas filosoficas ocupa un lugar propio la pedago- 
gia o filosofia de la educacién, que suele definirse como la ciencia 
que tiene por objeto propio el acto educativo, En su acepcion mas 
general, la educacién no es mas que el mismo proceso de desarrollo 
consciente y libre de las facultades del hombre en su integralidad 

e espiritu y de cuerpo. 

Los animales y las plantas, sujetos como el organismo humano 
a las puras leyes naturales y dotados de fuerzas también naturales, 
no son aptos para Ja educacién; nacen, crecen, cambian y mueren 
en virtud de un mecanismo involuntario que entra en el orden gene- 
ral de las cosas; en ellos hay cambio y evoluci6n, ejercicio y poten- 
ciamiento del instinto — la planta es susceptible de cultivo, como el 
animal lo es de adiestramiento —, pero no son capaces de educaci6n, 
ya que la educaciOn es proceso que implica libertad. La educacién 
es el desarrollo del individuo bajo la accién consciente e inteligente 
de la voluntad; por esto, solamente un sujeto libre, consciente e in- 
teligente es susceptible de educaciOn. De lo que resulta que la edu- 
cacién es un hecho peculiarmente humano y, en este sentido, es el 
existir mismo del hombre, en cuanto coincide con su misma vida. 

El hombre, en cuanto vive, se desarrolla, se recrece sobre si 
mismo, es decir, se modifica de acuerdo con determinados principios, 
hechos u orientaciones, tiende hacia determinados fines, ejercita cada 
vez con mayor intensidad y profundidad sus facultades espirituales. 
En cuanto vive, el hombre quiere realizarse a si mismo, quiere ser 
lo que es capaz de ser y, por esto, se ve obligado a conocerse cada 
vez mejor, a descubrir cuales son sus fuerzas mas intimas, a advertir 
las aptitudes y las posibilidades que lo constituyen y, por consi- 
guiente, a realizar lo que siente que puede y debe ser. El, centro de 
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fuerzas fisicas y espirituales, es una unidad en cuanto tal, es perso- 
na; la educaci6n es precisamente el desarrollo de la persona humana 
en su integralidad. Esto confirma que el hombre, en cuanto vive y 
existe, se educa de algin modo, por el mismo hecho que despliega 
sus posibilidades y obra sobre ellas, aunque no formule un proposito 
explicito ni tenga la conciencia refleja de educarse. 
Ahora bien, si educaci6n significa desarrollo del hombre bajo la 
ecién de diversos factores, en cierto modo todos se educan a sti 
mismos y a los otros por el solo hecho de que existen, piensan y 
obran; principios, ideas y acciones determinan condiciones que con- 
tribuyen a la educacién del cardcter de cada individuo y le sirven 
para que adapte y forme en un sentido o en otro su propia persona- 
lidad. De aqui que el hecho educacional no pueda circunscribirse al 
Ambito de un determinado circulo de individuos o de una clase de 
personas que se ocupen a propésito de él. Todos educamos, aunque 
sdlo algunos hombres y determinadas instituciones (la familia en la 
infancia y la escuela después) se arrogan esta misiOn. Pero siendo 
la educacion el crecer y el mismo realizarse del valor de la persona, 
no cesa con el periodo escolar, sino que continia durante toda la 
vida, y los hombres, en todas las circunstancias, se educan indivi- 
dual y reciprocamente. 


2. Concepto de cobra educativa y de pedagogia 


Resulta que la educacidén es una hacienda interior y connatural 
a la naturaleza humana y a la misma sociedad, es un empefio que 
siempre acompafia a todo hombre y que no puede eludirse. Lo miis- 
mo que la vida individual es un problema de educacién, asi también 
lo es la vida social, en el sentido de que es necesario instaurar las 
condiciones para el desarrollo de la persona, En efecto, educar bien 
significa favorecer el desarrollo coherente e integral de la persona 
humana, y por consiguiente crear las condiciones para que esto pueda 
suceder, Tal actitud se suele designar con toda propiedad mediante 
el término de educaci6n, usado en sentido estricto. 

Entendida asi, la educacién viene a ser la meta de un propdsito 
determinado, el objeto de una ciencia: el empefio activo y en orden 
a la educacion es el contenido de la obra educativa; la ciencia que 
reflexiona sobre el hecho educacional es precisamenie la Pedagogia, 
la cual se propone el estudio de las condiciones, de los fines y de 
los modos del educar, mientras que la obra educativa tiene por co- 
metido provocar y ayudar del mejor modo posible el libre e inteli- 
gente desarrollo del hombre, definido precisamente con el término 
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educacién. Por esto, por educacién en sentido estricto se entiende la 
conciencia y la voluntad explicita de ordenar los actos de nuestra 
vida con el fin de actuar las posibilidades del hombre y al hombre 
mismo como persona. 

Ahora bien, si educar significa tratar de realizar al hombre en 
lo que constituye su auténtica naturaleza, sus verdaderas e integras 
posibilidades y su destino, es claro que toda pedagogia presupone 
una vision de la existencia. Las divergencias pueden surgir y surgen 
en el plano de determinacién del constitutivo de la naturaleza, de 
las posibilidades y del destino del hombre; pero en el fondo de las 
diversas posiciones filosdficas, es constante la conviccién de que la 
educacion en sentido propio es la accidn empleada para el desarrollo 
integral del hombre. En efecto, las diversas concepciones se separan 
al determinar si la obra educativa —en otros términos, la acci6n 
que la sociedad ejerce sobre la persona en orden a su educacion — 
debe tender directamente al desarrollo total de las facultades huma- 
nas 0 es mas conveniente que vaya dirigida a algunas o que se limite 
a apartar los obstaculos renunciando a influir en sentido activo para 
dar lugar al libre desarrollo aut6énomo del educando; pero todo sis- 
tema conviene en que la educacién auténtica tiene como fin el des- 
arroilo mas completo posible del hombre. 


3. La educacién como creacién de espiritualidad 


Por tanto, para educar es necesario preguntarse primero qué es 
y gué debe ser el hombre. Lo que nos lleva a reconocer que, concer- 
niendo a la filosofia de manera sefialada e indeclinable ahondar estos 
problemas, no es posible una pedagogia sin fundamento filosdfico. 
En sentido riguroso no es necesario que implique directamente la 
aceptacion de una u otra concepcion filos6fica, pero es indispensable 
gue de la indagacién especulativa reciba al menos la orientacidn 
minima que le sirva para establecer cudles son las posibilidades y 
las metas del hombre y en qué luz ha de considerarlas. Por \o tanto, 
la obra educativa, aun en caso de ser concebida de la manera mas 
empirica, tiene necesidad de admitir, aunque sdlo sea de forma gené- 
rica y convencional, una posibilidad de accién del hombre sobre si 
mismo; si educar es influir sobre su desarrollo y modificarlo, aunque 
sdlo sea ayudandolo y secundandolo, deben admitirse en el hombre 
la inteligencia y la voluntad. Incluso los sistemas pedagdgicos ins- 
pirados en concepciones metafisicas negadoras de la libertad y de 
Ja autonomia de la actividad espiritual del hombre en favor del me- 
canismo de la naturaleza, de algin modo admiten, aunque conven- 
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cionalmente, dicha libertad; en otro caso el mismo término «educa- 
cidn» perderia su significado. 

Por consiguiente, cometido de la educacién es fomentar e! des- 
arrollo de las aptitudes y de las capacidades del hombre, Ja libre 
realizacion de su espiritualidad, lo que no es otra cosa que tratar de 
actuar las aspiraciones ideales y el valor de la persona, Educacion 
es formacion de la personalidad humana libre y consciente del propio 
valor de actividad espiritual unida a su cuer po. 

A estas alturas resulta evidente cuanto deciamos antes: sdlo el 
hombre es capaz de educacién, ya que solo el espiritu es suscepti- 
ble de libre desarrollo, mientras que la planta puede ser cultivada 
y el animal adiestrado o amaestrado, pero no educado. El desarrollo 
organico de una planta o de un animal, favorecido por el agricultor 
o por el adiestrador, es proceso mecanico, determinado por la cons- 
titucién misma de la especie; en cambio, el desarrollo espiritua! del 
hombre es proceso libre, ya que el hombre como espiritu es con- 
ciencia de si; el cultivo de una planta o el adiestramiento de un 
animal estén en funcién de un fin que el agricultor o el adiestrador 
se propone y, por lo tanto, la planta o el animal no son mas que 
instrumentos de este fin; en cambio, la educacidn del hombre tiene 
una autofinalidad, y su valor no esta en funcién del educador sino 
del educando, aunque el primero, al educar se educa a si mismo: 
la persona humana es siempre fin y nunca medio, Educar significa 
siempre elevar a los otros al nivel de perfeccién que creemos digno 
de la nobleza de la naturaleza humana, iluminar su raz6n con la luz 
de la verdad, encender su corazOn en amor hacia los ideales o los 
valores de la vida del espiritu. Esta obra es verdaderamente educa- 
tiva cuando es desinteresada, es decir, cuando es realizada con el 
deseo de hacer participes a los demas de las mismas idealidades que 
forman nuestro grado de perfecciOn, por irradiar y derramar en las 
conciencias la luz de la verdad y hacer que todos, en comunién es- 
piritual con nosotros, le guarden respeto. Educacién es crecimiento 
de espiritualidad, fecundacién de almas y, por esto, acto de amor, 
elevacién de las conciencias y riqueza humana. 


4. Relacién entre cuerpo y espiritu 
en el proceso educativo 


Pero precisamente de este concepto de educacién nacen algunos 
problemas que exigen ser analizados y aclarados. 


Ante todo es necesario precisar que cuando se habla de educa- 


PEDAGOGIA Y EDUCACION 47 


cidn, entendida como desarrollo y realizacién del valor espiritual de 
la persona y de los valores que le son propios, no se incurre en la 
negaciOn del concepto mas comprensivo, segin el cual educar es 
desarrollar al hombre en su integralidad. El hombre, en efecto, no 
es sOlamente espiritu, sino espiritu encarnado, unido a sw cuerpo; 
por lo que educar el espiritu, debe significar educarlo encarnado en 
su cuerpo, esto es, en su integralidad. El hombre, en virtud de su 
cuerpo, segtin se ha dicho, se halla sujeto a un desarrollo que no 
difiere del de los demas animales, estando sometido al orden de las 
leyes naturales; en este sentido tal desarrollo es, en cuanto al cuerpo, 
uniforme, necesario y determinado como todo otro proceso natural, y 
alcanza un limite maximo mas alla del cual, después de un periodo 
de equilibrio, comienza la decadencia. En cambio, el desarrollo del 
espiritu es ilimitado en el tiempo, ya que su crecimiento y su per- 
feccionamiento no cesan al llegar a un momento determinado ni 
tampoco tiene un limite de intensidad: puede hacerse cada vez mas 
rico y variado. Pero en el hombre, el espiritu y el cuerpo no estan 
separados entre si; por el contrario, el hombre ejerce su actividad 
espiritual a través del cuerpo. Por lo tanto, es preciso que el cuerpo 
sea educado en orden a actuar concertadamente con el espiritu, lo 
que significa que debe ser alimentado y fortalecido y al mismo tiem- 
po habituado para desplegar sus energias al servicio del otro. Es el 
espiritu, con su accion, el llamado a educar al cuerpo en el sentido 
de que a él le corresponde imponerle una disciplina y un orden, y 
de dar, por tanto, un sentido humano a los movimientos del instinto, 
que asi se incluyen en el proceso educativo, El cuerpo, de suyo, no 
es un mal o la causa del mal, sino que el mal o la causa del mal 
residen en la debilidad del espiritu, en su abandono a los instintos, 
en su sumisiOn a la mecanicidad de la naturaleza fisica, en ser do- 
minados por las necesidades animales en vez de dominarlas. La edu- 
cacién tiene el cometido de facilitar la victoria de la «persona» sobre 
el «individuo», de ayudar al hombre a someter el mecanismo de la 
vida corporea a las leyes de la vida espiritual. En el dominio del 
espiritu sobre el cuerpo (que no consiste en esclavizarlo, sino en 
hacerlo nuestro «colaborador»), reside el equilibrio de la naturaleza 
humana. De este modo el cuerpo no es ignorado ni esclavizado, sino 
ordenado al dominio de la libertad sobre la mecanicidad, de la espi- 
ritualidad sobre la animalidad. Tal equilibrio de elementos diversos, 
insito en la misma constituciOn de la naturaleza humana, es un con- 
cepto-base que debe acompafiar a cualquier doctrina u obra educa- 
tiva; con vistas a tal equilibrio, la educacién se presenta una vez 
mas como totalitaria, como educacién de todo el hombre en !a com- 
plejidad de sus instintos, de sus sentimientos y de sus actividades 


48 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


espirituales, ya que una educacién parcial, capaz de desarrollar un 
solo elemento, no puede actuar el valor integro del hombre. 


5. Perfeccién ideal y limites coneretos de la educacion 


Una vez aclarada la relacién cuerpo-espiritu respecto al concepto 
de educacién integral, puede sernos Util subrayar algunas ideas ya 
expresadas con la finalidad de precisar ulteriormente los limites del 
proceso educativo. Hasta aqui hemos repetido que dicho proceso 
afecta a todo el hombre y que, por lo tanto, no se halla constrefiido 
en limites cronoldgicos, cualitativos ni cuantitativos. Como perfeccio- 
namiento del individuo, como formacion y enriquecimiento continuo 
de su personalidad, la educaci6n dura toda la vida y se acttia en to- 
das las esferas y a través de todos los caminos; por ello, ao sdlo las 
instituciones creadas a proposito para educar, sino también la socie- 
dad, toda persona y cada objeto pueden ser incluidos en el ciclo 
educativo, de suyo universal e ilimitado. 

Por consiguiente, la obra educativa debe tender siempre al ma- 
ximum; no puede proponerse llevar al hombre a un nivel determi- 
nado, sino que debe impulsarlo a realizar todo su valor de persona 
y de persona de valor. Esto en un plano teorético, pero no se puede 
decir lo mismo en un plano practico, ya que la educacién tiene prac- 
ticamente limites en conexidn con las diversas circunstancias y, prin- 
cipalmente, con las posibilidades del educando; sin embargo, esto 
no obstante y dentro de estos limites, debe tender al ideal. 

Realizar el maximo grado de humanidad posible es el término 
ideal, la norma de todo hombre, pero el hombre nunca logra reali- 
zarla por el hecho mismo de que el espiritu siempre es susceptible 
de un enriquecimiento ulterior. Es mas, aunque alcanzara la per- 
feccion completa, siempre necesitaria confirmarse en ella, continuar 
produciéndola y actuandola en cada nuevo acto como una cosa 
nueva, a cuya esencia le es intrinseco renovarse continuamente. Por 
consiguiente, la educacién es un ideal, un deber ser que todo hom- 
bre debe proponerse conseguir, pero que ninguno podra alcanzar 
jamas. Los héroes y los santos son los modelos mas proximos a este 
ideal. 

Este deber ser que preside a la obra educativa no implica que la 
educacién deba ser concretamente orientada respecto a cada indivi- 
duo hacia el maximum abstracto de realizacién; el proceso de per- 
feccionamiento no se efectta en abstracto, sino en cada hombre sin- 
gular y ha de tender a sacar de cada individuo el maximo que puede 
dar, habida cuenta de su indole y condiciones. Cada hombre tiene un 
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acento propio, personal, un «tono» irrepetible; la personalidad es 
precisamente la diversa actitud personal hacia cada uno de los valo- 
res humanos, de lo que se sigue que cada hombre esté llamado, a 
través de la obra educativa, a ser él mismo, a realizar los valores, 
pero a su modo y segtn sus posibilidades. En otros términos, la 
educacion siempre tiene como punto de mira el m4ximo desarrollo, 
pero de forma que sea compatible con las posibilidades de cada 
educando. Dirigir a cada uno para que sea un hombre integro, sien- 
do en todo lo posible él mismo, es su cometido, aun sin perder el 
caracter de proceso indefinido, o la aspiracioén al maximo, que es su 
norma ideal. También el ser por entero uno mismo representa un 
ideal, una perfeccidn; el hombre, en su nacer, no trae consigo la 
perfecciOn, pues su vida es perenne desarrollo y ejercicio de faculta- 
des, perenne despliegue de fuerzas, mejoramiento continuo; y preci- 
samente cen esto consiste la educaciOn. Por consiguiente, queda bien 
sentado que la educacién, en el plano teorético, como proceso inde- 
finido de perfeccionamiento, no tiene limites, pero en concreto tiene 
un limite interno que viene dado por el hecho de que cada individuo 
noha de realizar todo el valor de la persona sino en el sentido pre- 
ciso de que ha de realizarlo todo él en la forma y en los modos que 
son connaturales a su personalidad. 


6. Las diversas edades de la vida y la heteroeducacion 


Hasta ahora hemos hablado de educacién y de obra educativa 
con referencia al individuo, pero también hemos indicado que hay 
una ciencia y una obra educativa en sentido propio, las cuales pre- 
suponen la posibilidad de una intervencidn desde fuera en el pro- 
ceso de formacién de la persona. Esto significa que la educaci6n 
es un proceso personal realizado por el individuo, que es, a fin de 
cuentas, término y objeto, pero que, esto no obstante, el individuo 
mismo puede ser secundado y asistido por otros o, mejor dicho, que 
su formacién puede ser estimulada, reforzada, guiada y suscitada 
por la accion de una inteligencia externa, Por consiguiente, la educa- 
ciOn es y permanece como resultado de una voluntaria acciOn per- 
sonal, que sin embargo puede recibir y recibe auxilio y aliento de 
la accion inteligente de los otros; obra de colaboracion, se realiza en 
proporciones diversas segin la edad del hombre, incluida la extre- 
ma. Socrates, el «interrogador», llevaba su ensefianza por todas par- 
tes y con el ejemplo de su muerte crey6 educar a sus conciudadanos 
atenienses, entre los que se hallaban los hombres mas maduros e 
influyentes de la Hélade; de un modo semejante, la disciplina del 


4 


50 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


monaquismo y de las érdenes religiosas representa una forma a tra- 
vés de la cual el individuo ya adulto se somete a la accion educadora 
de otros hombres. 

Pero hay un perfodo de Ja vida en el que la accién educadora, 
ejercida intencionadamente desde fuera, prevalece sobre la forma 
de educacién esponténea y directa. Tal época es precisamente ia ce 
la infancia y adolescencia, que precede y prepara la capacidad, por 
parte del individuo, de autogobernarse, es decir, de disponer de si 
mismo con libre voluntad y de las cosas con conocimiento. Autogo- 
bierno significa dominio de st mismo, equilibrio interior; pero es evi- 
dente que, sin autogobierno, no puede haber autoeducaciOn, creci- 
miento espiritual, progreso intencionado y consciente, eleccién de 
un ideal y tensién hacia él. 

La autoeducaci6n implica el autogobierno; por consiguiente, ia 
pura constatacién de la existencia de una fase de Ja vida en que 
este Ultimo todavia no se ha alcanzado, basta para justificar la nece- 
sidad de la heteroeducacién, es decir, de una obra educativa ejerci- 
da sobre el individuo desde fuera. La obra educativa, por tanto, es 
indispensable: si el ambiente, en el sentido mas extenso del término, 
es uno de los coeficientes del desarrollo espiritual del hombre, porque 
de él saca el hombre estimulo y alimento para la formaci6én de la 
propia personalidad, la obra educativa no puede ser abandonada a 
si misma y a la espontaneidad de los impulsos del educando. Es ne- 
cesario predisponer (y en esto reside la obra del educador) y ordenar 
el ambiente de modo que responda al fin de la formaci6n de la per- 
sonalidad, eliminando todos aquellos factores que pueden ejercer 
una influencia nociva y graduando jos provechosos, en manera gue 
coincidan con el gradual despliegue de los diversos estadios o mo- 
mentos del desarrollo de la personalidad. 

En otros términos puede decirse que Ja heteroeducacién viene 
a reforzar y sostener la autoeducacién en el periodo en que el auto- 
gobierno todavia no se ha consolidado, Esto significa que, mientras 
el individuo no se encuentra en condicidn de discernir con clari 
y, por tantc, de querer con continuidad y decisidn, y con la dei 
inteligencia de los medios, la obra educativa (la voluntad y el pro- 
pdsito del educador) interviene en la disposici6n del plan de in 
educaciOn y en el condicionamiento de la conciencia del educando. 
Esto es precisamente lo que suele definirse como heteroeducacidn o 
educaci6én impartida desde fuera, que de ordinario coincide con e! 
periodo escolar. Este tipo de educacion tiene dos fines principales: 
uno es el de ensenar al educando a autogobernarse, otro el de des- 
pertar en él la conciencia del deber de la educacién y, por consi- 
guiente, ayudarle a querer y a empefnarse en la propia autoeducacion. 
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Una vez alcanzado el autogobierno, cesa la obra del educador, pero 
no cesa la educacidn como competencia del individuo, sino que, 
coincidiendo con el libre despliegue de su personalidad, confluye 
como autoeducacion con el empefio moral de la existencia de cada 
hombre. 


ée 
7. Relacién educador-educande 


Una vez bien asentados los conceptos anteriormente expuestos 
de heteroeducacién y de autoeducaci6n, vemos cudn fundada es la 
afirmacion de que /a educacidén propiamente dicha (familiar o esco- 
Jar), que tiene por objeto al hombre en la fase en que todavia no ha 
alcanzado el pleno y definitivo dominio de si, debe ser una educa- 
cién para la autoeducacidn. Esto quiere decir simplemente que la 
obra del educador no debe substituir a la del educando; mds bien 
debe suscitarla, Con otras palabras: el educador debe suplir la cons- 
tancia en los propositos, la voluntad deliberada y la inteligencia re- 
fleja en donde se hallen sintomas de su debilidad, pero teniendo a la 
vista el hecho de que en el campo del espiritu toda accion es autd- 
noma y toda influencia solamente indirecta. Aquél debe obrar sobre 
el educando en el sentido de disponer las circunstancias ideales y mas 
propicias para que el educando obre sobre si mismo, en esto consiste 
el plan educativo, Cuando el educando vaya encontrandose poco a 
poco en condiciones de concebir y de querer por si mismo un plan 
educativo, la accién del educador se hard cada vez mas limitada. Por 
lo tanto, en el progreso educativo, la relacién entre la obra del edu- 
cador y la del educando se va invirtiendo gradualmente: mientras 
que en los comienzos la trama es proporcionada por el educador, y la 
accion del educando es inconstante y fragmentaria, mas tarde el 
educando, que ha conquistado, precisamente bajo la accion del edu- 
cador, la posibilidad de una voluntad libre y consciente, se trans- 
forma en el empresario de la obra educativa y la acciOn del edu- 
cador se reduce a indicaciones cada vez mas parciales y, en cierto 
sentido, indirectas. 

Cuanto hemos indicado a propésito de Ja determinacién exacta 
de la relacidn entre heteroeducacion y autoeducacién ayuda también 
a esclarecer lo que debe ser, en e] Ambito del periodo de heteroedu- 
cacion o de educacién propiamente dicha, la relaci6n entre educa- 
dor y educando. Ambos no representan dos términos antitéticos, 
como si el educador tuviera que obrar en forma coercitiva tratando 
de sobreponer la propia personalidad o, peor atin, los proptos es- 
quemas a los del educando; la obra educativa no es algo que se 
desarrolle con vistas a si misma, considerando al sujeto de la edu- 
cacion como una cosa o un término inerte que haya de ser vencido 


Su EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


o superado, sino que es una integracién, una rectificacion y un 
reforzamiento del progresivo desevrollo de la conciencia de si mis- 
mo en el sujeto que se ha de educar. Educador y educando cola- 
boran conjuntamente en la obra educativa y ambos entran como 
elementos activos en el acto de la educacion. 

Por tanto, la relacién educacional no se ha de concebir como una 
relacién activo-pasiva, en virtud de la cual intervenga el educador 
como elemento agente sobre un sujeto paciente; por lo que pode- 
mos afirmar que el acto educativo no se realiza si no se cumple res- 
pectivamente por parte de cada uno de los términos de la relacién 
una condicién preliminar: el educador no debe imponer, ni sobre- 
poner, ni sofocar, sino sélo alimentar, ayudar, orientar, guiar; el 
educando no debe seguir pasivamente, sino repetir en si mismo o 
querer por si mismo la norma, No se educa imponiendo esquemas 
extrafios a la estructura particular del sujeto que se ha de educar, 
ni éste obtiene ventaja alguna de la educaciOn si se niega a colabo- 
rar, si no acoge como propio el proceso educativo. La obra pedago- 
gica exige, para ser felizmente realizada, que la relacidn educacional 
se resuelva en una comuniOn y penetracién amorosa de espiritus; 
la obra educativa implica la comunidn entre educador y educando, 
la participacién de éste en el acto educativo y la participacién del 
educador en el esfuerzo de quien quiere educarse: la concrecion del 
momento educacional reside en esta sintesis. En efecto, es quimérico 
pensar que una idealidad pueda ser educativa si el educando no re- 
conoce — libre y conscientemente — su valor intrinseco y no la hace 
su idealidad; sdlo entonces el educando es discipulo y el educador 
maestro, y la obra educativa se hace eficaz. Como dice Plutarco, 
«las almas no son vasos que se hayan de Jlenar, sino fuegos que se 
han de encender». El educador que pretende substituir al educando 
en la formacidn de su personalidad, deja, por esto mismo, de ser 
educador, ya que educar es contribuir a formar la personalidad y 
a que el educando se haga un espiritu libre y consciente, capaz de 
pensar y de querer por si mismo. Una educaci6n que siga un pro- 
cedimiento mecanico es la negacién de la obra educativa; podra for- 
mar maquinas, no hombres; autématas, no espiritus conscientes, li- 
bres y responsables y capaces de hacer por si solos un buen uso de 
la propia libertad. Educar, en este sentido, puede decirse que es 
ejercitar para la libertad; ejercicio que es disciplina interior y no un 
monton inutil de reglas externas. El educando debe traducir en Si 
mismo la obra del maestro, de modo que su voluntad de educarse y 
la de educar que aporta el maestro se transformen en una sola vo- 


luntad; sdlo asi, dentro del acto educacional, el educando realiza la 
propia autoeducacion. 
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8. La educacién como conquista de sabiduria 


Tal concepcidn unitaria y dindmica de la relacién educador-edu- 
cando implica una valoracién exacta de los fines y de los medios de 
la educacién. El fin primario de la educacién lo hemos precisado 
diciendo que es el de favorecer el desarrollo integral de la persona, 
no en abstracto, sino como formacién y libre despliegue personal y 
original. Esto no excluye que cada sistema pedagdgico pueda consi- 
derar Oportuno determinar, en funcion de tal fin, ultimo y generali- 
‘simo, los objetivos particulares y delimitados, marcadamente ade- 
cuados a la obra educativa y considerados como metas minimas o 
maximas a que debe tender directamente la educacién con vistas a 
concluir el periodo de formacién propiamente dicha o de heteroedu- 
cacién. Asi podran existir sistemas polarizados en la pretensién mi- 
nima de ejercer una funciOn puramente negativa de la educacion, 
limitada a gobernar y a moderar con una técnica precisa las fuerzas 
instintivas del educando; como también otros con la extrema preten- 
sion de forjar integramente el 4nimo del adolescente, orientando 
directamente Ja totalidad de su vida. 

Los medios que la obra educativa puede emplear para alcanzar 
sus objetivos son innumerables, ya que todo puede constituirse en 
alimento y estimulo del progresivo desarrollo del espiritu., Induda- 
blemente la ciencia 0, mejor atin, la cultura, en su significado mas 
comprensivo y mas vasto, es uno de los medios principales, En 
efecto, es un momento esencial de la obra educativa, en dos senti- 
dos: en el sentido de que directamente representa Ja satisfaccién de 
la necesidad del hombre de conocer con Ja mayor plenitud posible, y, 
ademas, en el sentido de que el conocer es luz y ejercicio para una 
mayor dilatacién de la inteligencia, E] hombre, cuanto mas se halla 
prevenido por pasadas experiencias y por principios agrupadores 
de dichas experiencias, tanto mas sabe entender las cosas y juz- 
garlas. El conocimiento de principios generales 0 de casos particu- 
lares orienta y agudiza a la inteligencia, ya que hace al pensamiento 
mas apropiado en lo que al ligar y al deducir se refiere, y a la intui- 
cién mas presta en el captar y en el individuar. 

Verdadero educador de si mismo es el sabio, es decir, aquel que 
conoce el valor exacto de las cosas y con él conforma el propio 
comportamiento. Si existe un arte de la vida y una ciencia del vivir, 
como los que el sabio ha conquistado para si, es preciso reconocer 
que, indudablemente, éstos representan la guia mds perfecta para 
la educacién del hombre. Ahora bien, la ciencia desempena un papel 
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importante al engendrar la sabiduria. Sin embargo, si bien es verdad 
gue la sabiduria se nutre de ella, también lo es que la sabiduria es 
infinitamente superior a la ciencia, Y es que en la formaci6n del 
sabio, es decir, de aquel que posee el arte de vivir, junto a la ciencia 
interviene un factor que en ésta, de suyo, no se halla comprendido: 
el amor al saber. El cientifico es un hombre que sabe, el sabio es un 
hombre que ama lo que sabe y cree en ello. Fs decir, en la creacidon 
de la sabiduria interviene, en mayores proporciones, la voluntad; 
y la misma sabiduria es mucho mas eficaz que la ciencia respecto 
al fortalecimiento y al ejercicio de la voluntad, siendo causa motriz 
de ella en cuanto le da el sentido de la libertad. La sabiduria, al 
juzgar en la justa luz y al colocar en la proporcién exacta todas las 
cosas, no permite que el hombre sea sojuzgado por la falsa aparien- 
cia ni sugestionado por ellas; lo hace sefior de las cosas en cuanto 
capaz de emplearlas para sus fines segin una valoraciOn exacta. 
Por esta senda el hombre es libre de realizarse a si mismo, es decir, 
de educarse, no encontrando en las cosas un impedimento, sino un 
instrumento. 

De esto se sigue que el segundo medio indispensable y el segundo 
momento esencial de la educacion es el ejercicio de la voluntad y el 
habito impreso en ella de desplegarse libremente: ensehar a juzgar y 
enseniar a querer son, pues, las dos primeras vias de toda educacion. 
Ensefiar a querer puede significar muchas cosas: ensefar a desear, 
a perseverar, a resistir y a Osar; pero, sobre todo, significa enserar 
a amar, Sdio ei hombre que ama algo puede quererlo eficazmente. 
Por esto, suscitar el amor a través de las vias del sentimiento, de la 
contemplacién de la belleza moral, de la admiracidn por los tipos 
superiores de humanidad, y a través de la simpatia y del arrebato 
emotivo, como también a través del razonamiento, puede ser el 
medio eficacisimo para suscitar la libertad de la voluntad. 


9. Problematica pedagdgica y problematica didactica: 
la ereatividad educativa 


Determinar ulteriormente los medios o los fines sucesivos de la 
educacién significa entrar en detalles concernientes al despliegue 
de la pedagogia y de la didactica en su desarrollo histdrico, Tales 
problemas, muy complejos y susceptibles de ser diversamente enfo- 
cados, se pueden dividir en dos grandes sectores: en problemas de 
orden estrictamente filosdfico, inherentes a la pedagogia y concer- 
nientes a la esencia y al fin ultimo del hombre, a los limites de su 
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libertad y de su educabilidad; y en problemas que atafien mds de 
cerca a la actuaciOn practica de la obra educativa, concernientes 
sobre todo a la determinaci6n precisa de la relacién educador-edu- 
cando, a los limites dentro de los que debe circunscribirse la accién 
pedagdgica, a la intensidad que debe asumir, a los medios inmedia- 
tos que debe emplear, al ritmo concerniente a la comunicacién de 
la ciencia y de las formas en que tal comunicacion debe hacerse. De 
este modo se entra en la diddctica o cenjunto de normas practicas 
concernientes al modo de la educaci6n que se ha de realizar a tra- 
vés de la ensenanza, Pero de esto nos ocuparemos mas adelante. 

Hasta aqui hemos’ expuesto las nociones que atafien al hecho 
‘educativo en general y las consideraciones basicas respecto al con- 
cepto de educacién. No hemos presentado una teoria pedagdgica, 
es decir, una determinaciOn particular del concepto de educacidén, 
Si ae que mas bien hemos tratado de proporcionar una insercion de 

a idea de ciencia educacional en el mas amplio concepto de filosofia 
: una inserciOn del hecho educativo en el quehacer de la vida huma- 
na. El estudio de los problemas pedagdgicos en su fisonomia hist6- 
rica no debe cimentarse en esquemas particulares, sino en la clara 
conciencia de una relacién fundamental: la posicién de la educacion 
frente al hombre, la posicién de la pedagogia frente a la filosofia y 
la posicion de la técnica educativa, la didactica, frente a la plurali- 
dad de las actividades humanas. Como en todo estudio serio y vital, 
el alumno, que precisamente se educa estudiando, debe conocer, 

ante todo, qué representa el objeto de la disciplina aprendida en el 

cuadro de Ja vida, qué representa la misma disciplina en el cuadro 
| pensamiento y qué implica en el de la acci6én. Por su parte, el 
ducador debe tener a la vista, en lo que respecta a su misiOn, el 
papel de la educacién en orden a la vida, el de la reflexion sobre el 
hecho educativo en orden al pensamiento, y el de su mision especi- 
fica en el cuadro de la actividad futura, Asi poseera la nocién sufi- 
ciente para cimentar de un modo consciente e integral su obra; se 
servira del estudio hist6rico para iluminar con la experiencia del 
pasado su experiencia personal, y, sobre todo, pondra mucho amor 
en el hombre que debe ayudar y guiar. 

Siendo el arte de educar, como todos los actos interiores, inco- 
municable, se pueden dar preceptos, pero no se puede ensefarlo. 
Del mismo modo se pueden transmitir los preceptos del arte poético, 
pero no se puede comunicar a otros la creatividad realizadora de 
la obra maestra; se puede indicar un decalogo y fijar una detallada 
disciplina de vida, pero no se puede transmitir el afecto del que 
nace la santidad. Asi como la existencia no se aprende, sino que se 
construye personalmente cada instante, asi también el don de educar 
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no se aprende de los demas: se crea en la mediacién poderosa e infi- 
nitamente inteligente del amor. 

El] estudio y el conocimiento reflejo de los problemas educaciona- 
les sirven para suscitar, orientar y confirmar este amor, para que, 
como potencia eficaz, nos haga capaces de educar, es decir, de em- 
plear las experiencias y utilizar la ciencia en una sintesis nueva y 
genial en pro de la personal «obra maestra» de la creatividad edu- 
cativa. 


CAPITULO VIII 


LA ESCUELA Y LA _ DISCIPLINA 


1. Transito de la pedagogia a la didactica 


Los principios filosdficos constitutivos del fundamento de la cien- 
cia de la educacién y, mas aun, el desarrollo histérico de ésta nos 
permiten advertir la estrecha dependencia del cambio de concepciones 
pedagdgicas con respecto al cambio de las concepciones gnoseoldgi- 
cas, éticas y, sobre todo, metafisicas; asimismo nos muestran que con 
frecuencia la educacién sdlo representa un momento mas o me- 
nos explicito de una visidn general de la realidad y de la exis- 
tencia. A través de tales constataciones puede consolidarse la con- 
viccion acerca del principio basico sobre el que hasta ahora hemos 
insistido y que se puede enunciar diciendo que no es posible educar 
al hombre sin poseer antes un concepto claro del valor de la existen- 
cia y, con él, de la realidad. Todo educador debe ser un «filésofo», 
es decir, un hombre que se ha esclarecido a si mismo el sentido del 
hombre y de las cosas y que, por tanto, esta en condiciones de es- 
tablecer el valor que la educacién asume y los fines que puede pro- 
ponerse. Todo esto forma parte —como se indicaba — del aspecto 
mas filosdfico de la pedagogia, de la auténtica filosofia de la edu- 
cacion. 

Pero la educacién, ademas de un valor filos6fico y, por consi- 
guiente, de una exigencia de clarificaciOn teorética, presenta también 
un aspecto de realizacién practica; la educacién es algo que debe 
actuarse y que, como tal, tiene necesidad de un cuerpo de preceptos 
y de un conjunto de detalles, es decir, de una sabiduria concreta 
y de una técnica particular, Al recorrer la historia de la especula- 
cidn en torno a la educacién, desde Homero hasta nuestros dias, 
se advierte que, mientras en su primera hora la concepcién educa- 
tiva late solamente implicita en la visidn global de la vida social 
o en la trama de un sistema filos6fico, posteriormente se constituye 
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en problema del que poco a poco se va adquiriendo conciencia di- 
recta y explicita. Conciencia que, en los comienzos, se concentra 
sobre el significado y sobre la problematica estrictamente filosdfica 
y que, por tanto, plantea los problemas desde un punto esiricta- 
mente teorético, mientras que mas tarde desciende paulatinamente 
a problemas particulares, a cuestiones de actuacién practica, a con- 
sideraciones concernientes, no al ideal deber ser de la educacidon, sino 
a sus posibilidades concretas, a sus limites y al modo con que se 
puede y se debe actuar practicamente. 

Asi nos hallamos frente a una pedagogia que ya no es conside- 
rada solamente desde el punto de vista de la universalidad filosOfica, 
sino también desde el punto de vista experimental; no en orden a un 
plano absoluto, sino en relacidn a las condiciones hist6éricas y am- 
bientales en que se ve obligada a actuarse. En este caso nos encon- 
tramos frente a una pedagogia que trata de crearse el instrumento 
de una técnica de aplicacion. Y como, por otro lado, una buena 
parte de la obra educativa se despliega concretamente en la ense- 
fanza, la técnica de la ensefianza y de la organizaciOn de las institu- 
ciones adecuadas para la obra educativa viene a ser una ciencia que 
acompafia y, por asi decir, prolonga a la pedagogia. La ciencia que 
se ccupa en reunir los criterios directivos de la ensenanza y el com- 
plejo de las experiencias educacionales es la didactica. Por tanto, 
podemos decir que en muchos casos la pedagogia, en su parte mas 
analitica y concreta, se halla auxiliada, interpretada y traducida en 
ciencia inmediata por la diddctica, la ciencia de los medios y de las 
formas educativas. Por esto, lo mismo que para entender las diver- 
sas actitudes ante el aspecto teorético o especulativo de la educa- 
cién y de la obra educativa nos hemos visto en la necesidad de aten- 
der algunas nociones de naturaleza teorética, asi también para en- 
tender mejor cOmo se concreta el problema de la educaci6n, especial- 
mente en la historia del pensamiento mas reciente y contempora- 
neo, puede sernos util traer a colacion algunas nociones generales 
concernientes a las experiencias y a las cuestiones propuestas por la 
didactica, Por este camino se puede alcanzar un conocimiento mas 
completo del hecho educativo, el cual — repetimos —, en su integra- 
lidad no es una pura nocidn, sino un deber ser, es decir, una norma 
que exige ser realizada, un hecho que debe actuarse y que, como 
ta!, exige el] conocimiento de jas condiciones concretas y de los limi- 
tes precisos de su actuabilidad. 
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2. La escuela: finalidad y caracterisiicas 


La escuela, concebida en el sentido mas vasto del término, es la 
instituciOn adecuada destinada a asistir al hombre en la primera fase 
educacional en que tiene nécesidad de ser guiado. La escuela crea 
precisamente la relacidn educando-educador que caracteriza la pri- 
mera fase de la educacién o heteroeducacion. Por esto la escuela es 
el lugar y el ambiente intencionadamente escogido y exclusivamente 
ordenado a crear el complejo de las mejores condiciones para el des- 
arrollo de la personalidad del joven. 

Habida cuenta de esto, si recordamos que los modos fundamen- 
tales de ayudar el desarrollo juveni! son el cuidado de potenciar Ja 
inteligencia alimentandola con conocimientos progresivos y el de 
reforzar la voluntad ejercitandola en el dominio de si misma, pode- 
mos comprender que la ensefianza y la disciplina del caracter son 
los dos problemas mas importantes y los dos aspectos mas significa- 
tivos en que se concretan los empefios y las obligaciones asumidos 
por la escuela. Ensefar y disciplinar son las notas caracteristicas y 
las finalidades concretas que puede proponerse como programa todo 
ambiente educativo en general, desde la familia a la sociedad. Sin 
embargo, la escuela asume el cometido especifico de plasmar el ca- 
racter formando al joven en el juicio y en la valoracién de las cosas 
y habituadndolo a obrar con conciencia y competencia, precisamente 
segin la capacidad de juzgar y de valorar. Esto lo cumple eminente- 
mente la escuela ensehando a razonar y a juzgar, y por consiguiente, 
de rechazo, enseflando a obrar, en cuanto transmite los principios 
directivos de la accién y habittia a conformarse con ellos, Induda- 
bilemente, la escuela esta llamada también, en un sentido especifico, 
a preparar al profesional, al artesano y, segin un término mas am- 
plio, al trabajador. La escuela prepara al ciudadano y crea también 
al hombre habil y ducho, es decir, al hombre que sabe vivir y mo- 
verse en cada circunstancia. La escuela cumple también esta misidén 
y pone tal norte entre sus fines principales; pero viene a su vez 
caracterizada por el modo con que llega a realizar semejante finali- 
dad. La escuela no pone la preparacién profesional como su fin 
exclusivo, ni alcanza tal fin inmediatamente: sw fin es formar al hom- 
bre en su integridad, haciéndolo capaz y consciente; en el terreno 
profesional o artesano, la escuela prepara al hombre; y el camino 
para lograr tal objetivo es principalmente la formaci6én del juicio, 
el desarrollo de las facultades intelectuales. Por esto en la escuela, 
sobre todo, se ensefia y se forma el caracter ensenando. Caracteristica 
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de otras formas educativas podra ser un modo diverso de obrar sobre 
el desarrollo del educando; caracteristica de la escuela es el educar 
ensefiando y el ensefiar educando, Con este proceder, la escuela 
presupone que la ensefianza, es decir, la ampliacién del horizonte 
cognoscitivo, puede ayudar directamente a la facultad de juzgar, 
y que en la capacidad de juzgar se encuentra un arma poderosa para 
la accion y, por consiguiente, para la educacién del hombre, Acerca 
de la legitimidad de estos presupuestos ya se ha hablado en las lineas 
pedagdgicas preliminares, viniendo ademas convalidada por el estu- 
dio histérico y, en parte, por lo que diremos en el presente capitulo 
al hablar de Ja didactica. 


3. El concepto de disciplina escolar 


Ante todo es necesario sefialar el problema del gobierno y de la 
disciplina. La escuela tiende a formar el caracter, es decir, a ense- 
far al hombre a disciplinarse. Pero la disciplina no es solamente 
finalidad de la escuela, que precisamente trata de educar al hombre 
para el gobierno de si mismo, sino también un medio como momen- 
to de la misma obra educativa. La escuela, de suyo, tiene necesidad 
de disciplina. No es dificil descubrir las razones que la abonan. 

La escuela es un complejo ambiental dentro del que ha de des- 
arrollarse la personalidad del educando. Ahora bien, el desarrollo de 
la personalidad, es decir, del libre, voluntario e inteligente enrique- 
cimiento de si mismo, implica en el sujeto de la educacidén el auto- 
gobierno, o sea la capacidad de dominar y de emplear con vistas 
a un fin los instintos y las tendencias. Pero claro esta que en el 
periodo en que el educando no sabe gobernarse por si mismo, el am- 
biente debe ayudarlo 0, mejor atin, debe obrar por él, proporcionaén- 
dole el modo para obtener el equilibrio de sus fuerzas que todavia 
no sabe mantener por si solo mediante el dominio de si mismo. Por 
tanto, el educando deberd encontrar en la escuela el equilibrio estable 
de gobierno que todavia no posee por entero y que es la condicién 
sine qua non para un desarrollo tranquilo y firme de sus capacidades. 

Ademas, si la escuela es el ambiente para el desarrollo de la per- 
sonalidad del educando, se ha de tener presente que el primer ele- 
mento de tal ambiente es la presencia del educador, es decir, de una 
voluntad consciente y amorosa que guia y rige el desarrollo del chico. 
Por consiguiente, la escuela se basa ante todo en la relacién educa- 
dor-educando, Ahora bien, para que la obra del educador pueda 
desarrollarse, es preciso que él tenga prestigio, es decir, que sea sen- 
tido por el educando como una personalidad mds fuerte y mas com- 
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pleta que él, como la voluntad que lo guia; lo cual no puede reali- 
zarse si el muchacho no advierte a cada instante en el maestro a la 
persona que es capaz de neutralizar los desoérdenes y las intemperan- 
cias del instinto, y que puede y sabe equilibrar las facultades del 
educando. 

Asi, pues, si existe un autogobierno como finalidad educativa de 
la escuela, existe también un problema de disciplina como momento 
inmanente y siempre en acto; y disciplina significa, en este otro sen- 
tido, orden mediante el cual las actividades mas diversas son refe- 
ridas a un plano unitario y reconducidas a una colaboracién arm6ni- 
ca para la actuaciOn de la obra educativa. Esta es la razon por la 
que la disciplina, considerada como obra del educador, como una, 
si no la principal, de sus actividades, frecuentemente se ha conce- 
bido sobre todo bajo un aspecto negativo, haciéndola consistir en 
allanar los obstaculos que entorpecen el plan de la obra educativa. 


4, La disciplina como normatividad moral y autodisciplina 


De esto se ha deducido superficialmente que la disciplina ha de 
resolverse en una acciOn comprensiva y represiva ejercida por el 
educador sobre el educando, en una serie de negativas Opuestas por 
el educador al instinto desordenado del alumno. Y, puesto que la 
escuela se concibe en la actualidad como un conjunto de mucha- 
chos guiados por uno o mas educadores, la serie de negativas vendria 
a ser la garantia de la convivencia y del posible provecho de los mu- 
chos alumnos de que aquella se compone. La disciplina no sdlo ga- 
rantizaria la justa medida de la relacion educativa respecto al indivi- 
duo, sino que serviria también de instrumento para la armonia y la 
unificacién de lo que se lama una clase o una escuela, es decir, un 
grupo de chicos sujetos a la obra educativa. 

Tal concepcién es discutible. En efecto, es verdad que la disci- 
plina establece un equilibrio y una unidad tanto en los impulsos y en 
las acciones de cada educando, como en la pequefia sociedad de la 
escuela, pero no es legitimo afirmar que la disciplina se identifique 
con la accién negativa y constrictiva ejercida por el educador con 
una serie de negativas opuestas al alumno. Indudablemente, la disci- 
plina puede presentar, en algunas formas y en algunos momentos, 
los caracteres de una acciOn negativa y represiva; pero su esencia 
consiste en una funcidn unificadora y equilibradora. En efecto, la 
disciplina es la accién por la que las experiencias fragmentarias e 
incluso contradictorias del educando son constantemente orientadas 
en una linea unitaria y segun un principio constante. 
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La disciplina, por tanto, no es una tirania ejercida por el edu- 
cador sobre el educando, sino una regla que guia y obliga a entram- 
bos, ya que si educar significa desarrollar y valorizar la personalidad 
humana, es claro que la dignidad de esta Ultima y los valores mora- 
les de que se halla constituida deberan ser la norma suprema que 
guie la obra de unificacién desplegada por el educador. Todo lo 
cual significa que el educador, al instaurar una disciplina, no puede 
asumir como norma directriz un principio cualquiera elegido a su 
arbitrio, sino una norma moral, Ja nica que puede ser el principio 
fundamentador de una disciplina. Asi, pues, no se trata de una 
norma impuesta por el educador al alumno y sufrida por éste en 
forma pasiva, sino de una norma que gobierne a educador y edu- 
cando y dirija y unifique el obrar de entrambos. En el! educador, esta 
norma es consciente y libremente querida; en el educando de la pri- 
mera hora no es consciente. Pero precisamente por esto, la norma 
se traduce en disciplina, expresandose en el mandato con el que el 
educador indica en cada caso el mejor modo de obrar segtin la nor- 
ma. En los comienzos, el educando lo ejecuta sin conciencia clara 
de la ligazon entre el mandato particular y la norma; pero, poco a 
poco, ejecutando los mandatos, el alumno empezara a entrever, a sen- 
tir y, por consiguiente, a querer la norma que los inspiraba, de la 
gue solo entonces adquirira conciencia: éste es e] momento en que 
la disciplina se transforma en autodisciplina, Tal maduracién gra- 
dual sdlo podra acontecer en el caso en que la norma propuesta por 
el educador no sea una arbitrariedad o un capricho, sino cuando 
represente la misma aplicacién del deber ser moral, sin afiadidos ¥ 
sin sobrecargas inttiles, y sea constantemente seguida. 

Acaso tales directrices sobre la disciplina puedan parecer todavia 
tedricas o quiza genéricas; pero son mucho més concretas de cuanto 
parece y tienen una aplicacién inmediata en el arte de educar, pro- 
bandolo el hecho de que la vida escolar es francamente defectucsa 
cuando tales principios no se actualizan. 


3. La disciplina como ecrientacién unificadora 


Fi educador que se encuentra frente a una pluralidad de uni- 
dades humanas reunidas para ser educadas por él, debe record" 
que ¢l no es amo, sino suscitador y guia; debe saber que debera 
iluminar, pero sobre todo ayudar a ver; debera desarrollar los gér- 
menes, pero sobre todo provocar la libre y aut6noma voluntad de 
tal desarrollo; é1 sabe ue para favorecer la libre asimilacién de 1a 
ciencia y el gallardo ejercicio de la voluntad, deber4 determinar al- 
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gunas situaciones ambientales favorables al alumno, allanar los obs- 
taculos y avivar las reacciones. Por esto y por otras cosas, el edu- 
cador debera necesariamente instaurar una disciplina, pero entendida 
como voluntad de equilibrar los movimientos del chico, de organizar- 
los y dirigirlos al bien, hasta que él mismo desee y quiera consciente 
y constantemente ser bueno, 

A mayor abundamiento, el educador recordara que para que 
subsista una disciplina eficaz no ha de mandar nada que no sea estric- 
tamente necesario, y que nunca debe dar la sensaciéa de un cambio 
en la regla. No son buenos educadores los que someten a los edu- 
candos a un diluvio de menudos preceptos referentes a cosas acceso- 
tias y ligadas a las preferencias particulares del maestro, sin cone- 
x16n organica entre si y sin ser exigidos por la aplicaci6n unitaria de 
una verdadera ley moral, sino solamente por las opiniones privadas 
de los maestros. Igualmente son malos educadores los que cada dia 
cambian la norma disciplinaria y las reglas que en ella se informan, 
y que en algunos casos ni siquiera poseen 0 conocen ellos mismos 
con claridad la norma que debe resumir y guitar el trabajo de unifi- 
caciOn y de organizacion de los actos de los educandos. 

El valor de la disciplina consiste precisamente en este poder de 
unificar; no hay nada mas eficaz, desde un punto de vista psico- 
légico, que la constancia de la norma. El educando pierde e! respeto 
a cualquier disciplina ex el momento en que se da cuenta de que las 
normas cambian continuamente. Si e! maestro quiere primero una 
cosa y luego otra, da pruebas de no saber, y el alumno, con Ia es- 
pontaneidad mas simple e ingenua, concluye que el profesor no sabe 
y que, por tanto, él ha de obrar a su manera. A las mismas conclu- 
siones conduce la arbitrariedad de las reglas impuestas sin un porqué, 
segun el humor de este o de aque! docente, Por lo demas, esta indis- 
ciplina no es privativa de la escuela, sino que se encuentra en cual- 
quier forma de educacion. Dante nos dice lo que habia sido de Flo- 
rencia desde el dia en que Ja ciudad aprendi6 a tejer leyes que cura- 
ban menos de un dia, anulandose unas a otras; y la literatura de 
todos los tiempos ha descrito con frecuencia y con sutil ironia el 
estado de una sociedad humana en un pais en que los notables se 
encuentran envueltos en rencillas personales y en conflicto reciproco. 

La verdadera disciplina esta en la sobriedad, en Ia unidad, en la 
constancia; exige del maestro la calma que le permita no trocar sus 
propias preferencias con la norma moral, asi como también la firme- 
za de obrar con homogeneidad y con perseverancia. 
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6. Composicion de la antinomia entre la unidad 
y el proceso educativo 


Este concepto de la disciplina se ha de tener muy presente, no 
sdlo en lo que respecta a la norma general que preside la orientaciOn 
del educando, sino también en el 4mbito de las reglas particulares. 
El educador debe inspirar siempre los criterios que rigen sus man- 
datos o persuasiones en una norma moral y solo en ella, violentan- 
do la inercia que alguna vez puede inclinarle a la indiferencia y al 
descuido, como también al resentimiento y al orgullo que puede 
moverle a insistir excesivamente y mas de lo necesario; pero debe 
tener presente esta unidad y constancia de conducta incluso en lo 
que respecta a las minimas reglas destinadas a mantener en el alum- 
no un orden en el comportamiento o en el aprendizaje de una dis- 
ciplina. Un sano y antiguo precepto de pedagogia ensefia que el 
maestro jamas debe contradecirse frente al discipulo, ni patentizar 
descuido u olvido de lo que ya ha dispuesto o del precepto que ya 
ha dado; y si este principio, en los afios de la adolescencia, puede 
parecer discutible y perder eficacia, no se puede decir lo mismo en 
lo que respecta a los primeros afios de educacion, para los que se 
muestra de capital importancia. 

Es cierto que en esto hay un peligro: el de que la constancia y 
ia firmeza de la regla mecanicen el organismo disciplinario y maten 
el verdadero espiritu de la disciplina, que, como hemos dicho, con- 
siste en la presencia de la norma organizadora de las acciones de} 
chico. Y la norma, como hemos dicho, debe ser lo mas amplia posi- 
ble, de modo que coincida con la ley de la vida moral y, mas atin. 
con los valores de la vida espiritual. Por consiguiente, la norma no 
debe ser algo angosto ni muy determinado; debe ser, digamoslo 
asi, el minimum necesario —en el sentido de que no se reduce a 
ningun precepto particular —y a la vez el horizonte amplisimo que 
no deje escapar de su dominio ninguna accién ni obstruya la posi- 
bilidad de inspirar infinitas reglas continuamente mudables, que sir- 
van de vez en cuando para actuarla. Es necesario evitar a toda costa 
que la inflexibilidad de la regla pueda constrefiir el horizonte disci- 
plinario dentro de aspectos particulares e identifique la norma uni- 
versal que preside a la educaci6n, con una serie de preceptos, Para 
ser verdaderamente un principio unificador, la norma ha de ser en- 
tendida como fuente inmutable, pero generadora de infinitas adap- 
taciones, capaz de una continua novedad en la aplicacién corres- 
pondiente a las diversas situaciones o disposiciones. 
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Las consideraciones mas arriba expuestas nos permiten com- 
prender como la disciplina, tan clara en sus principios, requiere un 
arte sutil y exquisito por parte del educador. El discipulo necesita 
ver gue las palabras del maestro no cambian; al maestro le es pre- 
ciso mantener invariablemente la norma, pero renovando en todo 
momento los medios y ias formas; para el educando, la norma se tra- 
duce en reglas a las que se atiene casi exclusivamente y que, para él, 
son la manifestaciOn concreta de la disciplina; para el educador, por 
el contrario, las reglas son medios que debe adaptar de continuo 
para traducir del modo mas acorde Ja norma. El arte del maestro 
consiste en cambiar las reglas dejando no obstante en el alumno la 
impresiOn de que la disciplina queda a salvo de toda variacidn, es 
decir, que el maestro no se ha retractado sino que todavia tiende al 
mismo objetivo y obra con igual fe en la misma directriz, y que, por 
tanto, la vida del chico sigue todavia encauzada, como siempre, den- 
tro de unos rieles constantes. Hay diversos expedientes y recursos que 
pueden ayudar al educador en esta obra: enunciar varias reglas en 
orden de prioridad, anunciando que se aplicaran sucesivamente; de- 
clarar que una determinada regla se impondra con mas 0 menos rigor 
segun el mérito de los aJumnos, etc. Pero semejantes expedientes no 
serviran de nada si no estan animados por la preocupacién de adop- 
tarlos para que el mismo alumno encuentre Ja razon del variar de la 
regla, no en motivos ariificiosos, sino en Ja necesidad de aplicar una 
norma que es infinitamente superior y que, por tanto, precisa de 
formas siempre nuevas para ser actuada. En otras palabras, debe 
orientarse al educando para que sienta por si mismo la constancia 
de la norma y la necesidad de que ella presida, inspire y unifique 
toda su actividad. 

La oposicion entre la firmeza y la constancia que el maestro debe 
mantener a proposito de los preceptos, incluso los minimos, y la ne- 
cesidad de cambiar, enriquecer y renovar continuamente dichos pre- 
ceptos, sdlo cobra solucién cuando se hace sentir al alumno que la 
norma guia la perentoriedad de las palabras del maestro y su conti- 
nuo renovarse, Dicho en términos més filoséficos: en hacer com- 
prender la necesidad formal y la contingencia del contenido inmedia- 
to de la disciplina. En este caso, la misma riqueza y la perpetua re- 
novaciOn de las reglas servira para que la disciplina penetre mejor 
en su verdadera esencia; disciplina que, en cuanto identificada con la 
voluntad constante que todo lo refiere a la actuaciOn del valor huma- 
no, es riqueza infinita. Por tanto, el nifio sentira que su existencia 
debe organizarse segin una unidad, y que esta unidad es infinita- 
mente superior y rica. 

A. través de la solucién de una de las antinomias practicas que 
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pueden hacer acto de presencia en el ejercicio de la disciplina, llega- 
mos a precisar el valor fundamental de esta ultima como gobierno del 
muchacho sdlo en el sentido de ayuda y estimulo al autogobierno. 
La verdadera disciplina consiste en conducir al chico a que quiera 
la disciplina. Y cuando la quiera, todavia debera el educador, du- 
rante largo tiempo, aconsejarle expedientes o indicarle las dificulta- 
des inmediatas que atin no conoce el alumno. Pero esto no quita 
que la disciplina deba permanecer fundamentalmente como un modo 
y un medio de la autodisciplina. Jamas se insistira lo suficiente sobre 
este concepto, especialmente en lo que respecta a sus reflejos sobre 
el comportamiento practico del ensefante, El profesor no debe olvi- 
dar que el mandato es solamente un expediente extremo de la dis- 
ciplina, que no consiste por entero en Obligar a la accién, sino en 
ensefiar a querer. Por esto el maestro jamas se cansara, incluso cuan- 
do apenas si es posible hacer entender el por qué de una regla dis- 
ciplinaria, de hacer sentir al alumno — si todavia no puede hacérselo 
comprender — que dicha regla no vale por si misma, sino por una 
norma absoluta que no es un hecho escolar mas, sino un momento 
universal valioso y obligatorio, tanto para los adultos como para !os 
pequefios, destinado a gobernar la existencia, por lo que sera este 
hecho el que lo rija y lo guie cuando el maestro ya no esté presente 
para expresar una voluntad fordnea. Por esto el maestro ayudara al 
muchacho a encontrar, a determinar y a reconocer la regla disciplina- 
ria Util para alcanzar un determinado fin, y a descubrir otras nuevas. 
Y dentro de los limites de lo posible, al percatarse de que el edu- 
cando ha encontrado en un determinado sector una disciplina propia 
aunque embrional, el educador se guardara muy bien de sobreponer 
las propias reglitas a la orientaciOn espontanea del alumno y, en cam- 
bio, procurara suscitar en él nuevas orientaciones progresivas y es- 
pontaneas. 

La disciplina, concebida como unificacién, del plano de las re- 
glas cerradas pasara a ser una renovaciOn continua y sucesiva, y co- 
incidira con el mismo ritmo de la vida espiritual, que es un creci- 
miento continuo dentro del amplio seno de las supremas leyes unifi- 
cadoras, Solo asi la disciplina sera verdaderamente educadora. 


7. Expedientes y medios educativos y disciplinarios 


De este modo queda resuelta la vieja cuestién de los medios dis- 
ciplinarios y educativos en general: el medio disciplinario por exce- 
lencia es ensefiar a sentir que existe una linea directriz que no pue- 
de menoscabarse y cuya presencia puede manifestarse de infinitas 
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maneras. Ademas existen expedientes accesorios condicionados a las 
necesidades del momento (tales como el sistema del premio, el de la 
constatacién directa de la consecuencia nociva de la acci6n, etc.), 
pero todos ellos limitados y deficientes. 

E] sistema del castigo y del premio puede parecer mezquino en 
cuanto engendra la idea de una conveniencia y no de un debido 
obsequio a la disciplina. Lo mismo puede decirse del sistema de las 
«consecuencias», inspirado en el naturalismo pedagdgico, que sugiere 
hacer que el muchacho atienda las consecuencias naturales dafiosas 
de la mala acci6n y se encuentre frente a ellas. Otro medio viene 
dado por el estimulo del sentimiento del honor, por el que se induce 
al alumno a que realice el bien en vista de la aprobacién o de la 
desaprobacién ajenas. Mas eficaz puede parecer el empleo del ejem- 
plo, que puede aceptarse como propdsito de mostrar al chico un 
modelo concreto de virtud para su estimulo. Sin embargo, la efica- 
cia del ejemplo se ha de entender en el sentido de hacerle consistir 
no en e! modelo que el pequefio debe imitar, sino en la prueba 
de que la virtud puede ser actuada, lo que consiguientemente pro- 
porcionara el anhelo de conseguirla. Al elegir a un compafiero o a 
un condiscipulo, el ejemplo puede servir de emulacién, que puede 
considerarse como otro expediente disciplinario, consistente en sus- 
citar entre los alumnos una noble competencia por el mejor y mas 
digno comportamiento. 

Pero todos estos medios y expedientes, ademas de otros muchos, 
sdlo resultan utiles si son empleados alguna que otra vez por la 
atencién vigilante del educador, al que se los sugiere la inmediata y 
concreta situacién del educando. De suyo, no son disciplina, ya que 
ésta es un proceso activo de unificacién que estimulamos y provo- 
camos en el educando, mientras que tales expedientes son formas 
fundamentalmente pasivas. 
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CAPITULO Ix 


DIDACTICA Y CULTURA 


1. Las leyes de la ensefianza 


La disciplina preside la totalidad de la obra escolar, es decir, la 
formacion del hombre en su integralidad. Por tanto, también preside 
el esfuerzo y el cometido peculiar que hemos dicho pertenece a la 
escuela: la orientaciOn hacia el juicio y hacia la valoracién de las 
cosas. La escuela cree cumplir en primer término con este cometido 
ensenando. Ahora bien, puesto que el arte de ensefiar se designa 
principalmente con el nombre de didactica, puede decirse que esta 
ultima es un momento importante, aunque no exclusivo, de la edu- 
caciOn popular. 

De este modo la escuela pone el ejercicio de Ja inteligencia y su 
enriquecimiento entre sus fines primarios, siendo preciso fijar recta- 
mente el estilo con que semejante obra debe actualizarse. Con la 
didactica, la escuela se propone ensenar a conocer; sdlo asi la didac- 
tica es cosa viva y no se esteriliza. Ensefiar a conocer no significa 
solamente instruir 0 poner ante el educando una serie de noticias 
cualitativa y cuantitativamente diversas, sino que significa dos cosas: 
1.2) transmitir un método, estimular y ayudar un ejercicio normal 
de las potencias cognoscitivas,; 2.*) favorecer la formacidn de visiones 
comprensivas y organicas. Cuando falta la viva sensibilidad por la 
didactica, entendida como arte de enseflar a conocer segun las dos 
reglas susodichas, la didactica deja de ser tal (y, con ella, la educa- 
ci6n) y es suplantada por una serie de expedientes, 

Incluso en el sector de la ensefanza, la cuestidn que garantiza 
su eficacia es por tanto una cuestién de disciplina. Se trata de orga- 
nizar desde dentro la inteligencia y el conocimiento del alumno, En- 
sehar es ensehlar a conocer. 
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2. El saber como aprehensién de un metodo 
y como capacidad de valoracién sintética 


Ensefiar en tal sentido no es sencillo. Transmitir un método 
puede ser una cosa facil, si con esto se entiende proporcionar reglas 
abstractas para la observacién y el aprendizaje; igualmente facil 
puede ser transmitir una visiOn de la realidad, si con esto se entiende 
transmitir un equipo suficiente de noticias. Pero la obra del ense- 
fiante no se limita ni a este ni a aquel oficio; en efecto, el método 
no debe ser codificado en un cuadro de formulas ni fijado como un 
edicto judicial, sino que debe ser reconstruido dentro del alumno, 
como cosa suya, como su mismo modo de ver las cosas; y la vision 
del mundo no debe ser consignada en una especie de enciclope- 
dia, sino que debe suscitarse como una sintesis unificadora dentro 
del mundo cognoscitivo del mismo alumno. Por esto dicho mun- 
do debe permanecer siempre unificado, no obstante su crecimiento, 
y no desproporcionado por una serie de afiadidos, sino organi- 
zado por una asimilaciOn progresiva. La constitucién de un mé- 
todo y la formaci6n de una vision unitaria y comprensiva de la rea- 
lidad agotan, digamoslo asi, el empefio especifico, asumido por la 
escuela, de ensefar a juzgar y a valorar. En efecto, cuando el edu- 
cando sepa cOmo se mira una cosa, cOmo se puede servir de su no- 
cién para llegar a otra y ligarla a ella, a qué punto firme se ha de 
referir para escoger y organizar en orden jerarquico cada verdad o 
en qué cuadro se la debe considerar incluida para establecer cual es 
su lugar preciso, habra aprendido a juzgar y a valorar. Solo entonces 
podremos decir que ve, razona y sabe. 


3. Las diversas fases y facultades del aprendizaje 


Hemos dicho: ve, razona y sabe, para indicar la plenitud del co- 
nocer, cuya consecuci6n por parte del alumno ha de ser la preocupa- 
cién constante del maestro. Y es que, en efecto, son éstos los tres 
momentos inescindibles y constitutivos del saber, debiendo el en- 
sefante percatarse de ello al realizar, con vistas a su cultivo uniforme 
y singular, una distincién que podra ser todo lo arbitraria y abstracta 
que se quiera, pero que es absolutamente necesaria, especialmente 
cuando el educador desarrolla su misiOn con nifios de tierna edad. 
La distincién corresponde en cierto sentido a una pluralidad de acti- 
vidades que exigen ser ejercitadas en el educando, si se quiere su 
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desarrollo integral. Todo hombre tiene la facultad de intuir y de re- 
flexionar; puede reflexionar mediante imagenes o ligando discursi- 
vamente los conceptos; en uno y otro caso necesita que la memoria 
le represente lo que ya viO, y que una actividad atenta le permita 
transformar y substituir los conocimientos ya aprehendidos, En el 
nino, la reflexion se da preferentemente mediante la imaginacién, 
confluyendo con ella, y de buen grado, la memoria; la ligaz6n entre 
las cosas se realiza mediante imagenes, es decir, se efectiia mds por 
asociaciOn de impresiones y de sentimientos suscitados por las cosas, 
que por representaciones conceptuales de ellas. 

De estas constataciones elementales nace la norma general de la 
‘didactica: la primera educacion es educacién de la intuicidn, y sobre 
ella se injerta sucesivamente la educacidn de la razon. Educar la in- 
tuicion significa ayudarle al nifio a ver, o sea a percibir, a abrir 
los ojos ante el mundo y a reparar en las cosas, desde las mas ele- 
mentales y cercanas hasta las que para él constituyen una novedad 
por el hecho de presentarsele raramente. La primera advertencia de 
ja obra didactica sera, pues, la de ayudar al nifio a entrar en con- 
tacto con el mundo de las cosas, con el mundo elemental que cons- 
tituye el objeto de su interés (2). Posteriormente (no se tome la ex- 
presiOn en sentido exclusivamente cronoldgico) es preciso ensefiar no 
solamente a ver, sino a querer ver, es decir, a llevar a la percepcion 
un interés movido por una referencia especifica. Y es que en el querer 
ver siempre se da una nociOn, una impresidn, una expectacidn prece- 
dente que impulsa a mirar, es decir, la asociaciOn de un término cual- 
quiera con la nueva percepcidn. 

El querer ver, cuando es guiado por un cierto criterio y por un 
cierto orden, se transforma en observar. La obra que el maestro debe 
desarrollar es precisamente la de ensefar al nifto a observar, es decir, 
a ver con orden y con interés. Encauzar el observar y reforzar el 
habito de la observacion constituyen los momentos mas importantes 
del desarrollo de Ja didactica, en cuanto representan la primera etapa 
de la comunicacién del método, que, como vimos, constituye uno de 
los principales cometidos de la ensehanza, Ademas es importanti- 
simo que el momento de !a observaciOn sea una germinacidn inte- 


(2) Se sobreentiende que, puesto que toda abstraccién de momentos en la 
vida del espiritu es arbitraria, entrar en contacto con el mundo de las cosas 
del sentido comin no significa ejercitar en el nifio una intuicién que solo se 
resuelva en una serie de percepciones sensibles, sino ejercitar reflexivamente, 
segtn las leyes del sentido comun, incluso en forma consuetudinaria y pa- 
siva, comparaciones, uniones y confrontaciones: ver una cosa implica indu- 
dablemente tener presente otras, recordar, discurrir; pero todo esto tiene 
lugar en forma concreta, por experiencia mas que por abstraccién y por 
reflexion. 
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rior, un momento durable de la capacidad espontanea de juzgar que 
se pretende alcanzar con la obra didactica. Y no se crea que el pro- 
cedimiento esbozado sdlo atafie a los primerisimos contactos del 
nifio con el saber; por el contrario, es quehacer de toda época. El 
adolescente, e incluso el hombre que quiera ulteriormente aprender 
y conocer, necesitaran ante todo ver y en seguida observar para 
luego clasificar y reflexionar. El cientifico, que ciertamente es un 
hombre maduro, que juzga y reflexiona (segin el valor asignado 
escolasticamente a tales términos), no preludia de otro modo sus 
nuevos conocimientos, sus descubrimientos. 

La observacién es un primer principio de la organizaciérn del 
mundo de las cosas; y el paso de la vision directa y fragmentaria a la 
organizaci6én sistematica de las cosas es el paso con que se encamina 
el nifio desde el conocimiento ingenuo hacia el conocimiento cienti- 
fico. Apenas ayudamos al chico a plantear un por qué y a darle una 
respuesta, lo ponemos en condiciones de traspasar lo inmediato y lo 
introducimos en cierta manera en el campo del conocimiento cienti- 
fico, que precisamente es referencia de una cosa a otra, organiza- 
cidn sistematica, sistematizacién. Y la sistematizacién es obra de 
razonamiento, de discurso y de clasificacién mediante simbolos con- 
ceptuales. Pero el nifio se resiste a despegarse de lo sensible, o sea de 
lo inmediato, y a moverse en un mundo de simbolos conceptuales. 
Por tanto, puede ser una gran ayuda dejar que se desarrolle y 
favorecer en él el ejercicio de la imaginacién que le permita esta- 
blecer nexos de otro género entre los conocimientos, haciéndole su- 
perar no obstante la inmediatez de las cosas, acaso uniendo a éstas 
un sentimiento y asi universalizarlas, a través de este sentimiento 
que substituye a las mismas cosas. 

Agrupar las cosas y dar un significado a esta unién mediante 
imagenes (que siempre son una representacioén Unica que substituye 
a la sintesis conceptual), es el primer camino por el que se ha de 
encauzar al nifio hacia el razonamiento, Asi se habitGa a reunir e 
indicar un simbolo (operacién fundamental del razonar); por otra 
parte, este simbolo, representado por una imagen y no por un con- 
cepto abstracto, mantendra todavia la concrecién que el nifio nece- 
sita. Paulatinamente la imagen, lejos de substituir al simbolo concep- 
tual, lo acompanara ayudando a ertenderlo. Y més tarde, el nifio, 
libre del habito de conocer las cosas en su inmediatez, y acostum- 
brado a la mediacién de la percepcidn y de los nexos, podra encon- 
trar familiar el uso de una continua transcripcién de cada percepcién 
en términos convencionales, con lo que poseeraé el procedimiento 
propio de la ciencia. Poco a poco aprendera a ver las cosas segtin la 
ciencia, y, a medida que le presentemos las diversas perspectivas 
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cientificas, aprendera a verlas segtin las diversas ciencias. En efecto, 
poseer los multiples esquemas de transcripcién de las diversas cien- 
cias equivale a poseer los principales puntos de vista segtin los cuales 
un objeto o un hecho pueden ser conocidos y consiguientemente 
empleados, significa poder juzgar una cosa y emplearla, segtin su 
diverso modo de ser, para satisfacer las diferentes necesidades. En 
esto consisten precisamenté el juicio y la valoracién critica a que 
debe habituarse el nifio a través de la ensefianza escolar. 


4. La unidad progresiva del saber 


La didactica no es, pues, otra cosa que esta progresiva ayuda 
prestada al ejercicio de las capacidades intelectivas del educando, 
desplegandolas una a una y favoreciendo su colaboracién: sdlo de 
este modo se debera y podra pretender ensefiarle al nifio algo posi- 
tivo por encima de una estéril comunicacién de nociones y de la 
presentaciOn de un equipo de noticias, a que con frecuencia una Vi- 
sion superficial reduce la ensefianza. La ensefianza no puede ser 
concebida como un aprendizaje forzado de esta o de aquella disci- 
plina, presentada eventualmente y desde fuera, sino que en ella toda 
disciplina debe aparecer como un momento o un aspecto del des- 
arrollo gradual de la mente. Para ensefiar a conocer es indudable- 
mente necesario ensefiar a saber, porque sdlo sobre la base de las 
cosas que ya sabe el alumno podra desarrollar sucesivamente una 
posibilidad mas vasta de conocimientos. Por esto se le comunican al 
nifio nociones y disciplinas en el mismo acto en que se le ensefia a 
conocer en amplitud cada vez mayor, Pero por esto mismo, las no- 
ciones y las disciplinas, entranao como material y como fermento 
expansivo en el proceso de las facultades intelectivas, no han de ser 
consideradas como episodios fragmentarios o transetintes, sino que 
deben ser consideradas como algo estable y definitivo. E] maestro 
sabe que deben ser asimiladas para siempre, ya que su fin no es el 
de ser aprendidas en determinado momento del programa escolar, 
sino el de ampliar la base de experiencia desde la que han de partir 
los nuevos conocimientos, Las nociones asimiladas forman parte de 
la inteligencia del chico, de su progresiva capacidad de aprender y 
conocer, y en este sentido no son una adquisicién transetinte, sino 
un depdsito que yace en el fondo de sus posibilidades intelectivas; 
de aqui, pues, que resulte evidente la legitimidad del procedimiento 
escolar, que trata de ampliar con la cultura la esfera efectiva del co- 
nocimiento, y con ella la capacidad de entender del alumno, Todo 
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progreso del espiritu es un crecimiento de experiencia: he aqui la 
base de la didactica; en efecto, la ensefianza ha de pretender que el 
educando aprenda para que se instruya, ya que el instruirse significa 
capitalizar, es decir, poner en el fondo de la conciencia un grupo de 
conocimientos que hacen mds vasto el horizonte de comprension. 


5. Memoria e interés 


Estas consideraciones que acabamos de hacer iluminan el valor 
y la importancia de algunos factores que interesan a la didactica, 
tales como el interés y la memoria en el aprendizaje de las discipli- 
nas, la relaci6n, en cuanto al desarrollo, de las diversas facultades 
del espiritu (sensibilidad, fantasia, razon e intelecto) y la relacion 
entre el desarrollo de las facultades teoréticas o intelectivas y el de 
las facultades practicas. 

El papel de Ja memoria se deduce de cuanto hasta aqui lleva- 
mos dicho. Si el estudio debe ser un aprendizaje expansivo con base 
en lo ya sabido, si lo ya entendido debe ser aprendido, es decir, debe 
constituir un término presente de la inteligencia, sera preciso que 
las nociones no sean simplemente sembradas aqui y alla, sino que, 
organizadas, permanezcan vivas en la mente del educando como 
substancia viva de su espiritu y no como términos extrafios, A tal 
fin ayuda indudablemente la memoria, es decir, la facultad de con- 
servar la presencia y la actualidad de cada nocidn; otro factor es el 
interés, que aparece en fuerte conexi6n con la memoria, en cuanto 
resulta apto para ayudarla y conservarla. 

En efecto, suele decirse que en la capacidad de suscitar en el 
alumno el interés por la nocién que debe aprender reposa en una me- 
dida maxima la posibilidad de que el nifio aprenda y retenga efecti- 
vamente. Ahora bien, no es facil una definicidn completa del interés. 
Se puede afirmar que es el factor que suscita en el educando la vo- 
luntad o el deseo de aprender, creando asi las disposiciones mas 
adecuadas para que la ensefianza resulte eficaz. En efecto, el interés 
determina tales circunstancias en cuanto representa la sefial o la 
prueba de la organicidad de la nueva nocién que viene atendida en 
relaci6n con el precedente caudal de conocimientos. El interés repre- 
senta substancialmente la tendencia del mundo intelectual del edu- 
cando, tal y como se ha venido organizando, a sentir la nueva no- 
cién atendida como algo util para ampliar el propio horizonte, es 
decir, como capaz de insertarse arm6nicamente en él para satisfacer 
su necesidad de crecimiento y de desarrollo ulterior. El interés ex- 


DIDACTICA Y CULTURA 75 


presa !a simpatia por la nueva nociOn, y esta simpatia esta en cone- 
xi6n con el hecho de que la nocién es capaz de armonizarse con el 
mundo espiritual del educando. Por tanto, el interés recae sobre la no- 
cién que todavia se ignora, pero a la que el espiritu esta predispues- 
to a acoger, al ver en ella los ligamenes y la eficiencia que la llevardn 
a formar parte de la totalidad del propio espiritu, Por consiguiente, 
la diddctica puede poseer en cierto sentido un criterio que guie el 
dificilisimo arte de suscitar interés, si se inspira en el canon de la 
armonia y de la unidad de desarrollo; toda nocién puede interesar, 
si se revela en conexidn con la indole y el nivel intelectual del su- 
jeto, como algo que responde a lo que él espera. Por esto, en el arte 
de suscitar el interés se precisan incluso factores extrateoréticos, 
desempefiando también un gran papel la reaccion de facultades extra- 
rracionales. El interés no es ciertamente una actitud de la sola razon, 
sino una actitud de todo el hombre. 


6. La organicidad del saber: concrecién 
y cientificidad de la ensenanza 


En concreto no se da un desarrollo de las facultades teoréticas 
a espaldas de las facultades practicas. Un sentimiento y un estado de 
animo, un deseo o una aversion, una volicién o un propdsito acom- 
pafian siempre el proceder de la razon y el dilatarse del horizonte 
cognoscitivo; y esta bien que asi sea. De otro modo, incluso la am- 
pliacién de los conocimientos no seria un enriquecimiento de la inte- 
ligencia del educando, un hacerse mas id6neo, un ponerse en rela- 
cién con el mundo, poseyéndolo en una visidn cada vez mas amplia 
y comprensiva, sino un conocer abstracto. Educacién — hemos 
dicho — es crecimiento armonico del espiritu, por lo que la capa- 
cidad de razonar necesita crecer armOnicamente con el concurso de 
todas las facultades que colaboran en reforzar o en interesar a la 
razon. Por esto el esquema de desarrollo que anteriormente sefiala- 
bamos — educacion de la intuicion, de la imaginacién y de la ra- 
zon —, no ha de entenderse en sentido cronoldgico, sino en el de 
copresencia y de prevalencia de los tres momentos. Para que la edu- 
cacion tenga lugar, es preciso que se mantengan vivas y que se ejer- 
citen todas las facultades que concurren a crear en el alumno la ca- 
pacidad no sdélo de entender, sino de comprender, y que se des- 
arrolle la aptitud de hacer eficientes, es decir, de emplear volunta- 
riamente las nociones aprendidas para obtener fines determinados. 

Por esto, una didactica general presupone no solo el ejercicio y 
el alimento de todas las facultades espirituales, sino hasta el cuidado 
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y la educacién del cuerpo, de modo que éste sirva de sostén a la fa- 
tiga intelectual del estudio y se halle prontamente dispuesto al em- 
pleo prdctico o al ejercicio de las nociones aprendidas. Pero, aun 
prescindiendo de la educaci6n fisica, que es presupuesto y comple- 
mento de las actividades espirituales, debe ser variado y completo el 
ejercicio de estas Ultimas. Sobre todo sera preciso que la imagina- 
cién, el sentimiento, la raz6n y la intuicidn tengan su respectivo y 
completo despliegue. 

La diddctica debe tener en cuenta todo esto, tanto en el modo 
de ensefiar cada una de las disciplinas, como en la constitucién del 
cuadro de las ensefianzas que se han de dar; lo que significa man- 
tener cada disciplina en el rango de una ciencia exacta pero viva, 
delimitada y precisa en si misma, pero adherida a la vida. Estos son 
los dos aspectos fundamentales de toda ensefianza, de los que recibe 
cientificidad y concrecién. El educando debe sentir en cada disci- 
plina el vigor y la dignidad de una ciencia sistematicamente cons- 
truida por la razén. Por consiguiente, debe ser educado en los nexos 
ldgicos, en la precision, en la exactitud, pero también debe poder 
reconocer en cada estudio una disciplina que ha sido hecha por el 
hombre y para el hombre y que, por tanto, no esta desarraigada 
de la vida, sino en conexién con ella, ya en el sentido de entrar en 
el Ambito de una mas amplia experiencia del espiritu, ya en ei de in- 
teresar a la existencia en sus necesidades inmediatas, en la concre- 
cién de su desarrollo e incluso en los fines de una actividad practica 
y concreta. 


7. Cuadro de una cultura formativa 


Pero no sdlo en la ensefianza de cada disciplina se ha de tener 
en cuenta la necesidad de armonizar y de dar un conveniente des- 
arrollo a las diversas facultades del espiritu, sino también en la cons- 
truccién de un cuadro de las disciplinas fundamentales con las que 
el alumno se ha de poner en contacto. En efecto, si en un sentido 
integral concurren la intuiciOn, el sentimiento, la imaginacién y la 
razon discursiva en orden a una mejor comprensi6n, la educacién de 
la sensibilidad, tanto en sus formas inferiores como en las superio- 
res, interesa no menos que la educacién de la razén. Y si el hombre 
debe comprender incluso para vivir, las ciencias concernientes a su 
comportamiento y a sus deberes no interesan menos que las ciencias 
fisicas 0 matematicas. Por esto, el arte constituye junto a la ciencia 
una experiencia indispensable al crecimiento de las facultades espi- 


DIDACTICA Y CULTURA 77 


rituales, y la moral y el conocimiento de los hechos humanos a tra- 
vés de Ja historia contribuyen tanto como el aprendizaje de las leyes 
de Ja naturaleza o de las ciencias de raciocinio (matematicas y 16- 
gica, en la forma mas elemental del recto razonar) a crear al hombre 
bueno en el nifio. Posteriormente, la reflexi6n sobre las cosas — filo- 
sofia en embridn — es el habito que puede dar unidad a la fatiga 
continua del aprender; es la reflexion que ayuda poco a poco al 
alumno a reconstruir con el conjunto de las disciplinas un todo, una 
vision cientifica, es decir, refleja, del mundo. Pero esta visiOn sera 
todavia nocional y necesariamente incompleta, si no se ve poten- 
ciada por la religidn, la cual, en el adulto y no sdlo en el nifio, une 
la esfera de la teoria y la de la accidn, y sobrepasa el punto de vista 
de la cultura para proporcionar las supremas respuestas y las tnicas 
incitaciones definitivas que pueden servir para orientar el edificio de 
las nociones y de las acciones. La eficiencia de las ideas respecto 
a la voluntad, la soldadura entre la absolutez y la universalidad de 
la ciencia y la concrecién y eficacia respecto a la accién practica, 
constituyen el ideal de toda educacién y también de toda didactica 
que pretenda transmitir una ciencia para la vida; sin embargo, con 
frecuencia se trata de un ideal y no de un plan concretamente rea- 
lizado. En cambio, este idea y esta perfecta convergencia de ele- 
mentos se encuentran en la religidn, que permite formarse una visiOn 
unitaria que también es un «modo» unitario y total de existir. 

En el cuadro que acabamos de dibujar sobre el desarrollo de las 
facultades del espiritu, el arte de enseflar puede ser verdaderamente 
educativo, es decir, dirigido a favorecer el crecimiento del hombre, 
su vida de plenitud sobre la base del conocimiento amplio y pro- 
fundo, o sea hacer que sepa vivir. En esto reside precisamente la 
ensenanza formativa, es decir, educativa o dirigida a formar al hom- 
bre. En este sentido se dice que Jas diversas disciplinas o materias 
de ensefianza tienen un valor formativo, en cuanto sirven para ali- 
mentar de un modo particular algunas exigencias y actividades del 
espiritu, permitiendo su libre crecimiento y expansion. 


8. Didactica general y didactica particular 


Pero la ensefianza que la escuela proporciona no solo tiene la 
finalidad de formar al hombre, sino también la de adiestrarlo en 
concreto, la de permitirle vivir ejerciendo unas funciones en la so- 
ciedad; la escuela prepara al educando no sdlo de cara al consorcio 
humano, sino también para que cumpla determinadas obligaciones 
desplegando una precisa actividad. Por esto cada disciplina debe 
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ensefiarse también de cara a su aplicacién practica. Esto hace que 
una verdadera diddctica, teniendo en cuenta semejantes exigencias, 
no vuelva la espalda a las aplicaciones practicas, y que sobre todo 
deba tratar de procurar que, a través de la nocién, el alumno ad- 
quiera la capacidad de obrar con objeto de realizar una accion de- 
terminada o de producir un determinado efecto. Por tanto, las diver- 
sas escuelas se diferenciaran al acentuar, en el 4mbito de una for- 
macion general, las disciplinas que mas apuntan a los fines de la 
actuacién de un determinado tipo de vida y del ejercicio de una 
determinada profesién. Del mismo modo, cada disciplina exigira un 
método particular de ensemanza congruente con su estructura par- 
ticular, con los fines practicos a los que se dirige y con los sujetos 
a los que se propone. Asi nace, en contraposicién con las lineas de 
diddctica general anteriormente esbozadas, la diddctica particular en 
conexidn con las diversas materias y con los variados sujetos de 
educacion. De la diddctica general es propio determinar el valor for- 
mativo y el valor practico que pueden tener las diversas disciplinas 
al elaborar los cuadros de su asociaci6n organica con vistas a los 
fines de la formacién humana y de la preparacién profesional. Ade- 
mas es cometido de la diddctica general hallar los principios gene- 
rales del método necesarios para que cualquier ensefianza resulte 
eficaz. Por otra lado, pertenece a la diddctica particular profundizar 
en sentido mas detallado el valor practico y formativo de cada dis- 
ciplina y experimentar la orientacién metddica particular mas idénea 
para la eficacia de la disciplina, Igualmente pertenece a la didactica 
particular el considerar las condiciones especiales y las posibles com- 
binaciones de ensefianza en relacién con los distintos sujetos y con 
los diversos tipos de vida y de profesiones a que son encaminados, 
y, por consiguiente, con vistas al trabajo que le espera al individuo 
por la posici6n social que debera ocupar. 


CAPITULO X 


LA FAMILIA EDUCADORA Y LA FORMACIGON 
DE LA PERSONALIDAD 


1. Familia educadora y personalidad inasimilable 


Decir familia «educadora» es ya una limitacién. A la familia le 
es esencial el <educar», no el «instruir», aunque incidentalmente lo 
haga y lo pueda hacer. Pero precisamente en cuanto «educadora», 
su funci6n es «formativa» y no «informativa». Casi siempre se con- 
cibe la familia como una entidad en si, abstracta, casi como algo que 
tuviera una realidad independiente de los miembros que la compo- 
nen, Sin embargo, en tal sentido la familia no existe. La familia 
viene dada por sus mismos componentes, cada uno de los cuales es 
toda la familia, que se encuentra toda ella en todos y en cada uno 
de sus miembros. La familia no es la suma de dos, de tres o de mas 
unidades, ni uno de sus miembros es tal fuera de la concrecién de la 
misma familia: el padre es padre de la unidad familiar, como el hijo 
es hijo en la misma unidad; y, por otra parte, esta unidad es tal, 
existe, en cuanto es actuada por los miembros que la componen, sin 
que sea una resultante de dicha composici6n, como si el padre y el 
hijo lo fueran antes que la familia, de la que, por otro lado, ellos 
mismos no son una resultante. Ni el padre, ni el hijo, ni la madre, 
porque en tal caso la familia preexistiria a sus miembros, por los 
que, en cambio, es familia. Sus miembros no son, como componentes 
del ntcleo familiar, fuera de la familia, ni la familia, como tal, existe 
fuera de sus miembros. La familia, como cada uno de sus miembros, 
es realidad espiritual, acto interior, y no cosa empirica o hecho ex- 
terior. 

Por otra parte, educacién es formacién integral del hombre, de 
su personalidad. Su condicién indeclinable es el «caracter» o el 
«dato» que cada hombre adapta, modifica 0 acepta, para que se 
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haga expresidn de los valores que le son congénitos. Sin valores no 
habria humanidad en el hombre y, por tanto, ni siquiera educacion. 
Pero los valores se hallan encarnados en cada hombre, que perso- 
nalmente los expresa y, expresdndolos, actia su personalidad. La 
educacién es obra que realiza cada uno de nosotros. Cada hombre 
es responsable (y justamente celosisimo) del desarrollo y de la for- 
macién de su persona, que no es un dato, sino un acto, pero un acto 
que no puede prescindir del dato del caracter, del ambiente, etc. 
Cada uno es educador de si mismo en un didlogo, que dura toda la 
vida, de si mismo con la propia interioridad profunda, que no es 
subjetividad, sino espiritualidad a la luz de los valores objetivos in- 
teriores al espiritu. Nadie aprende de nadie a formarse la propia 
persona, aunque a tal fin contribuyan ayudas, sugerencias e influen- 
cias; ninguno puede ensefiar a ninguno a ser él mismo, a realizar la 
propia personalidad. La educaci6n auténtica, profunda y formativa 
se realiza sin pedagogia y sin pedagogos. Y, sin embargo, la educa- 
cién es obra de colaboracién, aunque no en un sentido empirico: 
educarme es promover mi personalidad en la comunicaci6n conmigo 
mismo y con mi prdjimo, que no es lo «otro», sino el «tu», la per- 
sona cuya personalidad debo promover como si fuera la mia. Edu- 
caciOn es, por consiguiente, comunicaciOn de conciencias, promocién 
reciproca de la personalidad. Cuanto mas promuevo la personalidad 
de mi semejante en el momento en que no lo considero como «otro» 
o «extraflo», sino como «tl» y «amigo», mas actio la mia, y vice- 
versa, Y, sin embargo, la formacion de la personalidad es obra de 
cada uno. Por esto la educacién es obra del amor, el cual, cuando 
no es egoismo, no quiere «poseer» al otro, ni «asimilarlo» ni some- 
terlo, sino que quiere que sea cada vez mas él mismo y le ayuda para 
que asi sea, diverso de quien lo ama, yo, persona, inasimilable e 
irreductible al otro yo. El tu tiene sentido por un yo, que es el tu del 
otro yo, y cada uno de los dos ama al otro en la medida en que 
hace que sea cada vez mas él mismo, es decir, que acttie todas sus 
posibilidades, se personalice, se cualifiqgue. La persona es siempre 
sujeto (jamas objeto) de la educacién, que lo es siempre y cuando 
el educador y el educando permanecen en la posicién de dos sujetos 
que reciprocamente se educan, forman su personalidad, progresan y, 
en suma, se perfeccionan, En el momento en que uno de los dos se 
hace objeto del educar, el acto educativo deja de ser tal; entonces es 
una imposiciOn exterior, que no forma, sino que obstaculiza (todo 
lo mas «informa» sobre esto o aquello) y con frecuencia mata espi- 
ritualmente. 
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2. En qué sentido la familia es educadora. 
«Generacion» y «creacién» 


La familia ,es educadora en este sentido? Ciertamente, en cuanto 
es una comunidad humana, un ambito espiritual, una forma de co- 
municaciOn y de promociOn reciproca de personas. Sin embargo, lo 
es en cuanto actta en este sentido. Por esto no resulta asi siem- 
pre y necesariamente, como de ordinario cree quien se representa 
una familia «de manera» apropiada para las faciles conmociones. 
Se ha hecho mucha ret6rica en torno a la familia, como si los 
defectos fueran de los hombres y no de la familia, que en este caso 
se la considera en abstracto, casi destacada de los miembros que la 
componen, La familia, aun la mejor, tiene aspectos terriblemente 
deseducativos, egoismos feroces, intransigentes, exclusivos. Lo mis- 
mo que todo hombre, incluso el mejor, puede causar el mal, asi tam- 
bién la familia; pero frente a este aspecto negativo, el clima familiar 
tiene una positividad precisa: la de que podamos realizar en él nues- 
tro fin supremo, que es la vocacién de cada hombre, y también, por 
esto mismo, el fin ultimo y esencial de la familia que, repitamoslo, 
forma ecuaciOn con sus miembros y vale como lugar adecuado para 
el desarrollo y la promocién reciproca de la personalidad, cuyo cum- 
plimiento trasciende la vida de cada hombre, la familia y toda la 
humanidad. 


3. La familia como acto de promocion de Ja personalidad 
de sus componentes 


Constituiria un gran bien que los padres, con el fin de que la 
familia sea educativa lo menos imperfectamente posible, jamas olvi- 
daran que el nifio, apenas nacido, no es solamente el cuerpecito que 
tan tiernamente los conmueve, sino también una esencia espiritual 
de la que no son sus autores, 0, mejor dicho, la unidad substancial 
de las tiernas carnes y de un espiritu. Como tal, es un germen de 
nueva y original personalidad, un proyecto, que poco a poco se des- 
arrolla, que cada vez mas es él mismo y cada vez menos el padre y 
la madre. El hombre no es reducible a su especie como los otros 
animales, no es hereditario, no es ni sus padres ni sus antepasados. 
También él] tiene, como los otros vivientes, sus caracteres heredi- 
tarios que constituyen el dato, pero no es este dato ni es reducible 
a él sdlo: es una personalidad que se edifica, diversificandose cada 
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vez mas, sobre los caracteres hereditarios, que vienen a formar su 
individualidad ciertamente inescindible de su personalidad, que sin 
embargo no es reducible a la primera, que solo es condicion de esta 
iltima. El hombre no es él mismo por lo que en él hay de herencia, 
no es su cardcter; y en la medida en que es solamente su caracter, 
no es un caracter. Lo es en cuanto logra modificarlo, imprimiéndole 
la huella de su personalidad, fundiéndolo en la unidad que es él 
mismo, en la que son inescindibles los datos hereditarios, ambien- 
tales o de cualquier otro género, y los actos de su espiritu, por los 
que es persona. Por esto es persona, dado que la esencia de la per- 
sona es el espiritu en un cuerpo, primero por lo que debe al acto 
creativo de Dios, y después por lo que deriva del acto generativo 
de los padres. Todo hombre es el fruto de dos actos de amor, uno 
divino y otro humano: su encuentro misterioso es nuestro nexo on- 
toldgico, el nexo de espiritu y de cuerpo, que es cada uno de nos- 
otros y que cada uno actta segtn su inspiracién, sus inclinaciones y 
vocaciones, en un proceso hecho de caidas y de reiteraciones. 

Cuando los padres contrastan, obstaculizan o impiden a los hijos 
la formaci6n de su personalidad y quieren que sean como ellos, los 
niegan como personas, pecan contra el espiritu; no los aman, se 
aman a si mismos y a su egoismo. «Quiero que sea como yo» oO 
«como su padre» 0 «como su madre» son blasfemias. El padre debe 
querer que el hijo sea aut6nomo, una persona con su personalidad, 
y amarlo en cuanto es diverso; es mas, debe promover (y esto es 
amarlo) el desarrollo de su personalidad, y amarlo cada vez mas a 
medida que se diversifica del padre, haciéndose otra persona, es 
decir, un fu. Por otra parte, este acto de auténtico amor es reciproco: 
el hijo, cuanto mas se autonomiza en virtud del amor de sus padres, 
que, amandolo, promueven su personalidad, tanto mas promueve por 
su parte la de los padres. Este acto de amor, fomentador de !a per- 
sona, es el ser concreto de la familia, es su esencia educativa, el 
fundamento de la educacion familiar, fuente y punto de convergen- 
cia de todo acto ulterior. 

Asi, pues, la accion educadora de la familia, en sentido espiri- 
tual, comienza con la accién que los padres ejercen en la formacion 
de la personalidad de los hijos y continta con la que los hijos eijer- 
cen entre si y con la de los mismos hijos sobre los padres. El acto fa- 
miliar educativo es global; lo caracterizan la reciprocidad y la soli- 
daridad, por lo que, en él, todos son responsables: los padres lo son 
por lo que no han hecho en favor de los hijos, un hermano por lo gue 
no ha hecho en pro de sus hermanos (y éstos en pro de él) 
y los hijos por lo que no han hecho por los padres. En cambio, se 
cree de ordinario que la familia educadora se identifica con la edu- 


LA FAMILIA 83 


cacion de los hijos por parte de los padres, como si los primeros fue- 
ran solamente educandos, y los segundos entraran en la categoria de 
educadores, Esta ruptura en dos partes del acto educativo familiar, 
siendo abstracta por demas, es la negacién de la concreta educacién 
familiar. Los padres son educadores y educandos como los hijos, Es 
mas, todo acto educacional es a la vez educativo del educando y del 
educador. En el momento en que tal acto se realiza y el educando es 
educado por él, el educador, al ejercitarlo, se educa también a si 
mismo (es mas: nada es tan favorable a nuestra propia educacién 
que el educar a ios otros); por otra parte, el educando, educado en 
virtud de tal acto, precisamente en cuanto es promovido por él en el 
desarrollo de su personalidad, educa al promovedor y fomenta a su 
vez su personalidad. En el momento en que nace un hijo, los padres 
sienten fuertemente su influjo; la criatura que viene a la vida ya ejer- 
ce su influjo educativo sobre ellos: hace que en ellos broten nuevos 
sentimientos (buenos y no buenos), nuevas obligaciones, les impone 
limites, les da una nueva dimensi6n espiritual. A medida que el 
hijo crece, el acto educativo se enriquece en su concrecion: cada 
dia, siendo educado por sus padres, es a la vez educador de ellos. 
Incluso los actos mas insignificantes, mas humildes y hasta los pura- 
mente vitales (como la asistencia material al nifio o el sentarse a la 
mesa para la comida, pongamos por caso) son fuertemente educati- 
vos tanto de los hijos como de los padres si se ordenan al desarrollo 
de las respectivas personalidades, es decir, si se cumplen en el plano 
de aquel amor, que no es apego egoista, puro lazo de la sangre, ins- 
tinto natural, etc.; sino el amor que es promocion de la persona en 
el orden de los valores, cuyo lugar es el espiritu, por el que el hom- 
bre es hombre y se hace persona. 

La familia es una unidad multiple; pluralidad en la unidad y uni- 
dad en la pluralidad. De otra forma no seria «educativa», sino «cria- 
dora»; no una categoria «espiritual», sino puramente «vital»; no 
una asociacién de espiritus, sino una administracién de ayudas mate- 
riales mutuas. Como tal, es una coincidencia mds 0 menos pacifica 
de egoismos (donde cada uno satisface el propio) y no un hogar de 
amor. 
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4, El problema de la formacion de la conciencia 
comunionista 


Le hemos asignado a la familia educadora, como primer come- 
tido, el de contribuir a la formaci6n de la personalidad integral de 
cada uno de sus miembros; pero, habiendo entendido tal formacién 
como promocién reciproca y por consiguiente como acto de amor, 
la formacién de la personalidad de cada individuo es contempora- 
neamente actuacién de la conciencia comunionista, esfuerzo educa- 
tivo continuado y jamds acabado de realizarla. Decimos conciencia 
«comunionista» y no «colectivisticay ni «social», y ni siquiera «co- 
munitaria», tanto porque estos términos nos parecen viciados en la 
actualidad por un uso equivoco, como porque la conciencia comunio- 
nista es inclusiva, en su concreta complejidad, de los elementos posi- 
tivos y aceptables implicitos en aquellos conceptos. El «colectivismo» 
es casi siempre negador de la personalidad, planificador, abocado 
a hacer de la persona, privada de positividad autOnoma, una resul- 
tante de la colectividad; el término «social» muy dificilmente puede 
entenderse en la hora presente fuera del significado «socialista», 
con relativa depauperacion del concepto de sociabilidad, que unila- 
teralmente asume un contenido puramente politicoecondmico, In- 
cluso el término «comunitario», que por cierto tiene una insigne tra- 
dicién cristiana, y por esto un significado «espiritualista» (en el que 
el elemento «material» se halla incluido y transpuesto) es hoy dia 
expuesto. En cambio, conciencia comunionista no se presta a equi- 
vocos; significa «totalmente unidos» para promovernos segun el 
amor, que es valor y norma, mas que virtud; e incluye lo espiritual 
y lo material, porque los «totalmente unidos» son personas concre- 
tas, de carne y hueso, cuyo fin es la paz espiritual en la paz material 
de cada socius y de la societas que componen. 

Precisamente la familia, cuando no menoscaba su sagrada misiOn 
y es verdaderamente educativa, es una forma de societas comunio- 
nista (como lo es la escuela, o comunidad religiosa, y cualquier aso- 
ciacion del tipo que sea), es decir, de personas totalmente unidas 
por vinculos espirituales, de los que los materiales (aun siendo inde- 
clinables) son una pura condicién instrumental, que, elevada al nivel 
del plano espiritual, también se hace espiritual. Para resolver el pro- 
blema de la formacién de la conciencia comunionista, como ya hici- 
mos al atender el de la formacién de la personalidad, es necesario 
remitir la cuestiOn al comienzo, al primum ontolégico, es decir, ta- 
dicalizarla, Cada uno de nosotros, como hemos dicho, viene al mun- 
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do en virtud de un doble acto de amor por parte de Dios y de los 
padres; cada uno de nosotros es una deuda que tiene un doble acree- 
dor. Por tanto, debemos considerarnos en crédito y hacer lo que 
podamos por nuestros originarios acreedores y por cualquier otro 
hombre (amigo o enemigo, hermano o desconocido) hacia el que 
(como hacia toda la sociedad) siempre estamos en deuda. Ahora 
bien, asi como Dios es el Creador que no exige intereses por su 
acto de amor, sino mas bien amor hacia El y hacia todas sus cria- 
turas (el prdjimo es el intermediario a través del que se ama a Dios), 
asi también los padres. (y cualquier otro hombre) no deben consi- 
derarse acreedores exigentes y ni siquiera benévolos, sino deudores 
ellos mismos respecto de los hijos. Por consiguiente, ningin miem- 
bro de la familia debe considerarla como una «comodidad» o un 
«instrumento» a su servicio, es decir, para sus necesidades materia- 
les y espirituales, para su subsistencia y para hallar consuelo en las 
horas tristes. Y esto, para que la familia sea educadora de la con- 
ciencia comunionista. Cuando no se obra con estas miras, la concien- 
cia comunionista cesa y aflora la egoistica; aun en el caso en que la 
familia es respetada y amada para propia edificacién. En cambio, 
cada miembro, padres e hijos, debe pagar su deuda sin sentirse 
jamas acreedor, aunque todos lo sean entre si por lo que recipro- 
camente se dan, es decir, sin que ninguno pretenda lo «debido», 
como suele decirse. La conciencia comunionista obedece a una ma- 
tematica paraddjica: cuanto mas da, mas se considera en deuda; 
cuanto menos recibe, cree haber recibido mas de lo que ha dado. 
Es una competicion por ser y no por tener, de «ser» persona en la 
medida en que tiene menos y da mas a los otros. Por esto, cada uno 
debe sentir la causa de la familia como su causa, de modo que la 
desventura o la alegria de uno de sus componentes sea no sdlo de 
éste, sino también de todos: esta es la solidaridad comunionista. 
No es preciso tener la idolatria o la supersticién de la familia y su- 
bordinarle otras formas de vida comunionista; la familia es una forma 
de comuni6n, pero no es la Unica; pueden existir otras mas forma- 
tivas incluso, con respecto a las cuales aquélla queda ciertamente sal- 
vaguardada, pero quedando integrada en ellas. Ninguna societas es 
absoluta, y sin embargo, puede pretender la exclusiva; todas se ar- 
ticulan y se integran, El fanatismo de la familia es deletéreo como 
todo otro fanatismo, y es la negacién del valor, transformado en 
fetiche. La conciencia comunionista disuelve o rechaza toda supers- 
ticidn y exige la «inteligenciay de la familia, como de toda otra 
forma de societas. 

Precisamente en el hecho de entender de manera inadecuada el 
comunionismo familiar reside uno de los peligros mas amenazadores 
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de la funcién educadora de la familia, frecuentemente deseducativa 
de la conciencia comunionista. En efecto, los vinculos de sangre, de 
raza y de parentesco, que por cierto son respetados, toman la delan- 
tera en perjuicio de los espirituales, a los que en todos los casos 
se han de subordinar, ya que éstos expresan valores superiores, 
formativos de la personalidad de cada uno y de todos en el vinculo 
de la relacidn comunionistica. ;Acaso no es un hecho, desgraciada- 
mente corriente, el que los padres se preocupen mas de la salud fi- 
sica de los hijos que de su salud espiritual? Sobre todo las madres, 
cuyo amor filial es mds instinto que verdadero amor, son diligentisi- 
mas en evitar a los hijos molestias fisicas, en arropar al nifio en el 
lecho y en prepararle la comida que mas le agrada, pero con fre- 
cuencia débiles en corregir sus defectos morales y en promover su 
personalidad de valor, Se alarman mas por una décima de fiebre 
que por una mala accién. Indudablemente la asistencia fisica se ha 
de mantener para que el cuerpo, que es condicién de nuestra vida es- 
piritual, sea sano, pero la espiritual (y no sdlo como consuelo o in- 
cluso como sacrificio) no se ha de subordinar a ella, ya que el hom- 
bre es tal por el espiritu, del que el cuerpo es solamente el supuesto. 

Todavia debo poner de relieve (ya he declarado que no soy par- 
tidario de la mucha ret6érica hecha sobre la familia, sobre el padre 
y la madre) que precisamente la prevalencia de los instintos y de los 
valores vitales es la fuente de muchos aspectos dafiosos y deseduca- 
tivos de la familia, y causa de las formas mas despiadadas, deshu- 
manas y anticomunionistas de egoismo familiar. Acto continuo de- 
claro que proveer a las necesidades materiales de los hijos es un de- 
recho y un deber indeclinable, como lo es también para los hijos 
respecto de los padres; pero tal derecho se ha de ejercer y tal deber 
se ha de cumplir en la conciencia de que la familia no es un todo 
separado, una ciudadela frente a la que todos deben capitular. La 
familia no debe levantar barricadas de egoismos exclusivistas, sino 
abrirse a la sociedad, precisamente en nombre de aquella conciencia 
comunionista, que es uno de sus cometidos educativos esenciales. 
Proveer a las necesidades materiales de sus miembros es cosa muy 
distinta del cegarse por el 4vido acumulamiento de dinero y de bie- 
nes substraidos a su funciOn social, transformados en un bien «pri- 
vado», mientras que el bien y todo bien, incluido el mas pequefio, 
se ha de considerar siempre como bien comin (sin que esto com- 
porte la enajenaciOn), Una cosa es proveer a la subsistencia material 
de los hijos o de los viejos, y otra darles también lo superfluo y la 
satisfaccion de todos los caprichos. Cuando esto sucede, la familia 
traiciona su funciOn educadora y su egoismo es sencillamente crimi- 
noso, Los caprichos de sus miembros no los paga la familia (segan 
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una concepcién anticomunionista de la propiedad), sino tantos des- 
graciados a los que les falta lo indispensable. Como dice San Agus- 
tin, mi «superfluo» es lo «necesario» para el prdjimo; si yo lo reten- 
go para mi y para mis caprichos, no hago uso de lo que es mio, 
sino de lo ajeno; lo superfluo es propiedad de los demas y el rete- 
nerlo es usurpacidn (3). La familia es educadora en la medida en 
que contribuye a formar la conciencia comunionista de sus miem- 
bros, la cual va mas alla de la misma familia y abraza a la huma- 
nidad entera, a la inmensa societas, cada uno de cuyos componentes 
es persona, formando en su totalidad una sola persona, una comu- 
nidn de espiritus solidarios. Mientras que una madre no encuentre 
la fuerza genuinamente cristiana de ser madre, no sdlo para sus hijos, 
sino para todos los hijos existentes en la tierra, sin discriminacion 
de ninguna clase; mientras que, en caso de necesidad, no haya divi- 
dido en partes iguales un pedacito de pan entre su nifio hambriento 
y otro pequefio, que no es suyo, pero que se le acerca también con 
el hambre en los ojos, no habra cumplido todavia como madre y 
como miembro de una familia el cometido que el secreto de ser 
madre le impone; mientras que un hombre no considere hermanos 
no solo a los de la sangre, sino a todos los hombres, ni é1 ni la fa- 
milia asumiran la funciOn educativa que exige la solidaridad hu- 
mana y la formaci6n, en el mas alto nivel, de la ciencia comunio- 
nista. No es que exageremos o elevemos una utopia (a menos que 
no lo sean el Cristianismo y Cristo). Para confirmarnos en esta idea 
nos basta no olvidar que todos somos hijos de Dios creador e hijos 
de su Hijo unigénito, en el que esta nuestra salvaciOn a través de la 
Iglesia. Sin vivir profundamente esta solidaridad radical, primitiva 
y ontolégica, jamds sera posible solidaridad humana ni conciencia 
comunionista. 

Asi, pues, la familia es indudablemente educadora, pero, como 
todas las cosas humanas, tiene necesidad de ser ella misma educada. 
Pero, ,quién puede educar a la familia, sino la familia misma? Es 
decir, los componentes, educdndose reciprocamente a si mismos, 
forman la familia educativa, formadora inseparablemente de la per- 
sonalidad de cada uno y de la conciencia comunionista, La educa- 
cién es siempre autoeducacién, porque es acto espiritual, crecimiento 
interior. 

El problema discutido por nosotros plantea otro: el de la con- 
dicién material de cada familia. La miseria jamas es educativa; lo 
es la pobreza de espiritu; la miseria es un estado inhumano de degra- 


(3) Tratamos mas ampliamente el «Concepto cristiano de propiedad» en 
nuestra obra La hora de Cristo, Editorial Luis Miracle, S. A., Barcelona. 
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dacién de la dignidad de la persona, de deyeccién. De lo que se 
sigue la gran responsabilidad de la familia y el imperativo de formar 
una conciencia comunionista. E] derecho y el deber de proveer, cada 
uno para todos y todos para cada uno, a las necesidades materiales 
del ntcleo familiar, es derecho y deber de cada uno al trabajo. El 
trabajo, en este sentido, es ejercicio de libertad, es el mediador entre 
el valor y la obra en que expresamos los valores que nos son pro- 
pios. Todo hombre tiene el derecho y el deber de responder con la 
obra al valor mediante el trabajo. El cometido educativo de cada 
miembro de la familia y de toda familia es el de crear la condicién 
para que cada criatura de Dios pueda responder con su obra y con 
su vida al valor por el que Dios mismo la ha creado, de modo que, 
hecha la prueba, pueda presentarse al Creador, con todas sus mise- 
rias y con aquel poco de riqueza espiritual que ha acumulado. 
«Acumulado», pero no para si, sino para los otros. Se ama verda- 
deramente a si mismo quien ama al prdjimo y, en el prdjimo, a 
Dios; quien es persona en la conciencia comunionista. 


CAPITULO XI 


CONDICION SOCIAL Y ESCUELA HUMANISTICA 


1. La condicién social no es suficiente 
para la formacion humanistica 


Hasta el final de la primera guerra mundial el Bachillerato fué 
la escuela de la llamada burguesia. Los jévenes estudiantes prove- 
nientes de las clases obreras 0 campesinas constituian una minoria; 
eran unos cuantos muchachos que, en general, sentian una viva 
vocaciOn y que, por lo tanto, hacian un buen papel y a veces lo des- 
empefiaban mejor que los otros. Poco mas o menos desde 1920 en 
adelante, a causa de un conjunto de circunstancias que aqui no po- 
demos enumerar y valorar por no ser este el lugar adecuado, los es- 
tudiantes de Bachillerato, con ritmo creciente e impresionante, se 
han multiplicado y con ellos el de Institutos y Colegios. Todas las 
clases sociales, aun a costa de dificultades y de duros sacrificios, han 
irrumpido en las aulas donde se daba y se da una cultura humanis- 
tica, se leen y se comentan los grandes poetas, escritores y fildsofos 
de Grecia y de Roma, se habla de arte y, en suma, se vive de pen- 
samientos inmortales. Todos sabemos, y no es el caso de insistir en 
ellas ni de recriminarlas, las consecuencias de esta inflacidn, debida 
también a la inflacidn de las promociones, a la carencia de una en- 
sefianza seria, a las facilidades impuestas por las circunstancias 
(las dos guerras) y alentadas por una politica escolar demagégica. 
Aqui solo nos interesa poner en claro un punto de la compleja 
cuestiOn. 

Actualmente constituye un lugar comtn decir y repetir que todos, 
sin distincién de clases sociales, tienen derecho a la escuela, es decir, 
a la educacién y a la instruccién. Ahora bien, este derecho no sera 
un hecho mientras no estén todos en condiciones de poder frecuen- 
tar una escuela. Pero es mas: jqué significa el que todos tengan 
derecho a la escuela? ;Acaso el que todos, indistintamente, son Ila- 
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mados a frecuentar el tipo de escuela que da la formaci6n intelectual 
mas elevada y abre el camino hacia las profesiones liberales y social- 
mente mas altas? Evidentemente no. Es preciso especificar el tér- 
mino «todos»: todos aquellos que tienen aptitud para los estudios 
humanisticos. Y aptitud significa no sélo buena voluntad y buena 
inteligencia, sino tendencia, gusto (esprit) por la cultura humanistica, 
que comporta mucho mas que la simple capacidad de aprender la 
gramatica griega o latina y de meterse en la cabeza, aunque sea al 
pie de la letra, un manual de literatura latina o de historia de la 
filosofia. Ahora bien, no hay que hacerse ilusiones que después re- 
sultan extremadamente dafiosas: este esprit es de pocos, de una 
élite de personas, cualquiera que sea la clase social a que perte- 
nezcan. En cambio, al escuchar a los demagogos, parece como si 
todos los hijos de campesinos y de obreros, si tuvieran los mismos 
medios econdmicos de los «burgueses» para frecuentar Institutos y 
Universidades, llegarian a ser como Dante y Platén. Y, sin embargo, 
los hechos representan en la actualidad un mentis irrefutable de esta 
absurda ilusién. Hoy dia el Instituto y la Universidad han dejado 
de ser monopolio de las clases burguesas y rebosan de estudiantes 
pertenecientes a la pequefa burguesia y al llamado proletariado. 
ZY qué ocurre? La gran mayoria de estos frecuentadores de las 
aulas habria hecho mejor con acudir a otro tipo de escuela y con 
detenerse en un grado de instrucci6n mas inferior, sin que ello com- 
portara, ni mucho menos, un dafio para el progreso de la cultura, 
sino un beneficio para ellos mismos y para la sociedad. 

Esto prueba ante todo una cosa: la condiciOn social es sdlo una 
de las condiciones para acercarse a una educacién humanistica y su- 
perior, y no una causa. Aqui reside el error de la demagogia llamada 
de izquierda; creer (o fingir creer) que el tener éxito en los estudios 
humanisticos y el ascender a un grado elevado de intelectualidad 
y de espiritualidad depende sdlo o principalmente de la condicién 
economica de las personas. Si con esto se quiere decir que quien 
posee medios «materiales» esta en condicién de frecuentar escuelas 
de cultura superior, aunque se niege a realizar estos estudios, a dife- 
rencia de otros que carecen de estos medios, no hay nada que obje- 
tar. Pero si con ello se quiere significar que bastan los medios ma- 
teriales para asimilar, en el mas pleno sentido del término, la cultura 
humanistica y que, por lo tanto, es necesario proporcionar esta cul- 
tura a todos para que cada campesino pueda transformarse en un 
Erasmo o latinear como un cardenal Bembo, se dicen cosas que no 
tienen sentido. El problema no esta en proporcionar a todos indis- 
criminadamente los medios para llenar mas atin los Institutos y las 
Universidades (en tal caso, a los ineptos provenientes de las clases 
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pudientes se les afadirian los de las clases no pudientes, m4s nume- 
rosos por cierto, y el desastre seria irreparable), sino en encontrar 
el modo de hacer proseguir los estudios humanisticos solamente a 
quienes den la talla para ello, es decir, a quienes tengan gusto y apti- 
tud, cualquiera que sea la clase social a que pertenezcan. Me parece 
que el problema no ha sido planteado explicitamente y afrontado en 
este sentido, porque desde diferentes sectores se continta hablando 
de él en el otro, es decir, en el de proporcionar a todos los medios 
economicos o la condicién de frecuentar las escuelas que quieran. 
Ahora bien: 1) la econdémica es una de las condiciones y no la esen- 
cial (quien tiene una inclinacién imperiosa 0, mds bien, prepotente 
y siente su capacidad para satisfacerla, entre mil dificultades y fati- 
gas logra casi siempre triunfar); ademas, sola y por si misma no 
supone nada si no va acompafiada por las de naturaleza intelectual; 
2) no se debe frecuentar la escuela que se quiera, sino aquella para 
la que se posean las capacidades necesarias. De Otro modo, cualquier 
imbécil ambicioso o vanidoso desearia llegar a ser un Aristételes o 
creeria serlo sdlo por el hecho de calentar los pupitres de un aula 
colegial o universitaria. 


2. Desproporcion entre escuela humanistica 
y condicion social 


Hemos de tener en cuenta el problema de la condicién econ6- 
mica 0 «material» por un motivo que nos parece digno de la mayor 
atencién. Aqui no nos ocupamos de su aspecto técnico, es decir, de 
cémo se ha de realizar practicamente (bolsas de estudio, plazas gra- 
tuitas en los internados, etc.) el poner a los dotados de aptitud en 
condiciones de ejercer el derecho de frecuentar los Institutos y las 
Universidades, sino del que en la actualidad nos parece ser uno de 
los motivos (y, por consiguiente, no el Unico) de la desproporci6on 
en la instruccién humanistica en general. Al principio hemos dicho 
que la escuela clasica, hasta hace unos treinta afios, era frecuentada 
casi exclusivamente por la burguesia. También hemos senalado que 
el tener una condicién econémica que permita tal frecuentacién no 
significa por entero idoneidad para los estudios humanisticos, como 
el no tenerla no quiere decir ineptitud frente a ellos. Sin embargo 
aflora una consideracion. Instruccién y educacién humanistica im- 
portan, digdmoslo asi, entrar en contacto con un mundo intelectual 
y espiritual aristocratico, en el que los conceptos de la educaciOn 
liberal, de la biisqueda desinteresada, de la contemplaci6n de la ver- 
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dad y de la belleza, de la virtud como fin de si misma, del otium, 
del amor a las cosas bellas, verdaderas y buenas, etc., dan toda una 
concepcion de la vida, que, por su nobleza y elevacién, atrae, fascina, 
enamora. Consiguientemente se desea también actuarla, vivirla en lo 
posible; pero para actuarla y vivirla, no digo que sea absolutamente 
necesario, pero si que, al menos, se requiere una cierta situaciOn 
econdémica decorosa. Ahora bien, cuando la escuela humanistica era 
frecuentada mayormente por la burguesia, habia, digamoslo asi, una 
correspondencia entre la condicién social de los frecuentadores y de 
sus familias y la educacién que se daba. Aun hoy, incluso los de mi 
generaciOn (relativamente joven) recuerdan al viejo «sefior» (abogado, 
notario o médico) <humanista», que leia griego y latin en el offum 
invernal de la ciudad o del pueblo, o en el otium del campo (de tres 
o cuatro meses); que tenia sobre su mesita de noche las Sdtiras de 
Horacio (en latin y sin notas), o la Iliada (en griego), y al alcance 
de la mano a Petrarca y a Ariosto, a Dante y a Tasso, a Cervantes 
o a Corneille, a Flaubert o a Leopardi, etc. Ciertamente podia ha- 
cerlo, porque su condicion le permitia actuar como forma de vida el 
ideal humanistico, en el que la escuela lo habia educado. Anadase 
ademas que lo favorecia la tradicién familiar, en la que, a veces du- 
rante siglos, casi todos los miembros habian sido personas consa- 
gradas a una profesiOn liberal u «ociosos» libres dedicados al estu- 
dio. No basta con enriquecerse (frecuentemente con métodos que 
todos conocemos) para improvisar una tradicién que no existe (hecha 
mas bien con oficios no liberales y en este sentido «serviles», aunque 
utiles para la sociedad), porque para desbastar una familia de cam- 
pesinos, pongamos por ejemplo, son necesarias varias generaciones, 
quiza mas de las que la han embrutecido (aunque haya sido por una 
grave injusticia social; pero esto es otra cuestidn). Y es que lo mis- 
mo que existe una tradicién de nobleza, también existe otra de in- 
nobleza, que se puede modificar, corregir y educar gradualmente y 
con el tiempo. Y si la planta humana se presta, es de justicia hacerlo. 

Hoy la situaci6n ha cambiado. La escuela humanistica se ha trans- 
formado en la escuela de todos, en una escuela popular, es decir, en 
una escuela poco mas 0 menos que laboral. Y no slo esto; la bur- 
guesia constituida por personas que ejercen una profesién, con las 
dos guerras y con sus consecuencias, se ha proletarizado y, en mu- 
chos casos, empobrecido; la nueva burguesia comercial e indus- 
trial, la «gente nueva» de las «rapidas ganancias» tiene en general 
otros gustos, mas 0 menos discutibles, de naturaleza hedonistica, por 
lo que, aunque adquiere libros «clasicos» en preciosas ediciones, lo 
hace con el mismo espiritu con que adorna el saloncito con un mueble 
o con una frusleria dernier cri, cuando no ordena sin mas los libros 
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en cajas, como hace con el jabon o con las remolachas con las que 
honestamente comercia. 

Qué ha sucedido? Esto: la gran mayoria de los jovenes que hoy 
frecuentan la escuela humanistica se encuentra en una condicién 
social que ya no corresponde al ideal de vida que la escuela ensefia 
a perseguir. La educacién (al menos en los programas) ha seguido 
siendo la misma de antes; la condicién social de quien debe asimi- 
larla ha cambiado. El haber cesado la correspondencia entre estos 
dos factores, como decia, es uno de los motivos de la desproporcién 
actual de la Escuela humanistica. Y, a mi parecer, es una situaciOn 
llena de peligros para quien ensefia en ella y para quien en ella 
‘aprende. Quien ensefa, asfixiado por las estrecheces econdmicas de su 
familia o preocupado por la incertidumbre de su porvenir, quiz4 mas 
que por sus alumnos, ya no cree en su corazén en aquel ideal de 
vida; cumple con su quehacer de profesor sin amor ni participacién 
(y esto, junto a acontecer por una dolorosa e intolerable condicién 
casi miserable en que todavia viven los profesores, sucede también 
porque a fuerza de exasperar la cuestidn de la justicia social y de 
hacer de ella el problema principal y casi absoluto, se ha acabado 
por desembocar en una mentalidad mas 0 menos marxista, a la que 
se hallan sujetos incluso quienes se dicen antimarxistas, siendo ésta 
la auténtica victoria del comunismo, sin que nadie considere sufi- 
cientemente en serio este hecho); quien se instruye descubre tanta 
distancia entre lo que le ensefian y su condici6n social, que puede 
considerar el ideal humanistico no ya como un ideal, sino como una 
quimera. Por consiguiente, profesores y alumnos acaban por repetir 
cosas en las que ya no creen y por hacer retdrica insulsa y danosa. 
En un mundo en el que impera lo util qué sentido puede tener una 
educacion humanistica? Sin embargo lo tiene y, por cierto, peligrosi- 
simo: de resentimiento y de odio, Educar en un ideal de vida atrac- 
tivo e irrealizable contemporaneamente, es formar descontentos, tur- 
bulentos y subversivos, Tal ideal se transforma en el espejismo de 
toda la vida y, oculto y reprimido en el animo, fomenta resentimien- 
tos y odios. Acaso no se reflexiona suficientemente sobre las situa- 
ciones psicolégicas que crea en el 4nimo del profesor el ocuparse 
durante muchas horas al dia de humanidades y de filosofia, cuando 
esta obligado a llevar una vida miserable que contrasta absoluta- 
mente con la que él quisiera que fuese la suya; ni tampoco sobre las 
que nacen en el corazon de un joven, al que se le habla de Platon 
o de Pericles, de Humanismo y de espléndidas cortes del Renaci- 
miento, de los siglos de Lorenzo y de Ledn, cuando se ve obligado 
a leer la Iliada o la Republica de Platon en un angulo de la cocina 
y entre dos o tres familias que viven juntas. Ama y odia contempora- 
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neamente a aquel mundo; y, lo que es mas grave, como ademas todos 
le repiten de mil maneras que la libertad econémica es la quintaesen- 
cia de la felicidad y del paraiso terrenal y celestial, odia al «rico» 
porque supone que él, con sus comodidades, puede realizar aquel 
mundo. Y asi como no es facil hacerle comprender que acaso él, 
siendo pobre como es, lo asimile mejor que el otro, y que la riqueza 
no basta para hacer a un hombre aristécrata de mente y de corazon, 
ni es indispensable, acaba por formarse una mentalidad marxista 
subversiva y revolucionaria, por odiar a los que pertenecen a otra 
clase social, y por creer que en la vida nada es posible y que nada 
vale sin el dinero, De este modo la educacién humanistica produce 
el efecto contrario y llega a ser, digamoslo asi, la negaciOn de si 
misma. Por tanto, sin darnos perfecta cuenta de ello, al hacer de los 
Institutos y de los Colegios una escuela popular o de masas, educa- 
mos para el comunismo incluso a aquellos jovenes que provienen de 
familias que lo aborrecen, y corremos el peligro de preparar la verda- 
dera generaciOn comunista. 


3. Como eliminar la desproporcion 


,Entonces? Entonces yo considero que son necesarias disposicio- 
nes severas y drasticas para que la escuela humanistica retorne a ser 
la escuela de una élite; de manera que tengan derecho a entrar y 
permanecer en ella todos los que estén capacitados para ello; que 
los demas busquen otros caminos, que se esfuercen sin piedad en 
buscarlos. No se debe extender a todos los tipos de escuela la ense- 
nanza del latin, porque no todos estan hechos para entender y asimi- 
lar la clasicidad (que, si no es asimilada, es un impedimento indtil 
o un elemento de desorientacién, de descontento y de turbulencia); 
no se debe facilitar o hacer accesibles a todos (; qué ligereza mas 
necia! ) la escuela humanistica y los estudios superiores, porque esto 
significaria defraudar y humillar a la cultura, matar nuestra alma 
latina y occidental, privarnos del Unico oasis capaz de fertilizar todo 
un desierto. No se trata, pues, de rebajar la educaci6n aristocratica 
al grado de proletaria, utilitaristica y materialista, sino, por el con- 
trario, de elevar a todos los que tengan aptitudes para ello al grado 
propio de aquélla (sdlo esto es progreso, porque ciertamente no pro- 
gresa una familia, en la que hay un solo componente bien educado, 
haciendo que también él se haga ineducado como los otros miem- 
bros), Pero para lograr este fin, ademas de la severidad mas rigida, 
es necesaria otra providencia: que los profesores tengan una situacién 
econdmica decorosa y que los alumnos no pudientes, pero idéneos 
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y capaces, sean acogidos gratuitamente en Institutos, Colegios e In- 
ternados, no de lujo, pero decorosos, de modo que se dé una rela- 
tiva correspondencia entre su condicién de vida y el ideal humanis- 
tico. En caso contrario, los profesores y alumnos continuaran dejan- 
dose aplastar el corazon y el cerebro por el estomago y por el hi- 
gado roido por el rencor; y Ilegaran a caricaturizar las humanae 
litterae. Sin embargo es necesaria una advertencia: que los profeso- 
res y alumnos no reclamen una justa condicidn econémica por la 
conviccion de que lo econdmico es !o esencial y representa el supre- 
mo valor. En tal caso estorban, en el punto de partida, la posibilidad 
de comprender el ideal humanistico: aquellas providencias los ahoga- 
rian en el fango de lo «material», y se habrian realizado en favor 
de quien no las merece. 


= 


CAPITULO XII 


DERECHO AL SABER Y LIBERTAD PARA SU EJERCICIO 


1. Derecho al saber y deber de aprender 


Platon, en la Republica, no se ocupa enteramente de la educa- 
cion y de la instruccién de la masa o de las clases no dirigentes, 
como hoy solemos decir; pero el mismo Platén, dejando a un lado 
los limites que Je imponen a su filosofia la concepcién griega de la 
vida social y las circunstancias historicas, no le niega al hombre, 
en cuanto hombre, el derecho al saber. En efecto, su concepcion poli- 
tico-social, aun siendo de forma «aristocratica» (y la «aristocracia» 
no es enteramente la antitesis o la negaciOn de la democracia), admite 
explicitamente que un hombre perteneciente a una clase inferior, si 
esta dotado de las aptitudes necesarias, puede elevarse a «rector del 
Estado», y uno de la clase superior, si no esta dotado, descender a 
la de los <hombres de hierro». Por consiguiente, Platon, incluso en 
esta cuesti6n que vamos a tratar, puede ensefiarnos algo todavia: 
el derecho al saber, que es de la competencia de todo hombre en 
cuanto tal, no es considerado en abstracto, sino en la concreciOn 
de cada individuo y de sus condiciones. Como derecho, no tiene limi- 
tes (ya que, precisamente porque es derecho del hombre, no es un 
privilegio de algunos o wna concesi6n del Estado); sin embargo, con- 
cretamente, tiene como limites la capacidad, las aptitudes y la buena 
voluntad de cada hombre, y, por lo tanto, tal derecho es ejercido 
en proporcién a los limites propios de cada individuo, Plat6én no 
excluye a priori una Clase social del derecho al saber o de su ejer- 
cicio; por el contrario, considera que cuantos forman una clase 
social inferior, pertenecen a ella, no porque hayan nacido de padres 
que en ella viven, sino porque no tienen aptitudes ni capacida- 
des de adquirir un grado superior de saber, que pudiera hacer de 
ellos elementos de la clase dirigente. En otros términos, fundandonos 
en un Platon purificado de las contingencias de la concepcidn social 
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de su tiempo y de su patria, podemos decir que, reconocido en todos 
el derecho al saber, los grados de ejercicio de este derecho vienen se- 
fialados por las capacidades y aptitudes de los individuos. Por consi- 
guiente, el saber mds elevado y expresivo de los valores mas altos 
es siempre patrimonio de una élite, no en el sentido de que sea privi- 
legio o pertenencia de una determinada clase social, como si perte- 
neciese a algunos individuos por derecho de nacimiento, sino en el 
de que es propio de los hombres que tienen la capacidad de elevarse 
a las formas mas altas del saber, es decir, a las creadoras del mismo 
saber. Este es un aspecto de aquella aristocracia que sefialaba mas 
arriba, la «forma» dentro de la que creo necesario volcar el conte- 
nido de toda democracia, si se quieren democracias que no sean 
«regimenes» cuya evolucién inevitable es la demagogia, que, fatal- 
mente, conduce a la tirania, a la dictadura, en la que la democracia 
encuentra su negacién dialéctica. En pocas palabras: si derecho al 
saber es, como realmente es, derecho de todo hombre a formar 
la propia personalidad o a elevarse a su humanidad integral y mas 
auténtica, una democracia que quiera garantizar este derecho no sera 
la que democratice, corrompa o derogue las formas aristocraticas 
de la vida individual y social, sino aquella que voleandose en ellas, se 
haga ella misma aristocratica y haga que el hombre, en sus limites 
y en su morada, aun en la mas humilde, sea aristocratico, es decir, 
el mejor en virtud de lo que es y puede ser como hombre. De este 
modo el concepto de élite se gradta segtin los individuos, segun el 
grado de cualificacién que cada uno logra darse a si mismo como 
persona, y hasta el grado mas alto, expresién de los valores mas 
elevados, que no son entera y solamente los intelectuales o los de la 
cultura. 

Una vez fijados estos conceptos orientadores tratemos ahora de 
desarrollarlos en relacién directa al tema que nos ocupa y teniendo 
presentes las nuevas exigencias humanas y sociales, que el mundo 
contemporaneo impone a nuestra atenciOn. 

De cuanto hemos dicho mas arriba se sigue que el derecho al 
saber, para que sea valido de derecho, importa el deber de aprender. 
Quien menoscaba este deber renuncia por si mismo a aquel derecho, 
o al menos renuncia al derecho en aquella forma de saber que no 
quiere aprender, conservandolo con respecto a otras de sus formas, 
siempre y cuando cumpla el deber de aprenderlas. En pocas pa- 
labras: el ejercicio del derecho al saber no puede desunirse, para 
que sea derecho de derecho, del correspondiente deber de aprender 
y de cuanto comporta el cumplimiento de tal deber. Y por cierto com- 
porta muchas cosas: a) respeto por el saber que se quiere aprender, 
sea cual fuere; b) empefo en el aprender, porque el mejor modo de 
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respetar una forma de saber es el de empefiarse en su aprendizaje; 
¢) amor, que con gusto expreso mediante una palabra injustamente 
maltratada, es decir, con la de «diligencia», que implica respeto y 
amor al mismo tiempo, amor con humildad y modestia y también 
«inteligencia», porque la «diligencia», que es amor, es penetradora 
como el amor, no en el sentido de «posesiOn» del saber, sino de «don» 
ofrendado a él, diligente y humildemente, para que se posesione de 
nosotros y nos empefie a fondo en aquellas «respuestas» (nuestras 
obras) que todo saber, en cuanto expresivo de valores humanos, tiene 
el derecho de esperar de nosotros, que tenemos el «deber» y, hasta 
diria, la «deuda» de darle; d) desinterés (no hay amor de entrega 
sin desinterés), como disposici6n fundamental, que viene a ser inte- 
rés desinteresado por el saber como tal, lo que no significa entera- 
mente esterilidad practica, sino sencillamente no reducir el saber a 
valor instrumental, a medio para fines utilitarios, que, por lo demas, 
no se hallan excluidos del mismo concepto del saber desinteresado, 
ni le son contradictorios. Y no sdlo esto; el derecho al saber, unido 
en una relacién de implicacién reciproca al deber que comporta, para 
ser ejercido de derecho, impone un examen de conciencia, es decir, 
una valoracion de si mismo, de las propias aptitudes, posibilidades 
y capacidades personales, es decir, la conciencia de los propios limi- 
tes. Yo no debo preguntarme, en el plano del derecho al saber, qué 
me es util y mas reditual aprender, sino qué soy capaz de aprender 
y qué forma de saber corresponde a mis inclinaciones y es propor- 
cionada a mis capacidades. Esto significa sencillamente honestidad, 
necesaria para que sea <honesto» el derecho al saber y su sacrosanto 
ejercicio. Por consiguiente, tal derecho comporta, para ser ejercido 
de derecho, una fuerte y consciente responsabilidad, una moralidad 
fundamental; y tener el sentido de la responsabilidad es poseer la 
primera y elemental «sabiduria», para exigir honestamente que sea 
respetado nuestro derecho al saber, en el 4ambito del cumplimiento 
de los deberes que Je son propios. Por consiguiente, tal derecho 
implica un momento de <interioridad», que es conciencia de lo que 
somos y de lo que podemos ser, amor por el saber que nos es ade- 
cuado y empefio en progresar en él; momento de interioridad que, 
en la forma mas concreta y comprensiva, significa propdsito firme, 
honesto y consciente de formarse cada uno la personalidad que le 
corresponda. 

Y no se diga que no es posible conocer a priori la forma de saber 
conveniente a un hombre y que éste no esta en condiciones de empe- 
farse en ella y de amarla antes de emprender su estudio. Tampoco 
se observe que la moralidad, de que hablabamos mas arriba, se con- 
quista a través del saber y de nuestro perfeccionamiento, Ciertamente 
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el saber es formativo de nuestra personalidad y de nuestro progreso 
moral, como también es verdad que, aprendiendo, ponemos a prue- 
ba capacidades, aptitudes y empefio. No lo negamos. Es mas, afiadi- 
mos que nos podemos enganar al juzgarnos o valorarnos a nosotros 
mismos; pero esto no invalida nuestro discurso, ya que éste sdlo 
exige una disposici6n inicial para seguir honestamente nuestras apti- 
tudes y capacidades (las rectificaciones eventuales 0 los cambios con- 
firman este principio en vez de negarlo) y para cumplir el deber 
de aprender con todo cuanto ello comporta, de modo que esta inicial 
moralidad se perfeccione todavia en el aprendizaje concreto y pro- 
gresivo del saber. 

Nuestro discurso trata de precisar y de asentar firmemente dos 
conceptos que ademas son dos aspectos, implicados reciprocamente, 
de un solo principio: a) el derecho al saber no es privilegio de una 
clase o de determinadas personas; 4) pero no es necesario transfor- 
mar este derecho humano, abusando de él y por tanto negandolo, 
en el privilegio de ejercerlo sin las buenas disposiciones para apren- 
der, o en el uso arbitrario para nuestros fines individualisticos y, 
como tal, contrarios a la formacién de nuestra verdadera persona- 
lidad. En tal caso, no pedimos ejercer libremente el derecho al saber, 
sino que acampamos arbitrariamente como verdaderos «invasores» 
(es invasor quien ocupa un campo que no es el suyo) con el derecho 
de ser ignorantes y con la pretensidn de presumir de sabios en una 
zona de valores que nos son extrafios o inalcanzables, El dafio es 
doble: individual, como deformacién de la personalidad, que no se 
forma segtin lo que podria ser, sino que se disfraza, como un ladr6n, 
con vestiduras que no le pertenecen; y social, al hacer un uso esté- 
til y <antiproductivo» del dinero publico, o por las consecuencias 
antisociales que aporta siempre un dislocado, es decir, un «fuera de 
lugar», como es el que trata de ocupar u ocupa (es un «dislocado» 
no el desocupado, sino quien ocupa un puesto que no es el suyo) un 
puesto que no le corresponde y que pretende solamente porque ha 
usado (mal) arbitraria y deshonestamente de su derecho a saber. En 
estos casos, hace mal lo que quiere hacer 0 lo que hace sin tener 
capacidad para ello, y no hace lo que hubiera podido hacer bien 
segun sus propias aptitudes y posibilidades. Por consiguiente, el dere- 
cho al saber, que, al ejercitarse segtin los deberes que implica, crea 
un equilibrio ordenado y un orden justo en las personas y de las 
personas en la sociedad, engendra, al usarlo arbitrariamente, un des- 
orden personal y social, desequilibrios peligrosos y problemas inso- 
lubles, aunque los politicastros traten de apafiarlos con compromisos 
equivocos y demagogicos. Y llega un momento en que, por su uso 
arbitrario, fomentado y disfrutado por tiranias y dictaduras o por 
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la democracia corruptora (y es corruptora y demagégica toda demo- 
cracia que no se expresa en formas aristocraticas), el derecho al saber 
se hace un arma poderosa para afirmar el derecho al no-saber con la 
SS ans de hacerlo valer en la carrera por los mejores puestos 

o por las mejoras, que en tal caso no son una conquista legitima, 
sino el fruto de la avidez desenfrenada y violenta de los egoismos. 
Naturalmente, el uso legitimo de un derecho legitimo no autoriza a 
nadie a servirse de este pretexto para abolirlo o negarlo, sino que 
autoriza a todos para corregir las arbitrariedades, a fin de que sea 
restaurado, garantizado y afirmado como derecho. 

A estas alturas, el problema se ahonda y esclarece de la manera 
mas neta y, podriamos decir, mas radical. 

No hay duda de que, historicamente, la democracia moderna, en 
su evolucién, tiene el mérito de haber reivindicado el derecho de to- 
dos al saber, pero no ha de olvidarse (y casi siempre se olvida) que la 
democracia moderna (como toda otra forma, no sdlo politica, de 
progreso humano) es obra de la aristocracia, es decir, de los mejo- 
res, Asi, la revolucion francesa es obra de los «arist6écratas» de la 
cultura del tiempo, que por pura coincidencia histérica eran también 
nobles casi todos; y los teéricos posteriores de otras formas de demo- 
cracia son hombres que han reivindicado el derecho de todos al 
saber, por el hecho de haber demostrado que ellos lo sabian ejer- 
cer, precisamente con su iluminado pensamiento, en los limites en que 
tal pensamiento se hallaba iluminado. Por lo tanto, el «democratico» 
derecho al saber no es una conquista de las masas (en la historia no 
existen conquistas de las masas, excepto para los demagogos de pro- 
fesion, interesados en explotar a las mismas masas con todas las 
armas mentirosas y corruptoras de la propaganda) — entendiendo por 
«masa», cualquiera que sea la clase social a que pertenezca, el con- 
junto de hombres sin cualificar por e! recto uso del derecho al sa- 
ber —, sino la conquista de una élite, que ha descubierto y reivin- 
dicado en favor de las masas tal derecho humano, para que todo 
hombre, segtin sus capacidades y buena voluntad, ocupe un grado 
en la escala de la élite, es decir, para que tenga su cualificacién, Por 
tanto es verdadera nuestra tesis de que la auténtica democracia es 
la que siempre se expresa en formas aristocraticas, es decir, no la 
democracia demagogica, sino la aristocratica, cuyo cometido es el 
de elevar a todo hombre a formas de vida superiores, y proporcional- 
mente a su verdadera personalidad. Por esto nosotros, lo mismo que 
somos contrarios a la retérica del «trabajo intelectual», que, segin 
un humanismo individualistico y parcial, considera a la cultura 
como privilegio de una clase y a quien la posee como un privilegiado 
con derecho a despreciar y a dominar a los otros; del mismo modo 
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somos contrarios a la mas reciente retdrica del «trabajo manual», 
que, desconociendo y despreciando los valores superiores del inte- 
lecto y casi acus4ndolos de ser «antidemocraticos» y «antisociales», 
reconoce como clase superior y privilegiada la de los braceros agri- 
cultores y obreros. Aqui es donde reside un voluntario desenfoque 
del problema, un equivoco deliberado. Y es que la cuestiOn no esta 
en substituir un privilegio por otro, la superioridad de una clase so- 
bre Otra, ni en nivelar a la humanidad al grado mas bajo solamente 
porque la mayoria de los hombres no puede elevarse a los grados 
mas altos (o cree no poderse elevar por un falso concepto de eleva- 
cién personal o social, que se hace coincidir con la ocupacién de 
puestos socialmente mds elevados o con la ganancia y el bienestar 
material), sino en eliminar todo dominio de una clase sobre otra y 
todo privilegio arbitrario de unos hombres contra otros, no nivelan- 
do segtin el grado mas bajo, sino tratando de elevarlos a todos, 
cada uno en sus limites y posibilidades, al grado mas alto posible 
de la perfecciOn espiritual, coincidente con la plena actualizacion 
de la personalidad que le es propia y que nada tiene que ver con 
la jerarquia social de los puestos. La elevacién interior de un hom- 
bre no se mide arbitrariamente por el puesto que ocupa ni por lo 
que hace, sino por el modo con que realiza su trabajo y por lo que 
es intrinsecamente; es decir, siempre segin un criterio auténtica- 
mente democratico, por ser ante todo auténticamente aristocratico. 
Por esto, no hay nobleza del trabajo manual ni del intelectual, si el 
trabajo (todo trabajo) no se rescata en la nobleza del espiritu, que 
es siempre aristocracia; y es esta aristocracia, y las instituciones que 
en ella se acttian, las que hacen posible el progreso de la democra- 
cia, es decir, la elevacidn de las masas a fin de que ya no sean 
«masa», y cierra las puertas a la demagogia, a la tirania y a la dic- 
tadura. 


2. La linea moral del derecho al saber 


E] derecho al saber no es separable del hecho educativo; mas 
bien es el mismo acto educativo en su sentido mds amplio y mas 
rico. Como tal, interesa no sdlo al alumno, sino también al docente, 
incluso en el caso del autodidacta, cuyos sujetos docentes son las 
personas con las que est4 en contacto, la familia, la sociedad, etc. 
Por consiguiente, el problema atafie a quien aprende, pero también 
a quien ensefia, El derecho a saber es bilateral, del discente y del 
docente, el cual, ensefiando, ejerce su derecho a saber, ya que ense- 
far es aprender junto al discente. La educacién es momento de vida 
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interior y es siempre autoeducaci6n; pero, precisamente por esto, es 
comunicacién y promoci6n reciprocas; el acto educativo concreto, 
en la medida en que promueve el saber de quien aprende, promueve 
el de quien ensefia: discente y docente son discipulos de la verdad, en 
el amor de promoverse entre si, y en el amor de perfeccionarse reci- 
procamente en la verdad. El acto educativo es el mismo derecho a 
saber en la forma mas concreta de comunicaci6n de las conciencias. 
Ks personal en cuanto social (yo promuevo mi personalidad en la me- 
dida en que promuevo la de los otros), y es social en cuanto personal 
(no se promueve la sociedad como conjunto de individuos, sino que 
cada individuo, personalmente promovido, promueve la sociedad). 
Pero para que el docente ejerza honestamente su derecho a saber en- 
sehando a los otros, es necesario que cumpla los deberes que com- 
porta el aprender ensefiando, como el discente debe cumplir los que 
implica el ensefiar aprendiendo; por consiguiente, asi como el dis- 
cente hace valer en concreto el saber sdlo si se dispone con respeto, 
empeno y amor a aprender, asi el docente hace valer el suyo si se 
dispone a ensefiar con conciencia, preparacidn, dignidad, honestidad 
y amor. El] acto educativo, en el que se concreta el derecho al saber, 
queda frustrado en su significado humano y en sus fines, siempre que 
va en menoscabo de su fin de educar y de elevar integralmente al 
hombre o, mejor dicho, a los hombres que concurren a su actuaciOn 
y que en él se comunican. Y esto sucede cada vez que el discente 
no se halla espiritualmente «preparado» para aprender, ni el docente 
para ensefiar, ni ambos dispuestos, sobre un plano humano de com- 
prensioOn amorosa, a ser promotores el uno del otro, y los dos a ser 
honesta y humildemente discipulos de la verdad a la que sirven y 
que, sdlo en cuanto la sirven, los renueva, edifica y promueve en su 
personalidad, y los hace hombres con pleno derecho al derecho al 
saber. 

Este mismo concepto de educaci6n, no limitada a la escuela que 
es uno de sus aspectos, nos lleva a precisar el de saber, que hemos 
asumido en toda su extensién. Saber no es slo la cultura humanis- 
tica o altamente cientifica, ni mucho menos ocupar un puesto ele- 
vado en la vida social; saber es todo lo que expresa un valor y con- 
tribuye a formar una personalidad en la medida en que responde 
a sus aptitudes y capacidades, las acta y las potencia. Saber es el 
del fil6sofo, que indaga los abismos del espiritu y trata de descubrir 
la inteligibilidad Ultima de la vida en su totalidad y universalidad, 
como también lo es el del campesino que cotidianamente trabaja la 
tierra; y valores expresa el pensador o el artista traduciéndolos en 
sus obras, como también expresa valores el campesino cultivando su 
campo, que es su obra, obra de hombre, espiritual, ya que aquel 
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campo expresa también valores estéticos, sociales y morales. Derecho 
al saber es aquel derecho que cada hombre tiene para actuar libre- 
mente el «proyecto» en que él mismo consiste al nacer, es decir, para 
desarrollar y formar su personalidad, la auténtica, que responde a sus 
vocaciones. Humanamente respetable es el trabajo del artista y del 
fildsofo, como el del campesino y el del obrero, sobre una base de 
igualdad esencial de todos los hombres en cuanto hombres. Quien ha 
escrito una Divina Comedia 0 una Critica de la raz6n pura no tiene 
derecho alguno a despreciar a quien ha cultivado una parcela de flo- 
res o de verduras con el mismo empefio moral y la misma dedicacién 
al valor; también esta ultima es una respuesta humana y valida al 
valor, que, a pesar de su pequefiez, expresa una grandeza y una no- 
bleza de alma, acaso semejante a las que alumbraron una mayor 
respuesta; y si lo desprecian, el gran poeta y el gran fildsofo son 
inferiores a la Divina Comedia y a la Critica de la razdén pura, es 
decir, a los valores con respecto a los cuales son deudores de su per- 
sonalidad. De esto se sigue que no sélo socialmente, sino incluso como 
valor de personalidad y como personalidad de valor, valen mas un 
campesino y un artesano «acertados», que saben hacer bien y con 
amor el trabajo (con lo que ya demuestran su estatura moral), que 
un altisimo personaje «llegado» no se sabe cOmo y por el motivo 
que todos saben muy bien. Este ultimo es un parvenu y, como 
parvenu, es él el zafio y no el campesino, él el «dislocado» en su alti- 
simo puesto; y como «personaje» no es una «persona», la suya, sino 
su mascara. En tal caso el derecho al saber se transforma en un 
abuso, en un privilegio sin credenciales validas y genuinas. 

Este es el riesgo que la sociedad corre con las dictaduras y con las 
democracias demagogicas, las cuales avanzan sin reconocer derechos 
ni garantizar su ejercicio, sino haciendo concesiones y asegurando 
su arbitrario abuso. Asi, estas formas politicas levantan habilmente 
un circulo vicioso que se puede formular en los siguientes términos: 
fomentar en las masas, sin freno alguno, la conviccién de que el 
derecho al saber significa derecho de cada uno, indiscriminadamente, 
a ascender en la jerarquia social sin atender a sus capacidades y sin 
preocuparse por saber, con la finalidad de atraerse las llamadas sim- 
patias «populares» para tener ellos, los administradores de las opi- 
niones, el numero de votos que los sostengan en el poder; fermen- 
tadas las masas, éstas dirigen sus simpatias, no a quien puede garan- 
tizar a cada hombre, en el orden, la libre actualizacién de la perso- 
nalidad que le es propia (que, por modesta que sea, vale mds que 
otra que no le corresponda), sino a quien promete, aunque no tenga 
responsabilidad, preparaciOn ni empefio, una condicidn social cada 
vez mas elevada. El circulo queda bien encajado, pero también es 
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soberanamente «vicioso», en el sentido moral y en el l6gico; sus con- 
secuencias son hoy incluso experimentables. 

En estas condiciones, el derecho a saber se degrada en derecho 
a estar materialmente cada vez mejor, sabiendo cada vez menos; 
digo sabiendo menos, no en el sentido puramente técnico o de canti- 
dad de nociones, sino en el sentido intelectual-moral, de empefiarse 
cada vez menos en expresar valores o en formar la propia persona- 
lidad de valor. Planteado asi el problema, la carrera por el bienestar 
no reconoce limites: quien tiene, quiere cada vez mas, sin preocu- 
parse de si ha cumplido con su deber para merecerlo; quien ha as- 
cendido, quiere ascender todavia, sin considerar si tiene las suficien- 
‘tes capacidades y el sentido de responsabilidad y de dedicién que 
el nuevo escalén exige. Evidentemente, de este modo se menoscaba la 
linea moral, la Gnica que puede mantener el derecho en los limites 
de su honesta legitimidad; la Unica que garantiza la libertad de su 
ejercicio en la ley, es decir, mas aca del albedrio, que es la negacién 
de la libertad. Esto explica por qué actualmente un hombre, cual- 
quiera que sea su trabajo, y aunque sea remunerado adecuadamente 
y respetado, ya no se contenta con su estado, La cosa esta clara: 
el hombre ya no quiere el libre ejercicio de un trabajo formador 
de su personalidad, ya no siente la satisfaccidn moral que se sigue 
del deber cumplido; no capta la altura espiritual de contentarse con 
disfrutar de lo poco, en paz consigo mismo; no: quiere sobrepasar 
su estado, abandonar su condiciOén para acaparar otra que le dé un 
mayor bienestar material, aunque sea a costa de la honestidad y de 
su misma personalidad. En estas latitudes no tiene sentido hablar 
de derecho al saber. Este es sacrosanto y se respeta sacrosantamente 
cuando se ejerce con vistas a la libre formacién de la personalidad 
y a la elevacion espiritual de si mismos, valores que se pueden ac- 
tuar con cualquier trabajo, con tal de que se le aprecie y se le realice 
humanamente; pero también puede hacerse un arma peligrosa cuando 
se abusa de él (con lo que se le viola). En este ultimo caso no se 
hace uso de él para realizar cada uno su propia y total humanidad 
(también el trabajador mas humilde puede alcanzar elevadas cimas 
morales), sino para satisfacer los egoismos mas desenfrenados; el 
bienestar material absorbe por entero la atencién del hombre, y llega 
a sofocar al espiritu. 

De este modo, las Ilamadas clases inferiores ya no aspiran al res- 
peto humano de su trabajo ni de si mismas, es decir, no aspiran a 
un ideal altisimo de humanidad, sino a un bienestar material cada 
vez mayor, oO sea, al fin Opuesto a aquel por el que es sagrado el 
derecho al saber, como derecho de elevacién de la persona. El dere- 
cho al trabajo es ejercicio de libertad, y precisamente de la libertad 
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de mejorarse a si mismo fisica, intelectual y moralmente; fuera de 
estos limites, yo, que entiendo el progreso de manera diferente a la 
de muchos y diversos «progresistas» actuales, no logro comprender 
su recto significado. 


3. El derecho al trabajo 


El derecho al saber, unido a los deberes que implica, comporta 
el libre ejercicio de otro derecho: el derecho al trabajo, Este punto 
merece ser desarrollado. 

E] «saber», en su sentido mds comprensivo, es el momento inte- 
lectual que, de no poder traducirse en una obra humana, seria prac- 
tica y socialmente ineficaz. El momento que realiza esta traduccién 
es el trabajo. Por lo tanto, quien ha ejercido libremente el derecho al 
saber y ‘ha cumplido los deberes correspondientes, tiene derecho al 
trabajo, que no sdlo significa derecho a procurarse los medios de sub- 
sistencia material (segan un concepto depauperado del mismo tra- 
bajo), sino derecho a dar los frutos de sus capacidades educadas, su 
contribucién a la sociedad, y a afirmar su dignidad de hombre. Sin 
el trabajo, el saber no saldria del campo intelectual, no se concreta- 
ria en una obra, no entraria en la historia. Y es que es a través 
del momento «operativo» del trabajo como los valores entran en la 
historia, se manifiestan hist6ricamente, vienen a formar tradiciOn, se- 
nalan el progreso y lo promueven, educan, en suma, a los hombres. 
Quien sabe — en los limites del saber adecuado a sus aptitudes y vo- 
cacion —, tiene el deber de producir, es decir, de expresar en una 
obra lo que sabe; pero precisamente el cumplimiento de este deber le 
hace exigir el derecho al trabajo, entendiendo por tal el momento 
en que, traduciendo los valores en la obra, forma su personalidad y 
presta su aportaciOn a la sociedad, de la que son patrimonio sus 
obras personales con vistas al bienestar y progreso de todos y de 
cada uno de sus miembros. Una sociedad que no garantiza el dere- 
cho al trabajo de todos sus miembros atin no ha progresado de ma- 
nera suficiente en el respeto de la persona humana. 

Con todo, hay que tener cuidado de que el principio no sea co- 
rrompido por las demagogias. El derecho al trabajo no puede sepa- 
rarse, para que sea un derecho de derecho, del cumplimiento del 
deber de aprender a saber trabajar, es decir, del efectivo y honesto 
ejercicio del derecho a saber. En caso contrario, si el derecho al tra- 
bajo vale incluso para quien no sabe y se niega a saber y a trabajar 
bien, se constituye en pretexto para vivir siendo una carga para la 
sociedad. La «plena ocupacién» de todos los ciudadanos es cierta- 
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mente un ideal que se ha de perseguir, porque el trabajo es condicién 
de dignidad y él mismo es dignidad; pero la ocupacién plena, indis- 
criminada, incluso de quien, habiendo hecho el gandul toda la vida, 
sigue con toda la «buena intencidén» de continuar haciéndolo y, con 
la pretension del derecho al trabajo, pide ser «ocupado» con el fin de 
procurarse unos medios de subsistencia, no es el reconocimiento de un 
derecho, sino la violacién’del derecho fundamental que la sociedad 
tiene de dar trabajo a quien quiere y sabe trabajar para su propio 
bien y para el bien comtn. Por tanto, el principio de la plena ocu- 
pacién se ha de actuar integralmente, pero dentro de los limites que 
impone el criterio de dar ocupacién a cuantos se hayan empefiado 
“en aprender un determinado trabajo para poder trabajar bien y ho- 
nestamente. Cuando en la actualidad se habla de desocupacién inte- 
lectual y se solicita del Estado y de las instituciones privadas la ocu- 
paci6n de todos porque todos tienen el derecho al trabajo, no se 
piensa en la calidad de tales desocupados. Con frecuencia muchos 
de ellos no son intelectuales mds que por el titulo. Por tanto, el pro- 
blema no esta en ocuparlos a todos, sino a todos aquellos que tienen 
la cabeza en regla para ser ocupados, y no sdlo la documentacién; 
para éstos, el derecho al trabajo es inviolable, como lo es para una 
sociedad en la que todos sus miembros estén en condiciones de hacer 
valer este derecho. Sé muy bien que aqui nace un problema humano 
e incluso social: gqué haremos con todos aquellos que no saben 
hacer lo que pretenden hacer? ;Los dejaremos desocupados, con to- 
das las consecuencias de envilecimiento y de sufrimiento personal y 
con los peligros sociales que la desocupacién comporta? Desde luego 
que no; pero afirmo que, antes de darles ocupacién en un puesto en 
el que se encontrarian fuera de lugar, es necesario reeducarlos, ante 
todo moralmente, para que adquieran el sentido del deber inseparable 
del derecho al trabajo (sentido de responsabilidad), y acepten un tra- 
bajo de la categoria que corresponda a sus capacidades. Tal acep- 
taci6n, para que no provoque resentimientos ni disgustos (que luego 
repercuten desfavorablemente en el trabajo y en toda la vida social 
de estas personas) y para que no parezca una imposiciOn y una injus- 
ticia, también debe ser obra de educacién moral, consistente preci- 
samente en convencer al sujeto en cuestidn de que es mas digno 
hacer en la vida lo poco que uno sabe hacer, aunque sea sencillo, 
que pretender hacer lo que se hace muy mal por ser superior a 
nuestras capacidades. El derecho al trabajo no significa una rubrica 
a la propia ambicién, como si fuéramos piratas de la sociedad, sino 
una exigencia que cada cual se ha de hacer a si mismo y ha de 
presentar a la sociedad para ocupar el propio puesto, el puesto que 
le corresponde; después ha de saberse contentar y cumplir con el pro- 
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pio deber, ha de hallar contento en el trabajo honrado que le es 
propio. Sobre esta linea moral interior se edifica sacrosantamente 
el derecho al trabajo, la dignidad de un hombre y la salubridad inte- 
gral de la sociedad. El hombre no debe olvidar que, cualquiera que 
sea el puesto que ocupe, depende de si mismo y no del puesto que 
ocupa el ser grande o pequefio, miserable o noble, un principe del 
espiritu e incluso, con la gracia de Dios, un Santo. 

Después de lo que hemos dicho, no dudamos en rechazar la tesis 
de quienes, con especiosos e interesados pretextos, quieren mantener 
atrasadas en la ignorancia y sin cualificar a algunas clases sociales, 
impidiéndoles su elevacion moral y social e imposibilitando a sus 
miembros el ejercicio del trabajo de que son capaces como hombres. 
Todos deben estar en condiciones de ejercer el derecho al saber cum- 
pliendo el deber de aprender; y una vez que cada uno sepa su tra- 
bajo, todos tendran el derecho al trabajo. Sin embargo, incluso esta 
vez hemos de hacer una observaciOn necesaria. Aun admitiendo el 
principio de la educacién de todo hombre y de las llamadas clases 
atrasadas como derecho al saber; aun rechazando la tesis que afirma 
la conveniencia de que el pueblo permanezca ignorante porque asi 
es socialmente menos peligroso (lo que significa que asi se deja 
pacientemente explotar por la clase dirigente sin darle graves fasti- 
dios ni desagradables sorpresas), es necesario precisar, para que 
las buenas ideas no se corrompan, lo que significa «elevacién» o 
«educacidn» del pueblo. Si todo se reduce al mejoramiento econ6- 
mico o material —con la finalidad de tener conforts cada vez me- 
jores, lo necesario y lo superfluo, y diversiones licitas e ilicitas, mas 
alla de toda linea moral —, sin un correspondiente avance espiritual 
y una educacién que ante todo sea interior, el pueblo ni se educa ni 
se eleva, simplemente se corrompe. Paga el bienestar material, no 
sdlo no adquiriendo nada en el espiritu, sino perdiendo incluso la 
sencillez y la franqueza de sentimientos y la moderacién y templanza 
espontaneas que son propias de la genuina alma popular. En vez de 
servirse de las mejoras econdmicas como condicién y medio de per- 
feccionamiento espiritual — y en este sentido verdaderamente huma- 
no y personal —, no piensa mas que en obtener otras por avidez de 
bienestar sin limite y sin medida. Ademas, corrompido como se en- 
cuentra, no se sirve de su grado de saber para trabajar con dignidad 
en los limites de su competencia, sino que acumula pretensiones 
para que se le dé un trabajo que considera mds elevado, no impor- 
tandole si es superior a sus capacidades, con lo que desordena todo 
el equilibrio social y viola la justicia distributiva mds elemental. 
Actualmente se ha podido apreciar, por triste e irrefutable experien- 
cia, que en los lugares o sectores donde se ha realizado un progre- 
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so material desgraciadamente con métodos y con un enfoque del 
problema de la justicia social en sentido puramente econdmico y 
materialistico, en vez de haber amenguado las tendencias subversivas 
se han empeorado. Ingenuamente algunos se maravillan; pero no hay 
de qué maravillarse. Verdaderamente, la maravilla deberia producirse 
si asi no sucediera, después de haber puesto unas premisas materia- 
listicas tales como el haber identificado el problema de la justicia 
social con el del bienestar material, sobre la base de un planteamiento 
materialista y de la lucha de clases, y sin haberse preocupado por 
educar, cualificar y formar una conciencia moral y humana en la 
colaboracién de las clases. De estos equivocos han nacido otros 
mas graves entre doctrinas comunistas y doctrinas cat6licas, Ahora 
bien, yo no digo que no deberian haber existido las mejoras mate- 
riales; por el contrario, afiado que es necesario ampliarlas. Lo que 
afirmo es que este problema se ha de plantear desde un punto de 
vista espiritualista y no materialista-econdmico, es decir, mas alla 
de la confusién que se ha creado entre «paz temporal» de cada hom- 
bre en ja fraternidad humana, principio propugnado por el cristia- 
nismo, y «bienestar material» en el odio y en la lucha de clases. 


4. La libertad de ejercicio del derecho al saber 


Las ultimas consideraciones nos introducen en la segunda parte 
de nuestro argumento, concerniente a la libertad de ejercicio del de- 
recho al saber. Reconocer un derecho sin la libertad de ejercerlo es 
hacer una afirmaciOn abstracta, ineficaz; pero también es seguir en 
lo abstracto, es decir, en la libertad puramente formal, reconocer la 
libertad de su ejercicio sin crear las condiciones suficientes, ya que 
todo ejercicio de la misma libertad, cualquiera que sea, importa 
concretamente unas condiciones cuya actuacién hace concretamente 
posible el ejercicio de la misma libertad, El error del liberalismo 
esta precisamente en preocuparse solamente por las libertades forma- 
les (libertad politica, de saber, de trabajo, etc.). Formalmente, en un 
régimen liberal de sufragio universal, todos los ciudadanos gozan de 
libertad politica; jlastima que no todos tengan el minimum indis- 
pensable de condiciones para ejercitarla! En efecto, quien se halla 
oprimido por la necesidad hasta el punto de ver envilecida su digni- 
dad humana mas elemental, no goza de las mismas condiciones nece- 
sarias y suficientes para ejercitar su libertad politica. Quien tiene 
mucho o demasiado, lo mismo que quien no tiene nada, hasta el ex- 
tremo de ser un paria al margen de la sociedad, tienen formalmente 
la misma libertad politica, pero no gozan de las mismas condiciones 
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para ejercerla. Desde este punto de vista, el liberalismo y la sociedad 
capitalista garantizan las libertades solamente «al que esta conforme», 
ya que aseguran su ejercicio. Por lo tanto, la libertad formal de todos 
los ciudadanos viene a ser, en su ejercicio concreto, el privilegio 
de una sola clase, la dirigente, garantizada por poderosas condiciones 
economicas. El liberalismo, no obstante sus innegables méritos, es, 
bajo este aspecto, el sistema en el que conviven los hambrientos de 
turno, explotados por los pudientes de turno. Ahora bien, el problema 
no esta en asegurar una ordenada rotacién de hambrientos y de ri- 
cos, de explotados y de explotadores, sino en garantizar a todos 
los hombres, no sdlo las libertades formales, sino el concreto ejercicio 
de ellas; es decir, que todos tengan las condiciones necesarias y sufi- 
cientes para ejercer tales libertades, lo que equivale a decir que 
todos tengan ante todo libertad frente a las necesidades. En efecto, 
la primera condicién para que exista una actuacién libre en el saber 
es precisamente la econdmica. ¢COmo puede ejercer en concreto este 
derecho al saber quien, aun teniendo buena voluntad, amor y capa- 
cidad hacia un determinado saber, carece de un minimo de condicion 
econdmica? Aquel derecho es ineficaz en tal caso, no puede ejer- 
cerse, y la falta de condiciones hace de un hombre un desgraciado, 
un resentido, un turbulento. Tomadas las oportunas precauciones, de 
modo que el dinero publico no se malgaste, es decir, para que todo 
hombre sea encauzado a hacer aquello para lo que tiene aptitudes 
y capacidades y no lo que veleidosamente quisiera hacer aun no sa- 
biendo hacerlo, considero que el Estado debe asumir el manteni- 
miento de los carentes de condicién econdmica, para el libre ejercicio 
del derecho al saber, mediante escuelas de orientacién diversa, lo 
mismo que toda empresa hace con los futuros obreros, que son parte 
esencial de la empresa y no sdlo asalariados que prestan la mano de 
obra. El principio que afirmo trata de eliminar una injusticia en el 
libre ejercicio del derecho al saber, lo mismo que en la esfera de 
otros derechos. Lo formulo de la manera mas brutal por ser la mas 
verdadera: «Yo rico y ti muy pobre tenemos los dos el mismo dere- 
cho al saber; por tanto ti eres igual a mi y no tienes de qué lamen- 
tarte. Si después yo tengo medios para ejercerlo y ti no, no es culpa 
mia, arréglatelas como puedas, y si no lo logras, yo procuraré ha- 
cerlo por los dos». Esta libertad de ejercicio del derecho al saber no 
es una libertad, es un privilegio inhumano, antisocial, egoistico y 
cruel. 

Pero a estas alturas, y para que el principio afirmado sea salva- 
guardado integralmente, es necesario precisar: a) a cada uno se le ha 
de dar la condicién econdmica para que pueda ejercer libremente el 
derecho al saber, pero al saber para el que tiene disposicién, amor 
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y capacidad; b) quien le dé o le asegure esta condicién —el Es- 
tado u Otra entidad cualquiera — no debe imponer una determinada 
ideologia politica o la eleccién del tipo de saber segtin sus intereses. 
En tal caso se daria la condicién econdmica, pero al precio de la 
libertad, cuyo ejercicio deberia garantizar esta Ultima; se trataria 
de una generosidad interesada y de una caridad suficientemente obs- 
curecida. Si el saber es un derecho, dentro de los limites y del orden 
gue hemos indicado, es también un derecho su libre ejercicio y, 
por consiguiente, la condicién econdédmica para realizarlo. Por lo 
tanto, debe darse tal condiciOn, para que no se resuelva contradic- 
toriamente en la negacién de la libertad que debe garantizar, sin 
imponer ideologias de ninguna clase ni un saber determinado, sino 
dejando a cada uno en libertad para elegir segin sus inclinaciones 
y capacidades naturales y exigiendo solamente que cumpla los debe- 
res que aquel derecho comporta. En el caso contrario, se da la con- 
dicién econdmica para hacer un trabajo forzado. 

Por tanto, Ja segunda condicién para el libre ejercicio del dere- 
cho al saber es la libertad del saber, que no es monopolio del Es- 
tado ni de otras entidades, ya que cada uno es libre de elegirse el 
saber que le es iddneo y mds conveniente a su personalidad. Precisa- 
mente en nombre de este libre ejercicio del derecho al saber reivin- 
dica sus derechos Ja escuela libre. Toda persona o familia tiene el 
derecho de elegirse la escuela que desea, segin el tipo de educacién 
preferida, sin que, en nombre de una pseudolibertad o de pretendidos 
derechos del Estado, se le imponga un tipo de educacion, es decir, 
una forma de vida. La sociedad debe estar formada por hombres 
libres antes gue por libres ciudadanos, que, a veces, siendo libres 
como ciudadanos, no lo son como hombres, es decir, con la libertad 
de ser cada uno Ja persona que quiere ser. Por otra parte, precisa- 
mente e] derecho de la escuela libre le impone a ésta deberes como 
el de dar, al menos en la medida en que da el Estado u otras entida- 
des, la condicién econdmica necesaria al libre ejercicio del derecho al 
saber a quien carece de ella y Ja merece. Me explico: si el derecho a 
Ja escuela libre viene afirmado para asegurar a cada uno el derecho 
de elegir el tipo de educacién que libremente desea, se sigue que el 
ejercicio de este derecho se ha de reconocer a todos; pero como para 
ejercerlo es preciso que se cumpla la condicion econdmica, hemos de 
concluir en la necesidad de darle dicha condicidn a quien carece de 
ella. En el caso contrario, la libertad de elegir la educacién que se de- 
sea se transforma en un privilegio de quien esta en condiciones de 
poder elegir. Consideremos el caso concreto de un nifio que, aun sin 
tener la vocaciOn sacerdotal para entrar en un Seminario o en una 
Orden religiosa, desea elegir una escuela en la que se dé una educa- 
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cién conforme a la religion que él practica; supongamos que no dispo- 
ne de la condicién econdmica para ejercer su derecho al saber libre- 
mente elegido. En tal caso la escuela libre, para que el derecho sobre 
el que fundamenta su existencia sea de pleno derecho, tiene el deber 
de darle al nifio la condicién econémica que no tiene. De este modo, 
la escuela libre, de inspiraci6n religiosa, es plenamente cristiana, y los 
teligiosos o las religiosas que la sostienen suelen llamarse, en la prac- 
tica educativa y en la accién social, hijos o hijas de Maria Santi- 
sima o del Sagrado Corazén de Jests con lo que afiaden un nuevo 
mérito (el de darse un nombre digno) a los que ya tienen. En caso 
contrario, ejerce libremente el derecho al saber que desea y, en 
nuestro caso, a una educacién inspirada en la religidn a que perte- 
nece, solamente quien esté en condiciones de poderlo pagar; pero 
un derecho cuyo ejercicio depende de una condicién econdmica pri- 
vilegiada no es un derecho de todos los hombres, sino sdlo el privi- 
legio de algunos. Por otra parte, una vez reconocido el derecho de 
la escuela libre en nombre del derecho que cada uno tiene de elegir- 
se la educacién conveniente, y dado que la escuela libre cumpla con 
sus deberes, no vemos el por qué no ha de recibir las ayudas necesa- 
rias por parte del Estado, habida cuenta de su funcién social como 
escuela, y precisamente porque el Estado tiene el derecho de asegurar 
a todos la libertad de ejercicio de un saber libremente elegido y no 
impuesto por el mismo Estado o por cualquier otra Institucién. Y no 
se saquen a colaci6n los derechos e ideales de la escuela laica, en el 
sentido de la ideologia del laicismo, porque respondo en seguida que 
en el concepto de Estado no esta esencialmente implicito el laicismo, 
y que una escuela laica para todos, sin libertad de eleccion, es una 
imposiciOn y una violacién del libre ejercicio del derecho al saber. 
Nadie esta autorizado a servirse de un pretendido «librepensamien- 
to» para negar la «libertad del pensamiento», ni de un pretendido 
agnosticismo para imponer el dogmatismo mas opresivo de la libertad 
de conciencia. Como también afiado que nadie debe imponer una for- 
ma de clericalismo, cualquiera que sea. Yo solamente defiendo los sa- 
crosantos derechos de una educaci6én inspirada en la religién y, en este 
caso, en la verdad del catolicismo, y los derechos de los catdlicos. 

No debe olvidarse que el derecho al saber, como ya hemos dicho, 
se concreta en el acto educativo, que implica al discente e incluso al 
docente; y como ensefar es la manera de ejercer el derecho al saber 
propio del docente, de ello se sigue que las condiciones — econdmica 
y de libertad del saber — que hemos indicado como necesarias para 
el libre ejercicio de tal derecho, se han de dar y asegurar al docente, 
a cualquiera que ensefie en una escuela del Estado o libre, en una 
fabrica, en un campo, etc. 
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Volviendo a la condicién de la libertad del saber, hemos de afia- 
dir finalmente que sufre las asechanzas mas sutiles y disfrazadas. Es 
cierto que el Estado tiene el derecho de alentar ciertos estudios u ofi- 
cios, segtn las necesidades de la sociedad en una determinada situa- 
cidn histérica o por el bien ptiblico; pero este derecho jamas debe 
ser llevado al exceso, pues, en tal caso, con el pretexto del bien pt- 
blico, se termina por imponer a cada uno, contra sus inclinaciones, 
un saber forzado para un trabajo forzado, y se mata la libertad de 
ejercicio del derecho al saber. Si una ciudad es asediada, pongamos 
por caso, todos los ciudadanos tienen el deber de hacer lo que se 
les pida para el bien y la salud comunes; pero no es necesario trans- 

‘formar ésta u otras circunstancias excepcionales en situaciones per- 
manentes, haciendo de una sociedad una prisiOn de la que el Estado 
es el carcelero. El Estado debe asegurar el libre ejercicio del derecho 
al saber, no elegir él el tipo de saber o de trabajo e imponerlo a los 
ciudadanos, Si yo tengo inclinaci6n por la plantacién de cebollas y 
lo hago con gusto y competencia, el Estado no debe imponerme plan- 
tar patatas, sdlo porque en sus «planes quinquenales» ha decidido que 
todos debamos cultivar patatas. En este caso, la condicién econdmica, 
que se asegura, garantiza sencillamente la esclavitud de todos y la 
pérdida de la libertad. 

Una tercera condicion, sin tener en cuenta otras que merecerian 
también una consideracién particular, es la de limitar la excesiva 
especializacion, que, lanzada fuera de ciertos confines, menoscaba el 
libre ejercicio del derecho al saber, ya que restringe el campo de 
competencia, reduce el saber al minimo, mecaniza el trabajo y embota 
a la inteligencia. La especializacion es perfeccionamiento técnicome- 
canico, de ningin modo ahondamiento ni perfeccionamiento intelec- 
tual; hace que se pierda el amor por el trabajo, al que hace tedrica- 
mente perfecto y econdmicamente Util, pero despersonalizandolo y 
transformandolo en un productor de obras impersonales, en serie, 
anonimas, inestéticas. 

Por ultimo — y con esto concluyo —, es necesario, para que el 
derecho al saber y la libertad de su ejercicio resulten verdaderamente 
respetados, que el saber no sea en ningtn caso contrario a la persona 
ni a los valores congénitos a ella, ni que niegue la realidad humana 
en su integridad y en sus profundas aspiraciones, que podemos sin- 
tetizar en la arménica union de «paz temporal» o de valores vitales 
y de «paz espiritual», subordinada Ja primera a la segunda, no como 
un medio con respecto a un fin (porque el cuerpo, como parte inte- 
grante, no es medio), sino como colaboradora. Un saber que no res- 
ponda a la realidad del hombre integral, ni a sus fines histdricos y 
superhistéricos, personales, sociales y supersociales, y que sdlo se 
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preocupe del bienestar material y del progreso civil, suele aportar una 
desnaturalizaci6n del hombre y un desconocimiento de la persona, 
de tal modo que viene a ser peor que la ignorancia. En rigor, dicho 
saber constituye una forma de ignorancia llamada necedad, ya que 
reduce al hombre a la condicién de no saber quién es él ni qué es lo 
que dice, al insipiens de que habla el Texto Sagrado. Y es que, en 
efecto, se puede tener «doctrina» y ser insipientes, analfabetos de los 
valores espirituales, que es la peor forma de analfabetismo en que se 
puede caer: la de conocer quiza el alfabeto de todas las ciencias y las 
mismas ciencias, ignorando al mismo tiempo el alfabeto del espiritu, 
por el que el hombre es hombre. 

Quiza esta posiciOn personal mia no haya satisfecho plenamente 
a ninguno y en cambio habra disgustado a muchos; pero quiza acon- 
tezca siempre asi, cuando se quiere sinceramente, y sin compromisos 
equivocos, satisfacer la verdad. Quiza sea una posicidn de lujo e 
inutil desde el punto de vista de los intereses personales; no importa: 
pretende ser una posiciOn de responsabilidad, sin medias tintas ni 
segundas intenciones, en un momento grave para la sociedad humana 
y sus valores perennes, y que toda persona honrada debe asumir li- 
bre, desinteresada y valientemente, aunque le cueste con ello beber la 
cicuta. 


CAPITULO XIII 


LA EDUCACION COMO PROBLEMA DE COMUNICACIGN 


I. La educacién sélo es formativa si es «<comunicativa» 


Educar es comunicar consigo mismo (autoeducacion) y con los 
otros (educaciOn auténticamente dicha). Los medios de comunicaci6n 
de que dispone el hombre son muchos y diversos: el gesto, el movi- 
miento de los ojos, el ademan, el disefio, el grafico y, el mas com- 
pleto de todos, la palabra. 

Cada uno de estos medios expresa algo 0, mejor dicho, concurre 
a expresarlo en solidaridad con los otros; y cuando todos convergen, 
armonizandose en la expresiOn integral, la comunicacién alcanza el 
maximo de eficacia y engendra la persuasién en quien dice y en 
quien escucha. 

Por motivos de brevedad sélo consideraremos aqui el medio ex- 
presivo de la palabra. 

Ante todo, en el orden natural sdlo se da verdadera comunica- 
cién entre personas. No digo entre hombres, porque si bien es ver- 
dad que todas las personas son hombres, también lo es que no todos 
los hombres son personas (al menos en el mismo grado), aunque to- 
dos pueden llegar a serlo. Todo hombre, para ser verdaderamente 
hombre segin su orden humano, debe hacerse persona, es decir, ser 
no solo un «ente», una <funcién», un «<nimero», una «tarjeta de iden- 
tidad», una «cosa». En el mundo, especialmente hoy, viven muchos 
hombre que solamente son «cosas» o «funciones»: como «cosas», 
forman una «masa» impersonal; y como «funciones», una parte ané- 
nima instrumental de un «organismo» social o estatal anénimo tam- 
bién, Es evidente que estos hombres no pueden educar; ni siquiera 
pueden tener capacidad de comunicacion. Se han negado (o han sido 
obligados a negarse) como personas. Educar es, por consiguiente, 
realizar una comunicaciOn a través de la cual educador y educando 
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se actian a si mismos como personas humanas. La erudicion, el saber 
y la cultura son verdaderamente educativos cuando concurren eficaz- 
mente en la realizacion de este fin; en caso distinto, languidecen en 
una erudiciOn estéril y en un verbalismo inerte y presuntuoso, cuan- 
do no degeneran en cerebralismo inmoral. 

Es evidente que el educador, para serlo, debe haber alcanzado un 
cierto grado de educacién, ya que nadie puede educar si no esta edu- 
cado, aunque también sea verdad que, precisamente educando, todo 
educador se educa a si mismo cada vez mas. Nuestra educacién dura 
toda nuestra vida, porque ni siquiera toda la vida es suficiente para 
hacernos personas; es decir, para realizar todo nuestro inmenso po- 
tencial humano en la unidad integral de la persona. De esto se sigue 
que el educador debe ser persona en un cierto grado, es decir, debe 
haber actuado en parte y en si mismo lo que, a través de la educa- 
cién, se propone promover en quien le esta cercano como educando. 
En este sentido el educador es «maestro», es decir, representa para el 
educando un nivel de humanidad o de personalidad que él, esforzan- 
dose en hacerse persona (el educador puede ayudar a serlo, pero 
cada uno debe hacerse persona por si mismo), se propone alcanzar. 

Consiguientemente también, para ser persona, el educador debe 
haber realizado un grado conspicuo del proceso formativo por el que 
los elementos de su humanidad, los del saber y de la cultura, se dan 
cita transformados y solidarios en la nueva realidad espiritual que 
es precisamente la persona, en la que el hombre actta en su integra- 
lidad toda la humanidad que corresponde a su orden humano. 

Esto significa que el educador ha logrado «comunicar» consigo 
mismo y con los otros, establecer una relaciédn de entendimiento 
consigo mismo y con los demas, es decir, que ha conseguido con- 
quistar su interioridad profunda, que es su humanidad esencial. Sdlo 
cuando el educador es un «comunicado» puede ser un espiritu «comu- 
nicante» y establecer una linea de comunicaci6n espiritual con el edu- 
cando; es decir, sdlo cuando es persona o libertad puede contribuir 
eficazmente a formar otras personas o libertades, porque el acto edu- 
cativo, como todo acto del espiritu, es creador de personalidad o de 
libertad; en pocas palabras: sdlo cuando es hombre en el sentido 
integral y total de la palabra, puede formar hombres. La decadencia 
de la escuela es siempre indicio de carencia de hombres; lo que 
nos indica que, en tal caso, detras del «profesor» no existe el hom- 
bre, que el hombre se ha preocupado en aprender muchos «datos», 
pero no se ha preocupado de ser él mismo, de hacerse persona, con- 
ciencia libre, espiritu en acto. En estos casos, las reformas de progra- 
mas de ensefianza no reforman nada; se precisa, en cambio, toda 
una reforma profunda de la concepcién y del sentido de la vida. 
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Si educar es comunicar, nos queda por precisar ahora qué y en 
qué se comunican dos 0 mas personas. 


2. Educar es comunicar en la verdad 


Tomamos el término conciencia en su significado etimolégico y 
auténtico: cum scire, «saber con», «junto con». El acto educativo es 
un acto de conciencia, es decir, el acto en que dos o mas personas 
«conocen juntamente», y porque conocen juntamente, comunican. 
Qué conocen juntaménte? Es evidente que aqui reside todo el sen- 
‘tido y la misma realidad del acto educativo: si no hubiera nada que 
conocer, y si incluso todo estuviera conocido, nada habria que co- 
municar, el acto educativo seria imposible y todo hombre permane- 
ceria cerrado en si mismo como una monada leibniziana vacia de 
todo contenido, por afiadidura. Las célebres palabras de Gorgias, 
el gran sofista de la antigiiedad, sefialan la muerte de la educacién, 
porque sefalan la muerte del hombre, Y sin embargo, quiza nunca 
han tenido como hoy, en esta época de grandes y pequefios sofistas, 
tan dolorosa y catastrofica actualidad. El hombre contemporaneo ya 
no comunica, se ha extinguido en un monologo absurdo, porque una 
vez que ha dado su negativa a «aquello» en lo que puede comunicar 
con su semejante, no puede cum scire, conocer conjuntamente. El 
hombre contempordaneo se halla ausente de la interioridad de si mis- 
mo, y por esto vive (0 cree vivir) disipandose en la superficie de su 
humanidad exterior o abismandose en el fondo obscuro y turbio del 
subsuelo de su humanidad inferior: en uno y otro caso esta mas aca 
de su humanidad profunda. 

Asi, pues, volviendo al principio, gen qué comunicamos? No hay 
mas que una respuesta: en la verdad, que es nuestra, de cada uno 
de nosotros, constituyendo lo que es mas interior que nuestro mismo 
interior, y, siendo de todos, es la interioridad luminosa de toda cria- 
tura humana. En el error no se comunica: el error separa, la verdad 
une; el error mata al pensamiento, la verdad lo alimenta y lo vivi- 
fica; el error es el obturador de la conciencia, la verdad es su aper- 
tura. El error destruye en el hombre a la persona, porque niega la 
libertad: no tiene sentido la libertad del o en el error, sdlo tiene 
sentido la libertad de y en la verdad. Actualmente los hombres care- 
cen de verdad y por consiguiente no fogran ser personas; por esto 
la escuela carece de educadores, de maestros. 

La «contradiccién» es lo opuesto a la conciencia: contra dicere 
es antitético de cum scire. En el cum scire se conoce conjuntamente; 
en el contra dicere se dice (0 se conoce) lo contrario a lo dicho y 
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conocido por el otro. Mientras no hay acuerdo, no hay comunica- 
cién posible; y ponerse de acuerdo es salir de la contradicciOn para 
conocer conjuntamente, es decir, para convenir en la verdad. La con- 
tradiccién es error por si misma, y el contradecir significa que uno 
de los dos departidores dice algo contrario a la verdad, es decir, 
erroneo. Por esto la contradiccién, como tal, es incomunicabilidad. 
De dos interlocutores, si el que est4 en la verdad logra liberar al otro 
del error que le opone contradiciéndolo, se hace educador, porque 
logra realizar la comunicaci6n, es decir, la «conciencia», el cum scire. 
Sdlo cuando son expresién auténtica de verdad, las palabras logran 
suscitar la verdad, es decir, penetrar los espiritus en la intima profun- 
didad de la esencialidad humana; sdlo entonces la palabra mani- 
fiesta toda su potencia creadora de la persona humana en el hombre 
biolégico: eleva su vitalidad, que, a su vez, recuperada en la verdad, 
vitaliza la espiritualidad. Dos hombres que hablan y se entienden, 
en el momento mismo de su didlogo testimonian que en ellos esta pre- 
sente la verdad. En todo didlogo humano hay un personaje invisi- 
ble que lo hace posible: la verdad. Si esta ausente, el didlogo se 
rompe en dos absurdos mondélogos que se enfrentan y chocan hasta 
que e] uno, en el embrutecimiento del error, venza y elimine al otro. 

Por desgracia, hoy dia hay poca «educacién», no en el sentido 
vulgar de la palabra (en este sentido hay suficiente), sino en el mds 
rico y profundo, La mayoria de los hombres no forma una «comu- 
nidn», porque carece de comunicaci6n, es decir, porque esta fuera 
de la verdad. Cada uno de ellos es un aislado, un dogméatico, un 
«luicido» raciocinante sin razonamiento ni discurso auténtico. Por 
esto actualmente el problema de la educaci6én debe plantearse en su 
sentido mas alto y universal, «catdlico», como encuentro de grandes 
comunicaciones cOsmicas, como encuentro universal de la humanidad 
undnime en la verdad. Es un problema de universalidad o de ver- 
dad y, por lo tanto, de catolicidad. Por esto la Iglesia de Roma es el 
gran camino de la comunicaci6n universal, de la educacién absoluta, 
integral, total, el gran camino de la participacidn en la verdad, en lo 
eterno en que se rescata la vida del dia que cae en su ocaso. Por esto, 
finalmente, la mas grande y auténtica misiOn educativa corresponde 
a los pueblos de civilizacién latino-catdlica, junto a la grave respon- 
sabilidad de saberla defender y custodiar de los ataques opuestos, 
pero igualmente destructivos, de la mentalidad anglosajona que con- 
cibe la vida como éxito, deporte o diversion, y de la mentalidad bol- 
chevique que la enfoca como fanatismo, homicida, de la «materia». 


PRIMERA PARTE 


LA EDAD ANTIGUA 


CAPITULO PRIMERO 


LA EDUCACION EN GRECIA DESDE EL SIGLO X 
HASTA EL SIGLO VI (A. DE J.C.) 


1. La educacién en la Grecia arcaica: 
los poemas homéricos y la «educacioén aristoeratica» 


La civilizacion de la antigua Grecia, a pesar de tener una propia 
e interna unidad, presenta una variedad de tipos, correspondientes 
a las diversas estirpes que contribuyeron a formarla; pero el modelo 
de la civilizacion y de la educacién helénica es Atenas, una de las 
raices del Occidente. La milenaria civilizacién helénica se puede di- 
vidir en tres grandes periodos de desarrollo: a) el de la Grecia ar- 
caica, desde los poemas homéricos hasta el final de las guerras per- 
sas (siglo x-Ix - siglo v1 a. de C.); 5) el de la madurez, desde la so- 
fistica hasta la conquista macedOnica (siglo v - fin del siglo rv); c) el 
de la decadencia (0 periodo helenistico), desde la conquista mace- 
dénica hasta la romana, con la sucesiva fusién de las dos culturas. 

Las fuentes mds antiguas y conspicuas de la civilizacién griega 
del primer periodo son la Iliada y la Odisea, las dos obras maestras 
de poesia atribuidas a Homero, A través de la Iiada se puede recons- 
truir, en sus elementos fundamentales, el ideal educativo de la aris- 
tocracia guerrera en las monarquias patriarcales, y precisamente la 
idea del héroe personificado por Aquiles, El viejo Fenice, al que 
Peleo habia confiado su hijo, dice haber sido su maestro «en las 
obras de la lengua y de la mano». El héroe, por tanto, debe poseer 
habilidad y sagacidad en el consejo, sensatez en la practica de la 
vida y dominio sobre los demas hombres con la sugestién de la pa- 
labra; asi como también 4nimo varonil, prestancia y vigor fisico 
para triunfar sobre el enemigo y hacerse digno de honor y de esti- 
ma por parte de los compaiieros, es decir, debe poseer la areté o 
excelencia en ja actividad guerrera. Aquiles es un modelo de héroe, 
que sabe compaginar fuerza y sabiduria, impetu, valor y prudencia; 
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pero no sdlo él; a su lado, Héctor es el modelo del héroe desafortu- 
nado, que, consciente de su «hado», acepta la muerte por la patria, 
Ultimo recurso generoso para cumplir su deber y afirmar su honor 
y su dignidad frente al destino; y Aquiles, que mezcla su llanto con 
el de Priamo, traspasa la linea que separa a los guerreros y recono- 
ce el valor de la vida, que se impone como limite moral por encima 
de toda separacién de vencedores y vencidos. Por otra parte, la sere- 
na vejez de Néstor sirve como de contrapeso a la juventud impetuo- 
sa, a la que sefiala un ideal de ecuanimidad, que atempera todas las 
virtudes, las armoniza y potencia en una superior perfeccién moral 
y civica, cual conviene a quien tiene por destino el mando y la 
guia de un pueblo. 

En la Odisea, las mismas virtudes se encuentran con un conteni- 
do mds humano y, frecuentemente, las dotes salvajes del combatiente 
dan paso a la virtud de la vida en paz y de las relaciones cotidianas, 
con un mayor respeto de la dignidad humana, como atestiguan las 
figuras de Nausica y de Telémaco. Como ha sido escrito, «el héroe 
es el hombre nunca escaso de sabios consejos y que en cada oca- 
sion debe encontrar las palabras oportunas. Su gloria es su astu- 
cia, el sentido inventivo y practico que, en su lucha por la vida y por 
volver a la patria, acaba por triunfar siempre sobre enemigos pode- 
rosos e insidiosos peligros». Tanto el valor guerrero de Aquiles 
como la cordura astuta y sutil de Ulises tienen también un valor 
moral como fruto del dominio racional de las pasiones y del arm6- 
nico equilibrio interior de la vida; y, mds aun: el ideal griego de 
educaciOn, como veremos, tiende a armonizar las dos formas de 
actividad, la accién y el pensamiento. En efecto, incluso en los si- 
glos siguientes, los héroes de Homero quedaron como modelo vi- 
viente de humana areté. 


2. Hesiodo y la «educacién agreste» 


Un ideal educativo distinto del homérico, porque distinto es el 
fondo social, se encuentra en Hesiodo, un campesino de la Beocia, 
posterior a Homero, Los personajes de su épos (Los trabajos y los 
dias) no pertenecen a las estirpes reales, aristocraticas y guerreras, 
sino al mundo de los humildes, de la gente del campo, de los po- 
bres, ignorantes y desheredados, El poeta canta su sencillo y modesto 
heroismo, hecho de sacrificios velados y de honrado trabajo llevado 
a cabo respetando los derechos ajenos y obedeciendo la voluntad de 
los dioses. El heroismo de Hesiodo es el de la buena y pobre gente, 
que, aunque carece de las virtudes guerreras y aristocraticas, posee 
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las virtudes, menos impresionantes pero no menos esenciales, de !a 
sencillez y honradez de vida, no corrompida por la astucia y por la 
habilidad, por la frivolidad, por la injusticia y por la prepotencia, 
y basada en una auténtica y profunda piedad religiosa. El ideal de 
educacion agreste exalta, por lo tanto, la vida laboriosa de los cam- 
pos y la necesidad del trabajo, considerado no como pena y sufri- 
miento, sino como actividad rescatadora y redentora de las culpas 
de los hombres. Las alegrias del trabajo y las virtudes que con él se 
adquieren (moderacion, templanza, sentido de la justicia: una vida 
«ordenada») hacen soportar con serenidad sufrimientos e injusticias 
y le dan al hombre una sdlida disciplina interior, el placer de ser 
justo, el respeto a la ley moral y la obediencia a la religién, que 
impone el homenaje a la divinidad y a la justicia y alimenta la 
esperanza de un orden ultraterreno perfecto que, castigando al in- 
justo y premiando al justo, consagra el derecho en el mundo de los 
hombres y en el reino de los dioses (4). 


3. La Ciudad-Estado y su valor educativo 


De las luchas entre las clases sometidas y las monarquias pa- 
triarcales, nacid la Ciudad-Estado, la polis, organismo politico ca- 
racteristico de Grecia hasta su absorcidn en el Imperio macedé6nico. 
Las antiguas monarquias patriarcales y las oligarquias aristocraticas 
se basaban en el principio gentilicio de la pertenencia de todos los 
miembros a una unica gens; en cambio, la unidad politica de la Ciu- 
dad-Estado se funda en la inviolabilidad de la ley escrita, a la que 
deben subordinarse los miembros de la comunidad y frente a la cua! 
todos los ciudadanos son iguales. La areté heroica del honor y de 
la gloria militar, propia del ideal homérico individualistico (el 
«héroe»), da paso a la areté civica, es decir a la virtud como devo- 
ci6n a la ley de la ciudad y subordinacion del individuo a la comu- 
nidad politica. Este nuevo ideal educativo se expresa al principio en 
las virtudes agonales, muy cercanas todavia a las de la antigua aris- 
tocracia guerrera; los vencedores de las competiciones atléticas na- 
cionales eran celebrados como héroes en los versos inmortales de 
Baquilides y de Pindaro. Las competiciones se asociaban a ceremo- 
nias religiosas y, dado su caracter panhelénico (como ocurria con los 
juegos olimpicos, piticos, istmicos y nemeos), constituian un sdlido 
vinculo entre las diversas gentes y ciudades griegas. 

Pero las virtudes agonales son tnicamente un elemento de la 


(4) Como veremos, en los cultos del campo se originan las religiones 
de los misterios. 
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«virtud» civica, con que la polis trata de identificar el éthos y en la 
que ve la virtud mas alta del ciudadano, En efecto, la Ciudad-Es- 
tado es la unidad viviente de todos sus miembros, que no anula 
las energias ni las diferencias individuales sino que las potencia; 
educa a los ciudadanos y defiende su libertad precisamente en el 
mismo acto de subordinarlos a un principio idéntico y objetivo, a 
la ley. El individuo sabe que toda su actividad, proveniente de la 
polis a la que pertenece, debe remitirse a ella. Por lo tanto, la su- 
premacia del interés politico constituye la finalidad suprema de su 
educacién, Quiz4 ningin pueblo como el griego, 0, mejor dicho, 
como Atenas en el periodo de su madurez, ha logrado armonizar 
con tanto equilibrio las prerrogativas del individuo con las de la 
colectividad, de modo que las exigencias del uno y de la otra (liber- 
tad del individuo en el Estado y autoridad del Estado como garantia 
de la libertad del ciudadano) coincidieran perfectamente. Todos los 
valores venian a constituir la sintesis viviente y operante de la Ciu- 
dad-Estado. La Atenas del tiempo de Pericles es la mas alta encar- 
nacion de este ideal. 


4. La educacion en Esparta y en Atenas 


E] ideal educativo de la polis, no obstante las diversas condi- 
ciones sociales de los distintos pueblos, se actuaba a través de dos 
formas de educacién: la gimndstica 0 educacion fisica, y la muisica 
o educaci6én artistico-literaria (5). Los tipos mds caracteristicos y 
complementarios de la educacién griega se hallaban encarnados 
por las instituciones pedagdgicas de los dos centros mas célebres, 
Esparta y Atenas, que respondian al ideal doérico y al ideal jénico 
del Estado. 

El Estado de Esparta, oligarquico y de estructura militar, perma- 
neciO mas cercano al tipo arcaico y es un modelo de sistema estatal 
de educacién, La oligarquia dominante, constituida por los dorios 
conquistadores 0 espartiatas, que sometieron a los indigenas privan- 
doles de los derechos politicos (periecos) o reduciéndoles a esclavos 
(ilotas), empefiada en defenderse de los enemigos externos y en ex- 
tenderse mediante la fuerza de las armas (baste recordar e! san- 
griento sometimiento de los mesenos), acab6 por anquilosar la ciu- 
dad en una severa ordenacién oligarquica y en un conservadurismo, 
contrario a toda novedad, basado en la fuerza militar. Como dice 


(5) El término «musica» tiene aqui un sentido muy amplio: ademds de 
su sentido propio, se toma como complejo de todas las artes formativas 
del espiritu. 
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Platon, los espartanos eran «gobernados como un ejército en cam- 
pafia», no «como ciudadanos habitantes de una ciudad». 

La educacién espartana, en efecto, trataba de hacer de cada 
ciudadano (es decir, sdlo de los pertenecientes a la casta de los con- 
quistadores) un soldado disciplinadisimo, fuerte de cuerpo, animoso 
y de «buen consejo»y, es decir, un servidor del Estado. Esto ex- 
plica por qué la organizacién’educativa, sdlida y uniforme, era mo- 
nopolio del Estado (6); la ordenacién politica y la ordenacién edu- 
cativa se identificaban. La leyenda ha hecho de Licurgo (siglo 1x 
a. de C.), inspirado por Apolo, el gran legislador espartano (7). 

Hasta la edad de siéte afios, los nifios sanos (8) eran educados 
en casa, confiados a los cuidados de la madre y de la nodriza, y 
desde esta edad habituados a dominarse y a sufrir con entereza. 
A los siete alos eran separados de la familia y tomaba posesién de 
ellos el Estado, que los educaba en comtn, en edificios publicos Ila- 
mados gimnasios, La instrucciOn se limitaba a leer, a escribir y al 
aprendizaje mnemonico de cantos que celebraban las virtudes guerre- 
ras y el amor a la patria (9); incluso la ensefianza de la musica y de 
la danza tenia caracter guerrero. Asimismo las mujeres — para que 
después fueran madres severas y valientes — recibian una educacién 
viril, adquirian un caracter masculino: participaban en los ejercicios 
de los varones (carreras, lucha, etc.) y se hacian habiles en despa- 
char los negocios, habida cuenta de la prohibicidn que pesaba sobre 
los hombres, dedicados solamente a la milicia y al cuidado del Es- 
tado, de atender toda actividad econdémica y profesional, a la que 
consideraban como indigna de ellos. 

La educacion, rigurosisima, se basaba en el endurecimiento fisico; 
los j6venes no Ilevaban pantalones ni siquiera en invierno, vestian 
un tosco sayo, dormian en duros lechos, eran parcos en los manjares 
y sometidos a pruebas crueles (como la fustigacién) para que se ha- 
bituaran a soportar el dolor, Eran tenidos en gran consideraci6on la 
modestia, la concisién en el hablar (laconismo), el respeto por los 
ancianos, simbolo del rigorismo de casta, con los que habia que con- 
versar. Todo debia tender a formar la virtud civica, consistente en 
tener coraje, destreza, orgullo y valor de soldados, obediencia ciega y 


(6) sparta fué quiza la Unica ciudad griega en que la educacién gozdé 
de una organizacién estatal. 

(7) En realidad, el ordenamiento politico-pedagégico atribuido a Licurgo 
es el fruto de una larga experiencia histérica. 

(8) Como se sabe, los nifios deformes o de constitucién débil eran 
abandonados en el monte Taigeto. 

(9) Tirteo, con sus elegias, es el poeta nacional espartano. Instig6 a la 
juventud a cultivar las virtudes civicas y a morir por la patria. 
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sentimiento del amor y de la dignidad. La educacién era presidida por 
un altisimo magistrado llamado paidédnomos (educador de niios), 
asistido por flageladores, que ejecutaban los castigos (10). A los 
veinte afios el joven era ichy , y a los treinta estaba en posesién 
de los derechos civiles y formaba parte de la asamblea, aunque se- 
guia siendo soldado hasta los sesenta; entonces pasaba a ser miem- 
bro del consejo de ancianos. 

Tal era la educacién en Esparta, modelo de densidad, uniformi- 
dad y rigor, tipo cl4sico de educacién militarista y civica, entendida 
como absoluta subordinacién de todas las actividades individuales 
al Estado y por el Estado, el Unico que tiene el derecho de educar. 
Pero, por esto mismo, educacién unilateral y defectuosa como toda 
educaci6n estatalista que hace del Estado el rigido monopolizador 
de la libertad personal y de todo expediente espiritual, capaz de ejer- 
cer incluso una gran sugestidn en tiempos de relajacidn moral y de 
debilidad estatal, pero educacién de cuartel, que comprime las mas 
elevadas actividades del espiritu, y en la que el valor y la fuerza 
carecen de nobleza y generosidad. En un cierto sentido, una educa- 
ciOn que anula toda vida privada y hhace del Estado el tnico depo- 
sitario de la virtud, es la traicidn de la educacién; impedir que los 
hombres se formen y tengan una existencia personal propia, es un 
abuso de poder, deseducativo en cuanto tal; ensefiarles a liberarse 
de ellos mismos y condenarlos a la ambicién entusiasta de pertenecer 
unicamente al Estado, es lo opuesto a una educacion digna del 
hombre. 

A diferencia de Esparta, que acabé por anquilosarse en su con- 
servadurismo, Atenas, cuyo Estado se organiz6 gradualmente en 
forma democratica, ofrece el verdadero tipo de la educaci6n griega, 
el concepto més complejo y mas rico de la areté antigua. Ya con 
Sol6n (siglo v1), la distincién de las clases sociales se basaba no en 
el nacimiento, sino en el censo; y con la reforma de Clistenes (509 
a. de C.) el circulo de los participantes en la vida ptblica se extiende 
hasta incluir diversos rangos sociales. Todos los ciudadanos eran 
iguales ante la ley, y en la vida publica lo que contaba era el mérito 
personal: «Un hombre, si es capaz de ayudar a la ciudad, no se ve 
impedido por la obscuridad de su condicién». Por otra parte, la 
libertad del individuo no contrastaba con la autoridad del Estado, 
ya que el individuo se sometia espontaneamente a las leyes y a los 
magistrados; los extranjeros y también los exilados hallaban hospi- 
talidad en Atenas sin desconfianza y sin peligro de que por ello su- 


(10) Ademas del paidénomo, y en su ausencia, los ancianos —e incluso 
cualquier ciudadano — tenian el derecho de aconsejar y de castigar. 
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friera la unidad social. El griego «libre» cultivaba y apreciaba las 
artes, las letras, la belleza en general, y en armonia con ellas se 
adiestraba en las virtudes de la guerra y participaba en la vida pt- 
blica. Este fué el ideal educativo y politico de la Atenas de Pericles. 

A diferencia de Esparta, Atenas no tenia una organizacién esco- 
lar estatal; la educaci6n se dejaba al cuidado de los particulares. 
Hasta los siete afios, el nifio permanecia en el gineceo (la parte de la 
casa destinada a las mujeres), confiado a la madre y a la nodriza; 
después ingresaba en instituciones ptblicas, en las que el Estado 
solamente ejercia su vigilancia (por medio de magistrados llamados 
sofronistas). Todos los ciudadanos, cualquiera que fuera la clase 
a que pertenecieran, podian acudir a las instituciones educativas, y 
la participacio6n en los diversos grados y la duracion de los estudios 
slo dependian de las posibilidades econdmicas de la familia y de la 
capacidad de los individuos. 

Las formas educativas eran la musica y la gimrdstica, educacién 
del espiritu y educaci6n del cuerpo, pero esta Ultima se llevaba a 
cabo de modo que completara y perfeccionara la educaci6n intelec- 
tual. El gramdtico ensefiaba a leer, a escribir, los primeros rudi- 
mentos de la aritmética y el recitado de los poemas (entre los que 
figuraban Homero, Hesiodo y los liricos gndmicos), considerados 
maestros de verdad y de virtud; el citarista ensefiaba a tocar la ci- 
tara y la lira y a cantar los poemas (la musica, como dice Platén, 
era considerada como «el arte que, regulando la voz, llega al alma 
y le inspira el gusto de la virtud»); el pedotriba o maestro de gim- 
nasia ensefiaba en las «palestras» putblicas los ejercicios atléticos 
del pentathlon (salto, carrera, lanzamiento del disco y del venablo, 
lucha), entendidos también como medio de perfeccionamiento moral, 
es decir, de potenciacién del predominio de las energias espirituales 
sobre las fuerzas fisicas. Entre los ejercicios eran preferidos aquellos 
que requerian inteligencia o servian para estimularla; la danza y la 
equitacion también se hallaban muy difundidas. Por Ultimo, los 
pedagogos, viejos esclavos, acompaniaban a los chicos a la palestra 
y a las clases de los miaestros de gramatica y de musica. 

Este curso de educacién duraba hasta los catorce o los dieciséis 
afios; de los dieciocho a los veinte habia un periodo de servicio mi- 
litar, que era de la competencia del Estado y que se llamaba efebato 
por tener efecto sobre los jévenes 0 efebos (los que alcanzaban el 
ebe o madurez), los cuales, a esta edad, entraban a formar parte de 
un demo (una de las tribus en que se hallaba dividida Atenas) y 
podian considerarse ciudadanos, con libertad de ejercer los derechos 
civiles en una convivencia social libre y ordenada. 

A pesar de su brevedad, de lo expuesto resulta con toda eviden- 
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cia que la educacién en Atenas, fisica y espiritual al mismo tiempo, 
orientada a la formaci6n intelectual, estética y moral del espiritu, 
tenia como fin la realizacion de un ideal de belleza como desarrollo 
armonico y simultéaneo de todas las facultades fisicas y mentales. 
Puede decirse que era musica en el sentido griego de la palabra, es 
decir, interior armonia del sentir y del pensar. Es el primer tipo de 
educaci6n liberal, 0 sea digna de un hombre libre, al que le perte- 
nece el reconocimiento de la libertad, porque sabe hacer uso de ella 
en favor del bien de la comunidad y respetando la autoridad del 
Estado: libre educacién del individuo como potenciacion de las ini- 
ciativas personales en su aportaciOn a la vida social. 


CAPITULO IL 


_EL NACIMIENTO DE LA REFLEXION FILOSGFICA 
Y LA FILOSOFIA PRESOFISTA 


1. La filosofia y su primer problema 


Filosofar es una actitud natural del hombre: todos los hombres, 
al menos implicitamente, son «fil6sofos», porque todos tienen la ca- 
pacidad de reflexionar. Filosofia (de philos y sophia) significa amor 
a la sabiduria; y la aspiracion humana a conocer no tiene limites, 
porque el hombre quiere conocerlo todo. Esta suprema aspiracién 
le es natural porque también lo es la capacidad infinita de pensar, 
en que reside su dignidad suprema, o sea la que hace de él el fin con 
respecto al cual cualquier cosa creada es medio. 

Nuestra exigencia mas urgente es conocernos a nosotros mismos 
y con nosotros al mundo en que vivimos, conocer nuestra esencia- 
lidad y la de las cosas, es decir, saber cuales son los primeros prin- 
cipios de nuestra existencia y de la realidad universal. Por esto, mas 
que a conocerlo todo (saber cuantitativo), aspiramos a conocer las 
verdades esenciales 0 primeras que hacen que todo sea inteligible, 
aunque muchas cosas permanezcan desconocidas para nosotros (sa- 
ber cualitativo). La Ciencia de los primeros principios se llama Me- 
tafisica (meta physica) o filosofia primera (11). Histdricamente, el 
primer problema de la metafisica es el del mundo y de su «Orden» 
(cosmos), que remite a un «principio» (arjé) o a varios principios. 

E] mundo puede ser objeto de «observacion» y de «<reflexién»: el 
«cientifico» observa, el «fil6sofo» reflexiona. La realidad observada 
es e] mundo tal y como se manifiesta a nuestra experiencia sensible 
(fendmenos 0 lo que aparece); la misma realidad en cuanto objeto 


(11) En Ja edicién de las obras de Aristételes hecha por Andrénico de 
Rodas (siglo 1 a. de C.), los tratados concernientes a la filosofia primera (o 
metafisica) se encuentran después (meta) de los libros de fisica. 
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de reflexién es el mundo penetrado en su esencia, es decir, en su 
profunda inteligibilidad. Desde el primer punto de vista lo estudian 
la fisica y las otras ciencias naturales, que experimentan hechos, 
formulan hipdtesis, describen fendmenos; desde el segundo, la meta- 
fisica, que se pregunta qué es el mundo en su esencia: el problema 
filoséfico del mundo es el problema del principio o de los principios 
primeros de la realidad. En él se halla implicito otro problema: 
icual es el valor y el significado del mundo? Y, al hablar del mundo, 
nos referimos ante todo al hombre y a su existencia. Por tanto, el 
problema cosmoldgico es también problema del hombre, que quiere 
darse cuenta de la inmensa casa en que habita, de quién la ha hecho 
y del puesto y de la condiciédn de si mismo, que es quien la habita. 
El interés por el significado y el destino del mundo es, en el fondo, 
interés por el significado y el destino de nuestra existencia. 

El cuerpo nos pone en relacién con las cosas, es nuestra ventana 
abierta a la realidad: el primer contacto con el «exterior» es sensi- 
ble, es contacto con las cosas tal y como aparecen ante nuestros 
sentidos, 0 sea, como suele decirse, con el mundo fenoménico. Sobre 
los fendmenos captados inmediatamente se ejercen la observacion 
cientifica y la reflexién filos6fica, con lo cual el mundo viene plan- 
teado como objeto de conocimiento. La realidad circundante deja 
de ser captada en la inmediatez sensorial y se hace objeto de nues- 
tra mente; el mundo comienza a ser un problema por resolver y no 
ya solamente una realidad vivida. 

La multiplicidad y la variabilidad de las cosas nos impresionan 
inmediatamente; con la observaciOn y la reflexi6n comenzamos a 
descubrir una cierta unidad en el acaecer de algunos fendmenos. 
Asi nace en nosotros la conviccién de que, bajo la aparente diver- 
sidad, hay en los mismos fendmenos algo comtn, un ligamen cons- 
tante, una ley unificadora, un principio del que derivan y participan 
todos ellos. Pero nosotros no lo vemos, no es sensible, ;Qué es 
entonces? 

Lo inaferrable produce maravilla, perplejidad, espanto, En la 
primera hora de la reflexion se presenta como un quid animado, 
como una fuerza, como algo extraordinariamente corporeo, en el 
que el hombre se siente como inmerso o englobado. El mundo se 
puebla de fuerzas ocultas inaferrables; la potencia de lo invisible se 
agiganta. Asi nace en los primitivos (12) el mito, que, aun en su 


(12) «Primitivos» no son tnicamente los pueblos antiquisimos. Lo «pri- 
mitivo» se halla también en cada uno de nosotros: mentalidad «primitiva» 
es Ja del nifio; pueblos y hombres primitivos los encontramos atin hoy, etc. 
El «primitivismo» no es un estadio 0 una época, sino una «constante» de 
la historia de la humanidad. 
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forma fantdstica, es la primera fase de la ciencia y de la filosofia. 
Toda clase de fendmenos es remitida a una sola causa, a una Unica 
fuerza; poco a poco se descubre también que incluso fenémenos de 
distintas clases tienen ligamenes entre si y entonces se imaginan re- 
laciones entre las distintas causas formando un orden de la natura- 
leza dentro del cual se unifica la multiplicidad de las cosas. 

El orden natural, ante una reflexion mds madura, se presenta 
cada vez menos corporeo; y hace que surja también el problema de 
si él mismo no hace referencia a un principio, Asi se llega a la con- 
cepcién de un Ser absoluto, Principio de los fendmenos y de su 
orden, trascendente al hombre y a las cosas; el problema del origen 
del mundo es también el problema teoldgico o de Dios. 

La mutabilidad de las cosas, no menos que la multiplicidad, 
atrae la atencién del hombre. Los fendmenos se repiten, es verdad; 
pero no se repite el mismo fenémeno: el rayo de hoy es siempre un 
rayo, pero no es el de ayer; los seres vivientes°son siempre clasifi- 
cables en especies, pero los seres que viven hoy no son los del pa- 
sado. El devenir es la ley del mundo y presenta dos elementos: el 
movimiento y el tiempo, que es su medida y que también es suce- 
sidn indefinida como el mismo devenir, que en el tiempo se des- 
arrolla indefinidamente. Otro problema se plantea: jhay a través 
del devenir, como lo prueba la repeticién de los fendmenos, algo 
constante? ;Cual es, comparativamente, el valor y el significado de 
lo que deviene? (Es real lo que deviene, 0 lo que es? Aqui se es- 
conde la exigencia profunda del porqué de nuestro nacer y morir, 
del porqué de Ja vida. El hombre advierte, aunque sea confusa- 
mente, que no todo es vano y pasajero; que todo cuanto él produce 
con su multiple actividad, desde los palafitos hasta las grandiosas 
civilizaciones milenarias, no puede desaparecer, aunque deje un pa- 
lido recuerdo perdido en la lejania del tiempo; siente, en suma, que 
la existencia, aun desarrollandose y actuandose temporalmente en 
el mundo, no cobra cumplimiento ni en la naturaleza ni en la his- 
toria. La filosofia trata de responder a estas preguntas y de profun- 
dizarlas, traduciendo en forma racional estas exigencias inmediatas e 
insuprimibles. 


2. El periodo religioso 


La filosofia griega, cuyas primicias coinciden con las cosmolo- 
gias miticas, nace como problema del origen del mundo y de la 
generacién de las cosas. Los griegos mds antiguos se expresan por 
medio de imagenes, pero el lenguaje poético de las imagenes pre- 
para las construcciones filosOficas por conceptos. 
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La fantasia primitiva atribuye un alma a las cosas del mundo; 
el hombre se siente rodeado de fuerzas ocultas y misteriosas, que 
ain no logra determinar. En un segundo estadio, personifica los 
mismos elementos de la naturaleza y se forja las divinidades a su 
imagen y semejanza (politeismo antropomorfico). Cada mito es el 
disfraz fantastico de una fuerza fisica personificada y animada que 
gobierna una clase de fendmenos, es un dios que infunde temor y 
exige culto y adoracion. Asi nacen los dioses, y el mundo se puebla 
de ellos. En un primer tiempo, la exigencia filos6fica se formula mi- 
ticamente, coincide con la religiosa; el contenido de la religiOn se 
identifica con el que nosotros llamamos ciencia y filosofia. Pero, 
aunque sea a través del mito, la mente del hombre se ha elevado de 
lo particular a lo universal, de lo temporal a lo eterno. La divinidad 
es una ley de la naturaleza o una virtud o una norma personificadas; 
lo natural y lo divino no se distinguen; los dioses viven la vida del 
universo y el universo es a su vez una manifestaciOn de fuerzas ocul- 
tas. Este naturalismo mitico-religioso es la primera respuesta a pro- 
blemas no planteados aun filosdficamente; la religidn es una especie 
de filosofia o de ciencia fantasticas. 

En los poemas de Homero, en efecto, la jerarquia de las fuer- 
zas de Ja naturaleza es la misma que la de los dioses (como es sa- 
bido, el Olimpo esta poblado por divinidades superiores e inferiores 
bajo el cetro de Zeus) y la ordenacién de las potencias césmicas 
coincide con la del mismo Olimpo; la sabiduria del mundo es de 
origen divino. También todo lo que de casual y de imprevisible hay 
en Ja naturaleza y en la vida humana es atribuido a la voluntad de 
los dioses, frecuentemente caprichosa y mudable, y dominada por 
las pasiones mas violentas; el acontecer fatal e inevitable de ciertos 
sucesos es obra de una fuerza omnipotente (Destino o «Moira»), a la 
que esta sujeto el mismo querer divino. 

En Hesiodo, el problema cosmoldgico tiene ya un ligero indicio 
de enfoque filosdfico, es un conato de busqueda. Su Teogonia in- 
cluye una cosmogonia; el problema del origen del mundo y de la 
causa de todas las cosas se halla estrechamente ligado al de la gene- 
racion de los dioses. El principio de las cosas no puede represen- 
tarse: «En el principio fué el Caos, luego la Tierra desde su ancho 
seno... y Eros, que sobresale entre los Dioses inmortales». 

Homero, Hesiodo y otros poetas no sdlo son los primeros «fild- 
sofos» y tedlogos de Grecia, sino también los primeros maestros 
de moral y de politica. Los dioses, ademas de ser representaciones 
miticas de fuerzas naturales, son también la encarnacién de los mds 
altos ideales de la vida, Las virtudes humanas —el valor, la pres- 
tancia fisica, la belleza, la astucia, etc. — son atribuidas en mayor 
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proporcién a los dioses, los cuales, por otra parte, influyen en el 
curso de nuestros acontecimientos: las leyes de la sociedad son de 
origen divino, De donde se sigue la necesidad, por parte del hom- 
bre, de procurarse el favor de la divinidad mediante el culto (ora- 
ciones y sacrificios). Ahora bien, si esto servia, indudablemente, 
para confirmar por un lado el respeto y la obediencia a las leyes y 
para disciplinar las pasiones humanas, por otro no era suficiente para 
una vision ética de la vida. Los mismos dioses, en el fondo, obede- 
cian a su voluntad caprichosa y pasional, y se hallaban sujetos a 
las mismas debilidades de los hombres; con frecuencia, su mismo 
juicio no se inspiraba’en la justicia sino en la venganza, y dificil- 
mente era regulado por la razon. El mismo culto era practicado con 
fines utilitarios y considerado como un medio puramente exterior 
para ganarse la benevolencia de los dioses y para escapar al mere- 
cido castigo de las culpas cometidas. También faltaba una intima 
comunicacion del individuo con la divinidad, y-quedaban sin satis- 
facer las exigencias de la supervivencia del alma y de una justicia 
ultraterrena. 

Las deficiencias de la religidn oficial (el caracter epidérmico de 
las practicas y sus aspectos groseros y supersticiosos) dieron lugar 
a algunas formas religiosas no conformistas, menos ignorantes y 
mas interiores. Asi tuvieron lugar, desde el siglo vir a. de C., algu- 
nas tentativas de reforma religiosa, que favorecieron el paso desde 
el mito a la bisqueda filoséfica propiamente dicha y que transfor- 
maron el culto exterior, al menos en los espiritus mas cultivados, en 
experiencia mistica. Habida cuenta de que en Grecia la religi6n era 
el nexo entre la sociedad y el Estado (Ja familia, la gens, la tribu y la 
ciudad tenian cada una un dios que soldaba en una unidad el agre- 
gado), es evidente que la religidn de los misterios, difundida desde 
fines del siglo vil a. de C., tuvo profundas repercusiones, También 
la expansién colonial y la transformacion de las antiguas aristocra- 
cias, primero en tiranias y luego en democracias, favorecieron este 
espiritu reformador. 

Estas nuevas aspiraciones ético-religiosas se concretan en el si- 
glo vu en las doctrinas cosmoldégicas y cosmogonicas del orfismo 
(llamado asi en recordacién del poeta mitico Orfeo, el «revelador», 
después de su bajada al Averno), especie de religidn secreta, que 
entr6 en contacto y se fusiond con otras formas religiosas como los 
Misterios eleusinos (culto de Demeter, cuyos misterios se celebraban 
en Eleusis) y dionisiacos, asi llamados por referencia al dios Dioni- 
sos-Baco, También el orfismo practicaba el culto de Dionisos. 

Parece ser que, para los 6rficos, Cronos, el Tiempo, es el prin- 
cipio de las cosas; de aqui su creencia en el gran ano del mundo, 


134 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


que enlaza a su vez con la concepcidén ciclica del cosmos (palinge- 
nesia), Todas las cosas se repiten ciclicamente: hay ciclos de naci- 
mientos y de tiempo, gira la «rueda del destino». Estas vicisitudes 
se desarrollan segin una ley inflexible, el dominio de la Necesidad 
(ananké), que regula al tiempo y, con él, a la vida césmica. La vici- 
situd ciclica tiene una finalidad moral: palingenesia significa regene- 
racion del mundo y redencién respecto del principio del mal, Esto 
viene atestiguado por el mito de Dionisos-Zagreus, que, comido por 
los Titanes (elemento del mal), vuelve a ser engendrado por Zeus, 
que come el corazon de aquéllos. De las cenizas de los Titanes, ful- 
minados por el mismo Zeus, nacen los hombres, en los que, por 
consiguiente, existe el elemento titanico (cuerpo = mal) y el dioni- 
siaco (alma = bien). El proceso ciclico tiene como fin la liberacién 
respecto del elemento del mal. Para el hombre, esto sucede mediante 
la metempsicosis, es decir, mediante el paso del alma, después de la 
muerte, de un cuerpo a otro, Sin embargo, el ciclo puede ser abre- 
viado con la purificacién, y éste es el fin de los ritos érficos: subs- 
traer, por medio de ellos, al alma del iniciado de la «rueda de los 
nacimientos», para que, libre del cuerpo, pueda volver al Hades. 
Para el orfismo, la filosofia es itinerario, camino ascendente de puri- 
ficacién y liberacién; el concepto sera recogido y profundizado por 
Plat6n. 

Con los misterios se constituy6, junto a la religién oficial, otra 
que influyO ampliamente sobre todas las esferas de la cultura griega. 
Entre los poetas, sobre todo Esquilo y Pindaro contribuyeron a 
transformar el politeismo antropomorfico en la concepcién de la di- 
vinidad Unica, que, por encima de todo lo humano, gobierna los 
acontecimientos de la vida cdsmica. 

Asi, el orfismo, a través de los poetas, favorecid eficazmente el 
proceso de unificacién del politeismo. «Lo que en otros pueblos han 
sido los sacerdotes, fueron en Grecia los poetas; o sea, los mas anti- 
guos, los més influyentes, los universalmente reconocidos maestros 
y educadores de su pueblo» (Zeller). Asi tuvo lugar un sincretismo 
entre la religién de los misterios y la oficial que gravitaba sobre los 
dos principios de Zeus y del Hado. 

El] periodo religioso del pensamiento griego se halla en estrecha 
conexi6n con el posterior, mds propiamente filoséfico y cientifico, 
que es la continuacién y el desarrollo del primero. Mediante Ja ac- 
ciédn de la poesia y en virtud de la influencia de las investigaciones 
cientificas particulares, especialmente astrondmicas, el pensamiento 
comienza a despojarse gradualmente de su cardcter mitico, sin una 
neta separacién entre las concepciones cosmoldgicas y teolégicas, a 
que hemos aludido, y las llamadas especulaciones fisicas, de las que 
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tratamos a continuacién. En pocas palabras, el nacimiento de la 
filosofia se vid favorecido: 1) por el desarrollo de la poesia lirica 
gnomica; 2) por la religion de los misterios; 3) por el progreso de 
las ciencias de la naturaleza. 


3. Busqueda’de un elemento universal 
como principio primero. La escuela jénica 


Antes que en la Grecia propiamente dicha, la filosofia floreci6 
en las colonias griegas de Oriente y de Occidente, Grecia es un pais 
montuoso y poco fértil; por otra parte, circundada por el mar, le ‘ha 
sido siempre muy facil el contacto con las tierras cercanas. Hacia el 
siglo vi1l los griegos colonizaron Italia meridional y Sicilia (Magna 
Grecia); y, después de la emigracién de los dorios al Peloponeso, el 
Asia Menor, cuyas ciudades maritimas tuvieron mas importancia 
que otras colonias. La primera escuela filosdfica propiamente dicha 
surgi6, en efecto, en la Jonia. 

En Mileto, ciudad de la Jonia, nacio Tales hacia el 624 a. de C., 
y vivid hasta el 546 0 545. Politico, matematico y astr6nomo, se le 
atribuyen muchos descubrimientos; es probable que predijera un 
eclipse solar. Para Tales (considerado como uno de los Siete Sabios), 
el principio (arjé) y la substancia de las cosas es el agua. Esta no 
tiene principio ni fin, es fuerza activa «viviente», animada (13), de 
la que derivan todas las cosas. Por lo tanto, no se trata del agua en 
el solo sentido material y empirico; el agua sensible es para Tales el 
simbolo de la Unidad originaria, de la que todo proviene. La multi- 
plicidad de las cosas se unifica en este principio animado y eterno, 
elemento «divino», como lo llama Aristételes (14), que también es 
«substancia»; en efecto, para Tales, el agua esta bajo la tierra y la 
sostiene. 

Contemporaneo de Tales fué Anaximandro de Mileto, nacido 
por el afio 610 y muerto alrededor del 547 a. de C., también hombre 
politico, matematico y astronomo, y quiza autor de un poema En 
torno a la naturaleza, del que conservamos un solo fragmento. Para 
él, el principio primero y la substancia de las cosas es el Indeter- 


(13) Hilozoismo es la doctrina que admite la animacién universal de la 
materia. 

(14) De estos primeros fil6sofos hasta Sécrates no poseemos los escritos. 
Su doctrina se ha reconstruido sobre los pocos fragmentos que de ellos 
nos han quedado y sobre los testimonios de autores posteriores. Entre 
las fuentes principales se pueden enumerar los Didlogos de Platén y el Li- 
bro I de la Metafisica de Aristételes. 
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minado (dpeiron), viviente, eterno y divino, que todo lo contiene y 
del que todo se origina, sin que sea identificable con ninguno de 
los cuerpos que son objeto de experiencia sensible, En Anaximandro 
ya se advierte un progreso notable con relacién a Tales. El apeiron 
gobierna el universo con una ley permanente a través del devenir, 
del nacer y del morir de mundos infinitos; todo proviene de él y 
todo se disuelve en él. El movimiento le origina sacudidas que deter- 
minan una «separaciOn» de los elementos contenidos en él (teniendo 
asi lugar la distincién de los contrarios, de lo frio y de lo caliente, 
de lo himedo y lo seco). Mas que una masa corporea, el dpeiron 
es una cantidad espacial, que abraza y gobierna todas las cosas, 
pero permaneciendo distinto de todo y trascendiéndolo todo. 

En el tnico fragmento que poseemos, se expresa asi el filésofo: 
a aquello «de lo cual tomaron su origen las cosas, vuelven en su 
disolucién, dandose asi mutuamente reparaciOn y satisfaccién por la 
injusticia segdn el orden del tiempo». Una ley césmica de justicia 
regula el nacimiento y la muerte de los mundos; todas las cosas vuel- 
ven a su principio originario; es decir, la multiplicidad, a través de 
la muerte de todas las cosas, se resuelve en la unidad primitiva, y 
asi se reintegra la armonia del principio eterno y divino. Hay una 
justicia superior que reprime toda violacién y restablece infalible- 
mente la ley; ahora bien, el nacimiento es la ruptura de la unidad 
primitiva, es nacimiento de los diversos elementos y fin de la ar- 
monia originaria. Por consiguiente, el nacimiento es por si mismo 
una culpa; es de justicia que todas las cosas paguen su pena; la 
muerte es la condena por la violaciOn y la restauraciOn de la unidad 
homogénea. 

A la escuela jOnica pertenece también Anaximenes de Mileto, 
que viviO hacia finales del siglo vi a. de C. El principio de todas 
las cosas es el Aire, que engendra, rige y gobierna lo que fué, es y 
sera (incluso a los dioses) a través de los dos procesos opuestos de la 
rarefacci6n y de la condensacién, Enrareciéndose, el aire se hace 
fuego; condensandose, viento, luego nube, agua, tierra y piedra; por 
el mismo proceso se engendran el frio (por la condensacién) y el 
calor (por la rarefaccién). El aire, fuerza animadora del mundo, es 
el principio del movimiento y de todo cambio, También para Ana- 
ximenes, como para Anaximandro, el devenir del mundo es ciclico: 
periddicamente se disuelve en el principio originario divino y eterno 
para volver a engendrarse a partir de él. 
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4. La escuela pitagorica 


El] problema del arjé o del principio primero también es propio 

de la escuela pitagorica (una especie de secta politico-religiosa con 
ritos secretos), cuyo nombre’lo toma de Pitagoras, nacido en Samos 
en el siglo vi, el cual la fund6 en Crotona (Italia meridional), Pita- 
goras (que probablemente no escribié nada) y el antiguo pitagorismo 
se hallan envueltos en la leyenda y es imposible distinguir la doc- 
trina personal del maestro de la de sus discipulos. 
' El Numero es el arjé de las cosas, dicen los pitagdéricos, y lo en- 
tienden no sdlo en sentido cuantitativo y matematico, sino también 
cualitativo, o sea metafisico y religioso. En los nimeros distinguen 
el par (ilimitado) y el impar (limitado), opuestos entre si; esta opo- 
siciOn se encuentra en toda la naturaleza y explica sus contrastes: 
el limite (el orden) es la perfeccién, Los nimeros, por tanto, dan 
razon del devenir y, por otra parte, le dan armonia y regularidad. 
Por esto hay en las cosas un principio de desorden y desarmonia 
(la materia) y otro de orden y de armonia, por lo que el mundo es 
un cosmos, es decir, un todo arménico y ordenado. En este sentido, 
los pitagéricos se anticipan a la ciencia moderna, segtn la cual las 
leyes de Ja naturaleza se pueden expresar en términos matematicos. 
Por primera vez en la historia del pensamiento occidental, la medida 
matematica es adoptada como principio de inteligibilidad del orden 
y de la unidad del mundo. 

Los nimeros no son entidades abstractas y fijas, sino la fuerza 
generatriz del devenir de la naturaleza y al mismo tiempo armoniza- 
dora: no es relaciOn de cualidades contrarias, sino de cantidades 
opuestas (limitado-ilimitado); la armonia es el fundamento de los 
opuestos, Principio generador de los numeros es el Uno eterno e in- 
mutable, Ménada suprema, divina. Por consiguiente, dualismo: por 
una parte el Uno (principio) y por otra los nimeros y las cosas de 
las que los mismos nameros son leyes intrinsecas. En la Unidad se 
componen las antitesis y los contrastes; en lo eterno se resuelven las 
mudables vicisitudes de las cosas y se apacigua el bregar de la vida. 
La incesante vicisitud del devenir cdsmico es también vicisitud del 
alma (los pitagéricos admiten la metempsicosis, a través de la cual 
el alma, armonjia inicial, cobra una armonia cada vez mas perfecta 
—y armoniza a los cuerpos a los que se une —con la purificacién 
gradual, no por medio de ritos y de practicas propiciatorias, sino 
con la actividad teorética, que la libera de la cadena de los naci- 
mientos y la restituye a la divinidad); mas atin: el devenir cOsmico 
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no es mds que una ampliaci6n al universo del de las almas, enten- 
dido como proceso de armonizacién cada vez menos imperfecta y 
no como cambio de la esencia del alma. Por tanto, no sdlo metem- 
psicosis, sino también metacdsmosis. El cuerpo es la carcel, la tumba 
del alma, la cual, con la muerte y tras haber expiado en otros cuer- 
pos sus culpas, se reine, mas alla del devenir terreno, con el Uno 
que en si resuelve todas las antitesis. De aqui el caracter ascético de 
la moral pitag6rica, consistente en la liberacién del alma con rela- 
cién al cuerpo, como proceso de purificacién y vuelta al Principio 
divino (15). 


5. El eterno devenir de Heraclito 


Herdclito (540-476), de Efeso, ciudad de la Jonia, obscuro de 
estilo y austero de cardcter, es el primer fildsofo griego cuya doc- 
trina nos ha sido transmitida con un margen de menor incertidum- 
bre que la de los pensadores que hasta aqui hemos estudiado; los 
testimonios son numerosos y los fragmentos originales son notables. 
Para el efesio, el principio de las cosas es el Fuego: «Este cosmos, 
el mismo para todos, no lo hizo ninguno de los dioses ni de los 
hombres, sino que siempre ha sido, es y sera Fuego, que con medida 
se enciende y con medida se apaga». La vida césmica es devenir 
(«todo se mueve»), pero con un orden: el Fuego es razon divina 
(logos), principio activo inteligente y creador, ley universal del 
mundo, «Con el Fuego se truecan todas las cosas y el Fuego con 
todo se cambia, como el oro con las mercancias y éstas con el oro». 

E] Logos todo lo domina. Principio generador, no excluye la 
lucha y la discordia; de la unidad brotan los opuestos y viceversa; 
todo contraste supone la unidad que es su racionalidad intrinseca. 
El universo es desarrollo incesante de contrarios en lucha reciproca, 
paso o trasmutacién de un contrario en otro: del frio se pasa al 
calor y del calor al frio, de lo himedo a lo seco y de lo seco a lo 
humedo, etc. La extincién de un contrario es la vida de otro, y la 


(15) Entre los pitagéricos posteriores merece mencionarse Filolao, con- 
temporaneo de Sécrates, que desarrollé la doctrina de la Escuela con un 
sentido cientifico mas riguroso. De su libro Sobre la naturaleza nos quedan 
importantes fragmentos, como también de Arquitas de Tarento (filésofo y 
hombre politico), con el que mantuvo relaciones amistosas Plat6n. Por 
motivos politicos (los pitagéricos, que pertenecian al partido aristocrAtico, 
fueron combatidos-por los demécratas), hacia finales del siglo v fué incendia- 
da la escuela de Crotona y sus seguidores fueron muertos casi todos. Hacia 
la segunda mitad del siglo Iv a. de C. dej6 el pitagorismo de ser una es- 
cuela; en el siglo 1 a. de C. renacié transformado como neopitagorismo. 
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muerte de éste es el retorno del primero a la existencia; el devenir 
se debe a la «superacién» sin tregua de los contrarios. En esta supe- 
raciOn, los contrarios se reclaman entre si, y el uno existe por el 
otro: la enfermedad, porque existe la salud; el mal, porque existe el 
bien, etc. La lucha es la ley «del mundo y la guerra (pdlemos) es la 
comun generatriz y la duefia de todas las cosas». La armonia de los 
contrarios se realiza en la tnidad del Fuego; la armonia visible del 
mundo no es mas que un reflejo de la invisible del Logos, presente 
a la mente del hombre, principio constitutivo de la realidad univer- 
sal. A los sentidos se les escapa la racionalidad que gobierna el 
devenir, y bajo este aspecto, dice Herdaclito, nos engafan, en cuanto 
nos dan a conocer la apariencia y no la esencia de las cosas. Por 
esto la filosofia es investigacidn, desvelamiento gradual de la verdad, 
mas alla de las apariencias sensibles. La armonia es la unidad la- 
tente en los contrarios, que el Logos une sin identificarlos ni supri- 
mirlos. ; 

Lo mismo que todo proviene del Fuego, asi todo retorna a él, a 
través del doble proceso: «hacia abajo» (fuego, aire, agua, tierra) y 
«hacia arriba» (tierra, agua, aire, fuego); luego, de nuevo, vuelven a 
engendrarse las cosas a partir del Fuego, y asi por siempre en acon- 
tecer alterno que se repite incesantemente en el tiempo (teoria del 
eterno retorno). También el alma humana es una chispa del Fuego 
divino, la cual, durante un cierto tiempo, escapa a la muerte del 
cuerpo y brilla como «<arido esplendor»; luego vuelve al principio, 
donde se transforma en particula indistinta de la indestructible llama, 
que consume al mundo para alimentar perennemente la vida con su 
muerte perenne. Este es el camino del alma, de la que es imposible 
encontrar los confines, «jtan profunda es su razén! » Su meta es io 
eterno, donde cesan las injusticias y se libera del peso de la exis- 
tencia. 


6. El disefo de la dialéctica del ser y del devenir. 
La escuela eleatica 


Un viejo y pobre rapsoda, que en la juventud habia combatido 
por su patria y que, al sonreir la victoria al conquistador, habia pa- 
sado de la Jonia (naci6, en efecto, en Colof6n hacia el aio 580 a. de 
Cristo) a Elea, colonia focense de la costa de Campania, hombre 
impetuoso y mordaz, al volar de sus cantos sembraba las semillas 
de una reforma religiosa que habia de contribuir no poco al pro- 
greso de la filosofia. Hablamos de Jendfanes, considerado por la 
tradici6n como el fundador de la escuela eleatica, y que llego a cen- 
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tenario. Por los fragmentos que nos han quedado de un poema doc- 
trinal suyo Sobre la naturaleza, por las Elegias y por las Sdtiras sa- 
bemos que polemizé contra el antropomorfismo y acaso también 
contra el politeismo. Segtn él, los dioses no pueden tener nada hu- 
mano, ni el ropaje, ni la voz, ni el cuerpo. Estas cosas atribuidas 
a los dioses no son mas que erradas fantasias de los mortales, que 
se los figuran a su semejanza. De modo semejante, si los bueyes, 
los caballos y los leones pudieran representarse a los dioses, se los 
figurarian como bueyes, caballos y leones. En cambio, los dioses 
no nacen ni mueren. Hay un Dios tinico, «mayor que los dioses y 
los hombres y en nada semejante a los mortales, ni por el aspecto 
ni por el pensamiento»; todo lo mueve con su mente, pero en si 
mismo es inmévil, inmutable y eterno. Parece ser que Jendfanes no 
identifica al Gnico Dios con el universo (panteismo); el Todo, en su 
unidad y totalidad, no parece ser el mismo Dios, aunque Dios no 
seria sin la unidad y la totalidad (sin el universo). 

El verdadero fundador del eleatismo es Parménides, de Elea, 
nacido hacia el 546 a. de C., el primer metafisico del pensamiento 
occidental, autor también de un poema didascalico Sobre la natu- 
raleza, del que nos han lIlegado numerosos fragmentos. Para Parmé- 
nides son dos las vias por las que puede encaminarse la busqueda: 
la via de la Verdad y la de la opinidn, es decir, la del Ser y la del 
No-ser. La primera es la via de la razén y de la persuasiOn, la se- 
gunda la via de los sentidos y de la apariencia engafiosa. Para la 
razon, el Ser es y no puede no ser; el No-ser no es y es necesario 
que no sea. Por lo tanto, no hay mas que una sola cosa por conocer: 
el Ser, que es eterno, incorruptible, uno e inmutable (16). El Ser es 
finito en cuanto no tiene defecto alguno (para los griegos, lo infinito 
es incompleto; lo ilimitado y lo indefinido indican imperfeccidn); es 
plenitud y es de forma esférica. El] Ser de Parménides tiene los mis- 
mos caracteres del Dios de Jendfanes. La otra via, la de la opinion, 
es la sensible, que se detiene en la apariencia, es decir en el nacer, 
en el perecer y en el cambiar de las cosas, en el devenir, que no es 
pensable ni expresable. El cambio y la multiplicidad, el nacer y el 
morir son nombres. 

Tratemos, brevemente, de entender esta doctrina que sefiala un 
jal6n en la historia del pensamiento humano. 

Si existen las cosas con un principio, y las primeras tienen carac- 


(16) El Ser es eterno porque excluye la sucesiédn temporal; la eterni- 
dad es presente, absoluta y total («Nunca ha sido ni sera nunca, porque es 
ahora todo al mismo tiempo, uno y continuo»); por esto es también inco- 
rruptible; es uno e indivisible porque es todo igual y no puede ser mas o 
menos; es inmodvil porque esta en sus propios limites. 
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teres opuestos al segundo, resulta que el principio tiene una esencia 
peculiar. Es mas, las cosas no estan bajo el mismo titulo que el prin- 
cipio; por consiguiente, sdlo el principio es uno, eterno, inmdévil; 
luego el principio es el Ser y sdlo el Ser puede ser principio. De 
donde se sigue la afirmacién parmenidea: sélo el Ser es, Ademas, 
pensar es pensar algo; no hay pensamiento sin un objeto del mismo 
pensamiento, que no puede tener por objeto mds que lo que es; 
luego el objeto del pensamiento es el Ser y sdlo el conocimiento del 
Ser es conocimiento verdadero. El Ser, principio eterno e inmutable 
de todas las cosas, es también el fundamento del conocimiento. 
«Por consiguiente, es necesario decir y pensar que el Ser es. Puesto 
que el ser es, el no-ser no es.» Por esto, «es la misma cosa el pensar 
y el ser»; o bien: «La misma cosa es el pensar 0 el pensamiento que 
es, ya que sin el ser, en que se expresa, no se puede encontrar el 
pensar. Porque nada hay ni habré fuera del Ser». Esto asentado, 
resulta que, si el Ser es, las cosas del mundo fisico que tienen los 
caracteres de ]a mutabilidad y de la multiplicidad, opuestos a los 
del Ser, no son, son No-ser, no en el sentido de que sean nada, sino 
en el de que no son el Ser. Si el Ser, objeto de la raz6n, es la verdad, 
el devenir o No-ser, objeto de los sentidos, es la opinion, la aparien- 
cia, el error; es mas, en rigor de verdad, del No-ser no se puede 
hablar, no hay discurso. 

En Parménides se da explicitamente y por primera vez el pro- 
blema critico del conocimiento y la distincién entre conocimiento 
racional y conocimiento sensible. El] Ser y la verdad no son dados 
en la inmediatez de la experiencia sensorial; es mas, lo sensible es 
mudable y contradictorio (las cosas cambian y unas veces son de 
un modo y Otras de otro). El pensamiento, en cambio, no tiene por 
objeto lo que varia en su modo de ser, es decir, lo que no es, sino 
lo que siempre es inmutablemente idéntico a si mismo, Por vez pri- 
mera, el arjé de las cosas es identificado con el ser, con el que se 
identifica la «substancia» o lo que esta debajo del devenir. F/ ser es 
el principio metafisico de todo ente real; él (y no el devenir) es tam- 
bién el Unico y verdadero objeto del pensamiento, el comienzo y el 
fin de la biisqueda filos6fica. Parménides es el primero que plantea 
el problema del principio primero y de la substancia en el plano 
ontoldgico: la filosofia es discurso del ser y sobre el ser. Parménides 
es en verdad el padre, no sdlo de la filosofia occidental, sino de la 
filosofia en cuanto tal. El Ser de que habla tiene, por tanto, un doble 
valor: Idgico y metafisico. En el primer significado es la cépula es 
con que se formula el juicio: juzgar es afirmar lo que es. Por lo 
tanto, del mundo sensible no hay juicio, porque no se puede afirmar 
el Ser de lo que no es, En el segundo caso, el Ser es el Ser en si, ob- 
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jeto inteligible de la mente, necesario, absoluto: el Ser es el absoluto 
légico (no se puede conocer mds que el Ser) y el absoluto ontoldgico 
(no hay mds que el Ser, que no puede no ser). 

La doctrina de Parménides suscit6 vivas polémicas entre sus 
contemporaneos. En defensa del maestro volcé la agudeza de su 
ingenio y el método de la dialéctica el discipulo Zendn, de Elea (na- 
cido hacia el 490 a. de C.), del que nos han Ilegado algunos frag- 
mentos. Paradéjica es a primera vista, en la doctrina parmenidea, la 
identificacioén del devenir con el No-ser; pues bien, Zendn pretende 
demostrar la verdad de esta tesis. Caracteres del mundo sensible son 
la multiplicidad y el movimiento; si se demuestra que son contra- 
dictorios y, por consiguiente, impensables, se habra demostrado que 
lo sensible, como dice Parménides, no es. E] método de Zenon con- 
siste, pues, en reducir al absurdo la tesis de aquellos que, contra 
Parménides, negaban (por contradictoria) la unidad de lo real; por 
esto Aristételes lo considera el inventor de la dialéctica. El método 
dialéctico, en efecto, consiste en argumentar partiendo de proposi- 
ciones (no importa si son verdaderas) admitidas por los adversarios 
para demostrar que las consecuencias son contradictorias y que, por 
consiguiente, contradicen a las mismas premisas. Ahora bien, si se 
admiten la multiplicidad y el movimiento, se va al encuentro de 
una serie de contradicciones o dificultades (aporias); por lo que la 
multiplicidad y el movimiento no son; luego el devenir no es y sdlo 
es el Ser (monismo y no pluralismo), como ensefaba Parménides. 

Contra la multiplicidad argumenta, entre otras cosas, del si- 
guiente modo: «Si las cosas constan de una pluralidad, es necesario 
que sus elementos sean tantos cuantos son, ni mas ni menos; y si son 
tantos cuantos son, son limitados. Si las cosas constan de una plu- 
ralidad, ésta es ilimitada, porque entre los elementos singulares pue- 
den haber otros, y, entre éstos, otros todavia. Y asi son infinitos»; 
luego, «si las cosas son una pluralidad, son grandes y pequefias al 
mismo tiempo: tan grandes como para ser de magnitud ilimitada, 
tan pequenas como para no tener magnitud alguna». 

Contra el movimiento argumenta diciendo, entre otras cosas, lo 
siguiente: a) Argumento Ilamado de Aquiles: Aquiles «el de los pies 
ligeros» no puede alcanzar la tortuga si hay una cierta distancia que 
lo separe de ella, pues en el tiempo en que él alcanza el punto 
donde ahora esta la tortuga, ésta ha llegado a otro; y cuando ha al- 
canzado a éste, la tortuga se encuentra en otro todavia, y asi hasta 
el infinito; 5) Argumento de la flecha: la flecha en movimiento esta 
quieta; en efecto, la flecha no puede menos de ocupar en cada ins- 
tante un espacio, respecto al cual es inmévil; pero todo el tiempo 
en que se mueve esta hecho de instantes, luego durante todo el 
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tiempo la flecha esta inmdvil. Conclusién: admitiendo la multiplici- 
dad y el movimiento derivan consecuencias contradictorias, luego no 
existen ni la una ni el otro y el No-ser no es. 

Bajo un cierto aspecto, el error fundamental de estos argumen- 
tos consiste, como observa Aristételes, en no distinguir la divisibi- 
lidad «potencial» del espacio y del tiempo, de la divisién «actual», 
lo que es «divisible» de 16 ‘que esta «dividido». Esto no obstante, 
Zenon tiene el mérito de haber descubierto la dialéctica y haber 
planteado bajo una nueva luz los problemas del espacio, del tiempo 
y del movimiento. 

Discipulo de Parménides fué también Meliso, de Samos (siglo v 
a. de C.), valeroso marino que en el afio 441 a. de C. venci6é a la 
flota ateniense. Acepta y defiende la doctrina parmenidea, pero, a di- 
ferencia del maestro, sostiene que el Ser es infinito, porque no puede 
ser limitado ni por otro Ser, puesto que el Ser es uno, ni por el 
No-ser, que no es. El Ser es eterno, no como eterna presencia in- 
temporal (Parménides), sino como duraci6n infinita sin comienzo ni 
fin. De acuerdo, en cambio, con el maestro sostiene que el movi- 
miento no es, por lo que, si las cosas cambian, no son; no existe la 
multiplicidad mudable, sino la unidad inmutable. Por esto es enga- 
noso el conocimiento sensible, que nos atestigua la realidad de las 
cosas y su cambio. 


7. Primeras tentativas de sintesis entre el ser 
y el devenir. Empédocles 


Figura extrafia es la de Empédocles, de Agrigento (nacido alre- 
dedor del 483 a. de C. y fallecido, exilado en el Peloponeso, hacia 
el 424 a. de C.). Filésofo, hombre politico y taumaturgo, en su 
poema didascdlico Sobre la naturaleza (del que poseemos numerosos 
fragmentos, como también de otra obra titulada las Purificaciones) 
considera, con Parménides (17), que el Ser es eterno e inmutable, 
pero, a diferencia del Eléata, pretende explicar el devenir o el 
mundo de las cosas que nacen, devienen y mueren. 

Elementos primeros — las cuatro raices de todas las cosas — son 
para Empédocles la tierra, el agua, el aire y el fuego, Su mezcla da 
lugar al «nacimiento» de todas las cosas, su separaciOn a la 
«muerte». Y esto por la accién de dos fuerzas: la Amistad y la Dis- 
cordia. La primera une los elementos, la segunda los separa. Las 


(17) Parménides y Empédocles son los tnicos fil6sofos que expresan en 
verso su filosofia. En la antigiiedad, solamente Lucrecio seguiria este 
ejemplo. 
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cuatro raices y las dos fuerzas son inmortales y eternas; predominan 
alternativamente en el correr del tiempo, y «pasando las unas a 
través de las otras, se hacen ora esto ora aquello, eternamente igua- 
les siempre». El ser es, por consiguiente, eterno e inmutable, pero 
no es una substancia unica. El multiple acontecer de la vida cOsmica 
se compone en la Esfera divina, en Ja que los elementos son unifica- 
dos por la Amistad; la Discordia queda fuera y la rodea. En esta 
fase no hay cosa alguna (ni tierra, ni cielo, ni mar); sdlo existe la 
divinidad en su bienaventurada e inmensa soledad. Al predominar 
la Discordia se rompe la unidad y los elementos se separan. La 
Amistad tiende nuevamente a conciliarlos y asi se forman las cria- 
turas mortales, en las que, por lo tanto, se hallan entremezcladas 
la Amistad y la Discordia. Esto explica por qué se disgregan las 
cosas y se originan siempre nuevas creaciones. El alternarse de la 
Amistad y de la Discordia es la sucesién de la formacion y destruc- 
cién del mundo. 

El alma humana se libera del elemento del mal a través de la 
metempsicosis, proceso de purificacién y salvacion (18). Cuando el 
ciclo del mundo se cumple, con la disolucién de las cosas se recom- 
pone la armonia de la Esfera, «siempre igual a si misma en todas 
sus partes». De esta forma, la pluralidad de los elementos no niega 
el ser; el devenir no niega la eternidad e inmutabilidad de los prin- 
cipios, ni, a su vez, el ser niega lo mudable y lo multiple; ésta es 
la verdad «no engafiosa» del Logos. La Esfera es Mente sagrada e 
inefable, que con «rapidos pensamientos» atraviesa al mundo entero. 
Asi Empédocles, admitiendo la inmutabilidad y unidad de los cua- 
tro elementos y la mutabilidad y multiplicidad de las cosas, trata de 
conciliar el ser y el devenir. 


8. El dualismo de Anaxagoras 


Con Anaxagoras de Clazomenes — nacido hacia el 500 a. de C. 
y muerto en Lampsaco por el afio 428 a. de C. — la filosofia de las 
colonias jOnicas y de la Magna Grecia hace su entrada en el Atica, 
por los afios en que en Atenas brillaba el astro de Pericles, del que 


(18) Como puede verse, Empédocles, en las Purificaciones, vuelve sobre 
las doctrinas 6rfico-pitagéricas. Para él, «lo semejante se conoce con lo 
semejante y el conocimiento es el encuentro entre el elemento que esta en el 
hombre y el mismo elemento que esta en la cosa». Los efluvios, emitidos 
por los distintos cuerpos, producen la sensacién cuando se introducen en 
los poros apropiados de nuestros sentidos. También el conocimiento inte- 
lectual tiene lugar del mismo modo, como contacto de lo semejante con lo 
semeéjante (e] agua se conoce con el agua, la tierra con la tierra, etc.), 
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el fildsofo fué amigo y maestro. A pesar de vivir ajeno a toda acti- 
vidad practica, acusado de impiedad por los enemigos de Pericles, 
fué obligado a dejar Atenas y a volver a la Jonia. 

Seguin Anaxagoras, las cosas estan formadas por particulas pe- 
quefisimas —cualitativamente distintas e invisibles—o_ semillas. 
En la originaria mezcla cadtica «todas las cosas estaban juntas». 
Su separacién tuvo lugar por medio de un movimiento de revolu- 
cidn que primero Opera en un punto y que luego se propaga a la 
masa. Este movimiento inicial no surge del seno de la mezcla pri- 
mitiva, sino que es impulsado por un motor, la Mente o Inteligencia 
(nous), En virtud de su accién, de la mezcla se forman las distintas 
cosas, el cosmos, la naturaleza, que tiene leyes propias, es decir, un 
orden peculiar. Los elementos que componen los objetos del mundo 
sensible, segin Anaxagoras, no son simples; en efecto, las semillas 
son divisibles al infinito y es infinito el nimero de ellas contenido 
en la mas pequena parte de materia: «En todo hay una parte de 
todo» y todo es todo, Las distintas cosas (huesos, cabellos, ufas) 
que se forman del pan que comemos, en él estan contenidas; y si 
una cosa difiere de otra, el pan del agua, es porque en lo que Ila- 
mamos pan hay una mayor cantidad de este elemento. Aristdteles 
les di6 a estas particulas el nombre de homeomerias, dado que, para 
Anaxagoras, cada parte (méros) de una substancia es «homogénea» 
oO semejante (Omoios) al todo. Todo elemento componente es eterno 
y «ninguna cosa nace ni perece»; el nacer es «reunirse» y el perecer 
«separarse» de los elementos preexistentes. Anaxagoras admite que 
las propiedades de las cosas, como nos las hacen conocer los sen- 
tidos, les pertenecen realmente; sin embargo, considera imperfecto 
el conocimiento sensible y mas verdadero el racional. En efecto, los 
sentidos no perciben la multiplicidad de las semillas que estan en 
cada cosa; sin embargo, nos dan a conocer las que en ella predo- 
minan. Asi, pues, por una parte, «la debilidad de nuestros sentidos 
nos impide conocer la verdad», como é] mismo dice; por otra, «lo 
que aparece ante nuestros sentidos es una visiOn de lo invisible», Las 
semillas invisibles «se ven» con la mente. 

Dos cosas se han de poner de relieve en la doctrina de Anaxa- 
goras: a) la causa del orden del mundo es un principio inteligente, o 
Intelecto divino, separado de la materia primordial; 5) el esfuerzo 
por injertar en una naturaleza mecanicamente concebida (es decir, 
que se desarrolla segun leyes necesarias) un cierto finalismo. Por un 
lado, el fildsofo excluye que lo que acontece en la naturaleza sea 
debido al hado invencible, que no es mas que «un nombre vano»; 
por otro, en la formacion y explicacién del cosmos, le da un lugar 
muy sefialado al mecanicismo, A propdsito de esto es muy cono- 


10 
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cido el reproche de Plat6n (compartido por Aristételes) en el Fedon: 
Anaxagoras no se sirve del Intelecto ni lo considera como principio 
del ordenamiento de las cosas, que explica con causas naturales y 
mecanicas. De aqui el sobrenombre de <«fisicisimo» que se le did 
para indicar su actitud de hacer aut6nomo el problema de la natu- 
raleza. Podemos decir que, para él, es valido el mecanicismo en el 
orden fisico (y se justifica el reproche de Platén); metafisicamente, 
en cambio, el mundo y su orden se originan en virtud de la accién 
de la Mente y tienen un fin. 


CAPITULO III 


LA INTENSIFICACION DE LA REFLEXION CRIiTICA 
Y LA DOCTRINA SOFiSTICO-DEMOCRITEA 


1. Las nuevas condiciones politico-sociales de Atenas 
y la nueva educacion: los sofistas 


Con Anaxagoras puede considerarse clausurado el periodo de la 
filosofia presofista 0, como generalmente suele decirse, presocratica, 
es decir, el periodo llamado cosmoldgico. 

Las nuevas condiciones de Atenas entre la segunda mitad del 
siglo v1 y el final del siglo v (la ciudad vino a ser el centro de la 
cultura griega); la necesidad de una filosofia mas fiel a la vida con- 
creta y mas interesada en los problemas del hombre que en los de 
la naturaleza; el poderio politico y el nuevo orden democratico, con- 
tribuyeron a determinar el paso de los presofistas a los sofistas, Mas 
que especular en torno al origen y al principio primero del mundo, 
es el mundo tal y como es, como lo vivimos cada dia en nuestra 
vida de hombres lo que queda planteado como problema. La victoria 
sobre los persas, las libertades democraticas, la prosperidad econdé- 
mica, el nexo cada vez mas estrecho entre cultura y politica cambian 
la orientaci6n de la filosofia. El griego, en esta época de esplendor, 
se halla como arrebatado por la alegria de vivir, sugestionado por el 
poder y por la belleza de la Atenas de Pericles; interesado por el 
mundo terreno y sobre todo por el hombre que en él vive y obra, 
cree que el secreto y el sentido total y ultimo de la existencia hu- 
mana y de la vida universal residen en esta tierra. 

La flamante madurez y el contacto con nuevos pueblos conmue- 
ven de raiz a los antiguos ordenamientos de la polis y a toda la en- 
sambladura social. El equilibrio entre la libertad individual y la au- 
toridad de la ley se rompe; el pasado y las antiguas instituciones se 
sienten como un peso, como un estorbo del que hay que liberarse 
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mediante una renovacion ex novo de los ordenamientos sociales (19). 
Las instituciones democraticas favorecieron la disolucion de la polis 
e hicieron sentir cada vez mas la necesidad de una preparacidn téc- 
nica en orden a la participacién en la vida publica. El poder de la 
elocuencia, del discurso bien preparado y bien dicho y, por tanto, 
persuasivo, era el medio mas id6éneo para prosperar en el terreno 
politico y para hacer triunfar la opiniOn propia; por esto, los jovenes 
sintieron la necesidad perentoria de educar las dotes oratorias y de 
raciocinio, de adquirir todas aquellas nociones de historia, de econo- 
mia y de literatura que fueran Utiles para lograr el éxito. Evidente- 
mente, la gimnasia y la musica, es decir la educacion de la Ciudad- 
Estado, eran insuficientes para satisfacer estas nuevas exigencias, 
siendo necesaria, por tanto, una ensefianza cultural superior y sobre 
todo mas extensiva (enciclo pedismo). 

Intérpretes de este particular momento histérico fueron precisa- 
mente los sofistas con su relativismo teorético y practico, su indife- 
rencia u hostilidad hacia las tradiciones religiosas, la osadia critica 
y racionalistica, la secularizacion de la moral y del derecho, el ca- 
racter humanistico de su filosofia y la nueva educacién practica. 
Sofista es precisamente aquél que ejerce la profesidn de sabio (del 
maestro de la virtud) y ensefia a cambio de un pago. Por consi- 
guiente, el propdsito de la sofistica, mas que especulativo, es prac- 
tico-educativo: la cultura (y la filosofia) como instrumento de for- 
macion del hombre para Ja vida publica. La filosofia tiene por objeto 
al hombre en el mundo, por lo que se transforma en antropologia. 

El hombre se constituye en problema central, pero es conside- 
rado en la inmediatez empirica de individuo; la sofistica, en efecto, 
mas que de lo universal, se preocupa de lo particular, de los eventos 
mas que de la ley, de los individuos mas que de los géneros. No 
busca una racionalidad obdjetiva en el mundo, reflejo o participacion 
de un orden trascendente y eterno; se detiene en las opiniones 
subjetivas, que tienen una validez prdctica y no teorética, relativa 
a las situaciones particulares. La convergencia de las opiniones es 
solo un encuentro fugaz de intereses pasajeros. Las opiniones son 
verdaderas mientras lo parecen (mientras «se esta persuadido» de 
que lo son); las leyes morales y juridicas sdlo son justas por «con- 


(19) Evidentemente, los conservadores, mantenedores del viejo orden so- 
cial, combatieron las nuevas ideas subversivas y destructoras de los princi- 
pios ético-religiosos que habian forjado la grandeza de Atenas en el pasado. 
Entre los mas encarnizados adversarios de los innovadores podemos recor- 
dar a Aristofanes, el gran comediégrafo, que. por lo demas, fué también 
un innovador, y a Platon, del que en seguida hablaremos. Las Nubes son 
la comedia en la que los sofistas son escarnecidos con mayor ahinco (in- 
cluido Sécrates, considerado por Arist6fanes como un sofista). 
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venciOn», no por «naturaleza». En este sentido se puede hablar de 
«iluminismo» (intereses mundanos, politico-sociales, espiritu refor- 
mista, despreocupaciOn respecto de la tradicién, etc.) como también 
de <humanismo» de la sofistica, en contraposicién al llamado «tra- 
dicionalismo» y «naturalismo» o «cosmologismo» de los filésofos 
anteriores. E] haber llamado la atencién sobre el hombre, sobre su 
actividad mundana y normfa$ que la regulan, asi como sobre el 
principio subjetivo del conocimiento (el hombre como sujeto del 
conocer), y el haber despertado el sentido critico de la bisqueda 
contra todo dogmatismo, y el interés por lo concretamente humano, 
son méritos innegables de la sofistica. 


2. Protagoras y la formacién del hombre politico 


Sin embargo, lo concretamente humano es captado por la sofis- 
tica en su individualidad empirica. Tal es el hombre de Protagoras, 
de Abdera (el mas grande de los sofistas, nacido hacia el afio 480 
a. de C. y muerto hacia el 410 a. de C.), en su célebre fragmento: 
«El hombre es la medida de todas las cosas: de las que son, en 
cuanto son, de las que no son, en cuanto no son», Asi comenzaba 
su Obra Sobre la Verdad, de la que conservamos pocos fragmentos, 
como de la titulada Sobre los Dioses. Esto significa que la verdad 
es relativa al hombre y que todos los juicios, afirmativos o negati- 
vos, son subjetivos. No hay verdad absoluta y objetiva, nuestras 
impresiones sensoriales son subjetivamente verdaderas: las cosas y 
sus cualidades (el objeto) son como el sujeto las siente (por ejem- 
plo, el mismo aire, frio para mi, para otro es caliente). En pocas 
palabras, el hombre no es medida constante y siempre igual, sino 
medida que tiene la misma movilidad de las cosas que ha de medir; 
asi se da una correspondencia entre el sujeto senciente y la cosa 
sentida. 

Excluido un criterio objetivo de conocimiento para distinguir 
lo verdadero de Jo falso, resulta que no importa la verdad de lo 
que se dice (hasta el extremo de que no existe una verdad objetiva, 
valida para todos) sino el modo como se dice, no el contenido sino 
la forma. Una opinion se impone sobre otras no porque sea verda- 
dera, sino porque la sugestién de la palabra y la «sutileza» del ar- 
gumentar saben engendrar persuasién en quien escucha. Este es el 
fin de la retdrica, de la que fueron grandes maestros los sofistas (20). 


(20) Dejando a un lado toda otra consideracién, el estudio de la ret6- 
rica enriquecié y perfeccion6 a la lengua griega. 
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de Abdera (el mas grande de los sofistas, nacido hacia el afio 480 
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plo, el mismo aire, frio para mi, para otro es caliente). En pocas 
palabras, el hombre no es medida constante y siempre igual, sino 
medida que tiene la misma movilidad de las cosas que ha de medir; 
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(20) Dejando a un lado toda otra consideracién, el estudio de la reté- 
rica enriquecié y perfecciono a la lengua griega. 
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Las opiniones no se distinguen por su verdad o falsedad, sino por 
su utilidad o nocividad; el criterio racional no es la verdad, sino la 
utilidad 0 conveniencia (21). La «virtud» que por su utilidad ha de 
ser ensefiada, es la de saber «hacer mas fuerte a la razon mas débil»; 
y de esto se jactaba Protagoras de ser maestro. 

La fortuna de los sofistas, como retéricos y educadores, se ex- 
plica teniendo presente, como la experiencia demostraba, que en las 
asambleas populares de la Atenas democratica se imponia a la con- 
sideracién y era elegido para los mas altos cargos ptblicos quien 
mejor sabia arrastrar al pueblo con la elocuencia y persuadirlo con 
la dialéctica. Los sofistas precisamente educaban a los jévenes para 
medrar en la carrera politica; peregrinaban de ciudad en ciudad, 
dando lecciones mediante los honorarios respectivos (por vez pri- 
mera y contra el desprecio que sintieron los griegos hacia todo tra- 
bajo que reportara ganancia), para adiestrar a la juventud en el 
arte de la palabra y en otras nociones Utiles para la vida politica y 
social, para proporcionar el saber de caracter enciclopédico y superfi- 
cial que bastaba para proseguir la carrera con habilidad. La antigua 
ensefianza de la musica fué ampliada con la gramatica, la retérica y 
la dialéctica (22). Pero muy pronto esta ultima, llamada también arte 
de disputar, se convirtid en el arte de discutir con palabras (eristica); 
y cuanto habia de vital en la sofistica se estiriliz6 en sutilezas logi- 
cas, en razonamientos cavilosos, verdaderos solamente en apariencia 
(sofismas). El nombre de sofista tom6 aquel sentido despreciativo 
que encontramos en Platén (adversario implacable de estos retéri- 
cos) y que con el tiempo ha venido a ser de uso comtn. 


3. El atomismo: Leucipo y Demécrito 


Ademas del problema antropolégico (en lo concerniente a la 
moral) profundizé el cosmolégico Democrito, de Abdera (nacido 
por el afio 460 a. de C.), que, aun no perteneciendo a la sofistica, 
puede considerarse como el fil6sofo que did a la doctrina del de- 
venir protagérico un fundamento metafisico y precisamente de una 
metafisica materialista que se compagina con ella. Nos han llegado 


(21) En este sentido puede hablarse de pragmatismo de la sofistica. 

(22) Ademas de Gorgias, del que hablaremos en seguida, merece ser 
tenido en cuenta, a propdsito de esto, su discipulo Isécrates, fundador en 
Atenas de una célebre escuela de retdérica. Isécrates anticipd6 el ideal del 
orador «vir bonus dicendi peritus», que en Roma tendra por teérico a 
Quintiliano. 
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numerosos fragmentos de sus muchas obras (propias o atribui- 
das a él). 

Las teorias de Democrito tienen sus precedentes inmediatos en 
las de su maestro Leucipo, quiza de Mileto, contempordneo de 
Anaxagoras. A Leucipo, del que sabemos muy poco, se deben con 
alguna probabilidad los fundamentos de la doctrina, a saber: a) la 
multiplicidad originaria de los corpusculos; b) que son «indivisibles» 
(por lo que se les llama dtomos), contra cuanto afirmaba Anaxa- 
goras; «plenos», compactos, incausados, imperecederos e infinitos; 
c) que difieren en figura, posicién y orden; d) que existe el vacio, 
porque existe el movimiento eterno, El ser (los 4tomos) es lo Ileno, 
el no-ser es el vacio: lo lleno y lo vacio son los principios constitu- 
tivos de todas las cosas. De este modo, los atomistas «materializan» 
el Ser de Parménides, asi como Protdgoras elimina el Logos del de- 
venir de Heraclito. Demécrito desarrolld estos puntos en un sistema 
fisico, considerado por algunos como el mas grandioso de la Anti- 
giiedad y conocido con el nombre de atomismo. 

Su doctrina se puede resumir asi: un vacio infinito y una multi- 
tud infinita de 4tomos son los dos elementos primitivos. Los atomos, 
corpusculos sdlidos e indivisibles, idénticos por naturaleza (cualita- 
tivamente) y diferentes sdlo en su forma y magnitud (cuantitativa- 
mente), se mueven en el espacio ab aeterno y en virtud de una ley 
natural y necesaria. Los mas pesados, cayendo en el vacio, chocan 
con los mas ligeros y se engendra un movimiento de rotacién (torbe- 
llino). Asi se origina la formaci6on de infinitos mundos, entre los que 
se halla el nuestro. 

La agrupacion fortuita de los a4tomos trae a la existencia a los 
distintos seres; la disgregaciOn origina su muerte; las «membranas» 
vacias van a formar otros seres, y asi siempre, hasta el infinito. 
Union y separacion de atomos, éste es el cosmos y la vida universal; 
todo acontece mecdnicamente, sin ninguna finalidad, sin interven- 
cién divina. También el alma esta compuesta de Atomos, mas lige- 
ros y redondos, como los del fuego, pero atomos al fin y al cabo, 
por lo que también ella se halla sujeta a la disgregaci6n; incluso los 
dioses son agregados de atomos, sujetos al mismo mecanismo na- 
tural, mortales. Los 4tomos que forman el alma, por su ligereza, se 
introducen facilmente entre los poros del cuerpo; por otra parte, 
de la superficie de los objetos emanan sutiles imdgenes que, a través 
de los 6rganos sensoriales, entran en contacto con los atomos del 
alma: éste es el mecanismo de la sensacién. Sin embargo, la razon 
interviene para corregir su subjetividad: las cualidades objetivas o 
propiedades cuantitativas, como la forma, la magnitud, el movi- 
miento, etc., pertenecen realmente a los cuerpos (propiedades «reales 
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El hombre, por naturaleza, es conducido al propio interés y 
placer, subjetivos y, por tanto, variables, como el mismo conoci- 
miento, segtin los individuos. Lo mismo que no existe una verdad 
objetiva universalmente valida, asi tampoco existe una ley valida 
para todos; igual que para cada uno es verdad lo que le parece tal 
y tal como le parece, asi también para cada uno es justo lo que 
tal le parece, es decir, lo que en un momento dado le resulta util. 
La virtud no es mds que habilidad, conveniencia, astucia, la misma 
que ensefiaba Protdgoras, «tanto en los asuntos privados o en el 
modo de administrar la propia casa, como en los publicos, 0 sea en 
el modo de obrar y hablar para gobernar el Estado». No hay un 
ideal o una norma de justica a que tender en un proceso de mejo- 
ramiento individual o colectivo, sino la vida personal y politica tal 
cual es (no como deberia ser): la virtud que el sofista ensefia es la 
valida para la vida que esta a la orden del dia. Y el hombre, por 
naturaleza busca el placer, lo Util, el poder; combatir esta inclina- 
cidn natural es fruto de la hipocresia de todos aquellos que son im- 
potentes para satisfacerla. Los hombres, por naturaleza, son desigua- 
les: hay fuertes y débiles; los primeros estan hechos para mandar, 
los segundos para obedecer. El sofista Trasimaco, en el primer libro 
de la Republica de Platon, sostiene que Ja ley natural «es el derecho 
del mas fuerte»; las leyes positivas han sido inventadas por los débi- 
les por incapacidad de imponerse a los otros con la fuerza. En cam- 
bio, el mas fuerte, despreciando todas las leyes, impone libremente 
su voluntad, como sostiene Calicles en el Gorgias platonico. Estas 
tesis extremadas pertenecen a la sofistica decadente. 

Los sofistas amenazaron con provocar una transmutaci6n de los 
valores morales y disgregar el antiguo orden social, que constituia 
la solidez del Estado griego. Su individualismo exasperado los incit6 
a una moral utilitaria y egoista mas alla del bien y del mal, es decir, 
a una concepcidn negadora de la moral. Contra este peligroso sub- 
jetivismo gnoseoldgico y ético Sdcrates consumid su noble vida. 


CAPITULO Iv 


SGCRATES Y LAS ESCUELAS SOCRATICAS MENORES 


1. La personalidad de Socrates 


Socrates nacid en Atenas el afio 469 a. de-C., siendo su padre 
Sofronisco, escultor, y su madre Fenareta, comadrona. Comenzé a 
ejercer el arte del padre, pero la «voz de la conciencia», que con- 
sideraba voz divina (demonio) y que le fué confirmada por el 
oraculo de Delfos, le sugirid que su misiOn era la de educar a la 
juventud. Y Socrates, con fe y entusiasmo de apdstol, dedic6d toda 
su vida a tal misiOn, a la que consider6 «divina» e «indeclinable» 
hasta la muerte; y lo hizo descuidando sus propios intereses indivi- 
duales e incluso a la familia. Ensefié conversando en las plazas, en 
el gimnasio, por las calles de Atenas, y dondequiera que encontraba 
personas dispuestas a escucharlo. Sencillo en su persona y en sus 
modales, sobrio y a veces modesto en el discurso, hasta en la ironia, 
siempre tranquilo y sereno, aunque a veces arrebatado e incluso 
orgulloso, ejercid una sugestiOn poderosa sobre sus mejores discipu- 
los y sobre Platén, que revelé en los Didlogos la profunda persona- 
lidad «invisible» del gran Maestro. Pero muy pronto, debido tam- 
bién a sus criticas acerbas al régimen democratico, se atrajo el odio 
de los adversarios; la verdad siempre es incOmoda para quien la 
dice y para quien la escucha, 

A los setenta afios, en el 399 a. de C., acusado por Meleto, Anito 
y Licén de corromper a la juventud y de introducir nuevos dioses, 
desdefiéd defenderse en un juicio. Declarado culpable por escasisima 
mayoria, en el debate para establecer la pena se mostré altivo y 
orgulloso de su misiOn, Condenado a muerte, rehus6, a pesar de las 
insistencias de sus discipulos (y el beneplacito de los mismos gober- 
nantes, que quiza preferian su fuga a la ejecucion de la sentencia), 
escapar de la cdrcel para no violar las leyes de su patria. Bebié la 
cicuta con la serenidad del justo y la dignidad del sabio. Su muerte, 
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inmortalizada en las Ultimas paginas del Feddn de Platon, lo ha 
hecho mas grande que su misma vida. Como dice un insigne histo- 
riador aleman, Zeller, la «muerte de Sdécrates fué el triunfo mas 
alto de su causa, la culminacién mas luminosa de su vida, la apoteo- 
sis de la filosofia y del filosofo». 

Para dar una dimensi6n «extraordinaria» del hombre Socrates son 
suficientes las dos afirmaciones antedichas: vivid para cumplir una 
misiOn divina; escuch6 el demonio que le hablaba en su interior. El 
deber de vivir como vivia se lo habia revelado el oraculo de Delfos, 
se lo habia impuesto un dios, al que tenia que obedecer. Cuando en 
el proceso, segtin podemos leer en la Apologia de Platén, se establece 
la hip6tesis de que los jueces lo absuelvan a condicién de vivir como 
los demas hombres, él, por anticipado, rechaza este compromiso: 
«Atenienses, os estoy reconocido y os quiero de verdad, pero obe- 
deceré al Dios antes que a vosotros». Muchas veces, durante su vida, 
lo habia visitado el mismo suefio, pero para repetirle siempre la 
misma cosa: que «compusiera musica», es decir, que filosofara o se 
examinara a si mismo y a los otros (Feddn), Pero Sécrates, e! con- 
versador familiar Gnicamente vestido de su pobreza, jamas se jact6 
de la misién divina de su vida. Sdlo hace referencia a ella en el pro- 
ceso, antes de la sentencia, no como intento de salvar la propia vida, 
sino para que los atenienses no se priven de un hombre que los 
mantenga tensos en el espiritu. Y en esta misiOn divina de ensenar, 
segun verdad, la virtud, que es el bien del alma superior a cual- 
quier otro, Socrates, durante toda su vida, se sintiO asistido por un 
«demonio», que, en el momento oportuno, lo detiene y le sugiere 
no lo que debe, sino lo que no debe hacer. Es una voz interior prohi- 
bitiva que, a un cierto punto, suspende un discurso, le impide una 
accion y le convence inmediatamente para que no obre u obre de 
distinto modo; el Sdcrates visible obra tras el consejo eficaz de un 
personaje invisible interior a él. El filésofo, discipulo de Apolo y 
custodiado por una voz interior y misteriosa, empenado en una mi- 
sién divina que habia de cumplir en su ciudad, asume también el 
papel de reformador religioso, junto al de renovador de las costum- 
bres y de la vida civil. Asi, pues, hay elementos de juicio suficientes 
para pensar (y Plat6n lo pensd) que su vida dependia de un con- 
tacto espiritual con el mas alla y que, por tanto, el problema del 
significado de su personalidad debia resolverse por encima de la 
condicién humana normal, a la altura de sus posibilidades mas altas 
y casi inalcanzables. 

Las mismas virtudes de Sdcrates han de considerarse desde este 
punto de vista: expresan valores cuya plenitud sobrepasa la accion 
virtuosa. Toda la Apologia de Platon es una profesi6n de vida ejem- 
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plar; fiel a la propia misiOn hasta declarar que estaba dispuesto a 
morir, porque es mejor la muerte que consentir en un mal que se 
conoce como tal; fiel a la justicia hasta negarse, el nico entre los 
pritanos, a perseguir a los diez estrategas, y hasta desobedecer la 
orden de los Treinta. En Sdcrates, la legalidad juridica es un aspecto 
de la legalidad moral: las leyes del hombre y del ciudadano se co- 
rresponden y se integran. En efecto, Socrates, el infatigable conversa- 
dor de las plazas y de las calles de Atenas, supo ser también un 
buen soldado, como recuerda Alcibiades en el estupendo elogio que 
cierra el Banquete platdnico; resistente a las fatigas, despreciador de 
_la muerte. También fué soldado en la vida, siempre en la brecha 
para educar y guiar a los jOvenes, sobrio y gran sefior de si mismo, 
hasta el extremo de poderse abstener de la comida y de hacer los 
honores a los banquetes de modo que, cuando casi todos se hallaban 
borrachos, él continuaba conversando sin perder la serenidad y volvia 
a casa solo. En invierno llevaba el mismo manto que lo cubria en 
verano y, durante todo un dia de estio, se le vid de pie, hasta la 
mafiana siguiente, concentrado en sus pensamientos, no se sabe si 
razonando o contemplando. Desdefié la radiante belleza de Alcibia- 
des, porque estaba enamorado de una belleza mas pura; la virtud de 
Sdcrates columbro la Idea platonica y, a veces, fué precursora de la 
excelsitud evangélica: no respondas con la injusticia al que es injusto 
contigo y, en ninguna ocasi6n, no hagas mal a nadie. Sdcrates quiso 
encarnar la pobreza que, vestida con la justicia, con la templanza, 
con la prudencia y con el valor, sabe, asi adornada, caminar por el 
mundo serena y no preocupada, tan segura de si como para poder 
concederse diversiones y experiencias mundanas sin menoscabo de 
su propia dignidad y de su noble empefio. De este modo Socrates, 
personaje de una condicién humana que fué lo mas elevado que la 
Grecia pagana pudo expresar, vivia en el esfuerzo de «asimilarse» 
a Dios en lo posible; y «a Dios se le asimila haciéndose justo y 
santo en la claridad del espiritu» (Teethetes). 

Y a estas alturas, el personaje se hace mas complejo. Tuvo la 
conviccién profunda (esto es lo esencial de la moral socratica) de 
que virtud y felicidad son inseparables, porque en su union armo- 
nica reside el sentido de la vida; y, al mismo tiempo, defensa de una 
virtud que exige severa disciplina, de modo que el valor no sea un 
modo distinto de tener miedo y la templanza otra forma de procu- 
rarse los placeres (Feddn), Complejo es el personaje, pero no contra- 
dictorio: la virtud purificada puede también unirse, segura y con ga- 
rantias, a la felicidad, y puede aceptar hasta la muerte como un 
acontecimiento feliz y, de todos modos, no doloroso, Basta pensar 
en los finales del Feddn: recomienda a los afligidos amigos que sean 
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buenos y a Critén que no se cuide de sus despojos mortales, puesto 
que ya no seran Socrates. 

,Do6nde se ha de colocar a este hombre singular? Estando por 
encima de todos, se mezcla con el pueblo, se hace él mismo pueblo 
y su modo de expresarse se adapta al popular, pues tan familiar y 
cercano se encuentra a la condicién de los mas humildes; los sofistas 
desdefian sus ejemplos vulgares y él se complace por ello. Arist6te- 
les Ilama a su discurso «parabola». Por otra parte, el decir socratico, 
el modo de interrogar y de responder desconcertaba y asombraba 
a la vez a los interlocutores y al auditorio. Sdcrates turbaba los espi- 
ritus y engendraba dudas: «Ahora, pues, segtin me parece», dice Me- 
nén en el didlogo homénimo, «me sugestionas, me hechizas, me en- 
cantas, de manera que estoy enteramente perplejo. Y, si se me per- 
mite bromear, me parece que tt te asemejas en la figura y en todo 
lo demas a la achatada trimielga, que también paraliza a quien se le 
acerca y la toca. El mismo efecto me parece experimentar bajo tu 
influjo, porque me encuentro verdaderamente entorpecido en el alma 
y en la boca, y ya no sé qué responderte». Sdcrates perturba: inspira 
a quien le escucha propdsitos de cambiar de vida; su boca es como 
una «mordedura de viboray. Alcibiades probéd la mordedura del 
«diente mas amargo y en la parte mas dolorosa en que se puede 
ser mordido... porque en el corazon, en el alma 0 como quiera que 
deba llamarse esto, me he sentido herido 0 mordido por los discur- 
sos de filosofia, que se hincan con mas furia que la vibora, cuando 
apresan un alma joven y de buen natural, y le hacen hacer y decir 
algo... y ademas veo aqui a Fedro, a Agaton, a Erisimaco, a Pausa- 
nias, a Aristodemos y a Aristéfanes... y a tantos otros... porque 
todos estais obsesionados por el sagrado delirio y por la orgia ba- 
quica de la filosofia...» (Banquete). Sdcrates es muy semejante a un 
sileno que lleva dentro simulacros divinos; y al satiro Marsia, <inso- 
lente» y «flautista» como él, que sin instrumentos, mediante desnu- 
das palabras, obra el mismo efecto: «ser arrastrados violentamente 
fuera de si mismos para caer en el embeleso». Es como para tapar- 
se los oidos y «escapar» «como de las Sirenas»; es como para desear 
que el viejo encantador no se halle «entre los vivos». Pero si esto 
sucediera al fin, continia Alcibiades, «siento que me doleria aun 
mas; de modo que con este hombre no sé qué hacer». «Ni contigo ni 
sin ti», se podria decir. 

4Y no atrae y repele al mismo tiempo «la ironia» de Sécrates, 
esta fuerza del razonamiento, que picotea y deshincha las palabras 
sdlo Ilenas de su vacio y que humilla a la retérica y la confunde; que 
mata la ignorancia, haciéndola consciente de si misma, para despe- 
jar el terreno al otro procedimiento sutil y fecundo de la «mayéuti- 
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ca»? Procedimiento este Ultimo del arte materno: maestria en el 
parto, incapacidad de procrear, potencia obstetricante de la interro- 
gaciOn que, de su hondonada, evoca a la vida de la conciencia la 
verdad dormida y sin embargo fecundadora. 

{Donde se ha de colocar a un hombre semejante? En algun lugar: 
ocupa el «lugar» situado mas alla de la existencia comin; por esto 
es un ejemplo insigne de humanidad, un ejemplar humano expresado 
de manera compleja y multiple. Es una personalidad tal que, si no 
hubiera entrado en el mundo, hoy no seriamos lo que somos; 0, me- 
jor dicho, no sentiriamos tan fuerte el remordimiento de no ser 
aquello que él, hombre de humanidad, nos aconsej6é que fuéramos, 
con bondadoso magisterio. Hasta en la carcel y en el Ultimo instante 
de su vida recomend6 ser buenos y no pensar en él, al que Escula- 
pio, buen médico, curandolo de la vida corpérea, lo mandaba, entre 
el estupor atdnito de discipulos y amigos, al empireo de los espiritus 
justos. i 


2. La universalidad de la verdad y el método educativo 


El] primer paso decisivo hacia el descubrimiento del hombre 
—no del hombre-individuo, sino del hombre-persona — es dado por 
Sdécrates, el verdadero iniciador del humanismo, ya que del hombre 
descubrié no solo cuanto lo pone al nivel de lo mundano y empirico 
(como los sofistas), sino la dimensién esencial e intrinseca que lo 
coloca por encima de lo finito y de lo sensible: la racionalidad, por 
la que él es el sujeto consciente de un orden cognoscitivo y de un 
orden moral objetivos. El conocimiento, que para los sofistas es 
opinidn, para SOcrates es concepto; la virtud, que para los sofistas 
es habilidad, para Socrates es bien y sabiduria (25); la vida social, 
que para los sofistas es individualismo gobernado por el egoismo de 
Jos particulares, para SdOcrates es estructura orgdnica de leyes que 
exigen obediencia y respeto. Ayudar a los otros en la busqueda de 
la verdad (la verdadera ensehanza no consiste en comunicar desde 
fuera una doctrina, sino estimular su busqueda); convencerlos de 
que la inteligencia no tiene solamente por finalidad la conveniencia 
o la utilidad practica; orientarlos para que vivan segtn la norma del 
bien; hacer que nazca en ellos la pasién, contra cOmodas creencias 
0 ingenuos dogmatismos, de la discusiOn hasta el fondo (por lo que 
fué facil a los adversarios hacerlo pasar por sofista), éstos fueron los 


(25) Sécrates fué el primero que dié al término «virtud» (areté) un 
significado propiamente moral. 
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fines de la misidn educativa socratica. Por consiguiente, también S0- 
crates, al igual que los sofistas, tiene por objeto de investigaciOn ex- 
clusivamente al hombre y a la comunidad en que vive, sin que ali- 
mente ningtin interés por la naturaleza ni por las ciencias naturales. 
Socrates tiene un fin preciso: fomentar en el hombre la busqueda y el 
descubrimiento del hombre mismo. No en vano hizo suyo el lema 
délfico: «Condcete a ti mismo» (26). 

El hombre no sdlo es sensacién, sino también razén; ademas 
de ser capaz de sensaciones subjetivas y de opiniones variables, como 
pretendian los sofistas, lo es también de conceptos inmutables y uni- 
versales. Conocer es saber por conceptos: tener el concepto de una 
cosa es definir la verdadera esencia o naturaleza, en virtud de la cual 
ella es lo que es. El concepto expresa lo que una cosa es verdadera- 
mente. Esta es la verdad inteligible y no sensible, acerca de la cual 
todos los hombres estan de acuerdo y que tiene los caracteres de la 
necesidad y de la universalidad, Sécrates es el descubridor del con- 
cepto (del universal), cuyas notas esenciales fijé. 

E] didlogo es la forma connatural a la personalidad de Sdcrates 
como pensador y maestro; el método que sigue para la busqueda de 
la verdad consta de dos momentos: la ironia y la mayéutica. Con la 
primera, el filosofo, asumiendo la actitud del discipulo y declarandose 
ignorante (para él es sabio quien tiene conciencia de la propia igno- 
rancia, quien sabe que no sabe), invitaba a sus interlocutores (sofis- 
tas o jOvenes educados por aquéllos) a dar la definicidn del objeto 
sobre el que versaba la discusién. Los interrogados, seguros de po- 
seer la ciencia, respondian enumerando (por ejemplo, es santo honrar 
a los dioses, hacer sacrificios, etc.), o indicando algunas de las cua- 
lidades del objeto por definir. Sécrates, habilmente (mediante opor- 
tunas preguntas), demostraba falsa la definiciOn aportada y obligaba 
a los interlocutores a confesar su ignorancia. E] método de la ironia 
es negativo: no descubre la verdad, sino que despeja la mente de los 
interrogados de la falsa sabiduria, y la pone en la mejor disposicién 
para la busqueda: la de ser consciente de la propia ignorancia, ya 
que quien cree que sabe no busca y se contenta con su vanidad y con 
su falsa ciencia. Sdlo quien sabe que no sabe trata de saber. La iro- 
nia, precisamente en esta funcidn negativa suya, tiene una gran im- 
portancia pedagédgica. 

Cuando el interlocutor se habia confesado ignorante y habian 
nacido en él la inquietud de la duda y el deseo de conocer, Sdcrates 
le ayudaba a-«engendrar» las ideas, esto es — decia bromeando —, 


(26) Socrates no escribid nada y su doctrina la hemos conocido sobre 
todo a través de los Didlogos de Platon, los Memorables de Jenofonte y por 
lo que de él nos dice Aristoteles. 
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ejercia, como la madre, el arte de la comadrona o mayéutica. La 
mayéutica viene a significar que la verdad no se aprende desde fue- 
ra, sino que se conquista desde dentro; generacién laboriosa cuyos 
productos son garbillados por la razon. El maestro no ensefa el saber, 
sino el modo de adquirirlo, Por otra parte, aun siendo la verdad una 
conquista personal (nadie nos la pueda regalar como un bello pro- 
ducto), es también una conquista en comin, fruto del didlogo, de la 
comunicacion. 

Para Sdécrates, no hay «verdad» de lo particular, que es objeto 
de los sentidos; de lo sensible, contingente y mudable hay opini6n, 
no hay ciencia. El error de los sofistas estaba en identificar todo el 
conocimiento con la opinién y en negar, con esto mismo, todo crite- 
rio de verdad. En cambio, de los casos y de las afirmaciones particu- 
lares, prescindiendo de lo que tienen de contingente (método de la 
induccion), se captan los elementos constantes de los seres. Asi, por 
ejemplo, abstrayendo de las caracteristicas individuales que distin- 
guen a un hombre de los otros, la raz6n capta lo que todos los hom- 
bres tienen de comtn, la esencia del hombre, en general, es decir 
aquello por lo que el hombre es hombre. Asi se formula el concepto 
de hombre, se lo define como «un animal racional». Sdcrates no ha 
sistematizado por cierto la ldgica (es decir, las formas y las leyes 
del conocer racional), pero ha abierto el camino para esta sistemati- 
zacion con el descubrimiento del razonamiento inductivo y del con- 
cepto 0 universal. 

«Conocete a ti mismo»; es decir: conoce lo que de universal hay 
en ti y que verdaderamente te hace ser hombre; cual es el cometido 
que tienes en Ja vida; cual es tu deber ser o la norma ideal regula- 
dora de tu conducta; cuales son tus limites y tu destino. El «Cono- 
cete a ti mismo» es el lema del verdadero saber, que tiene conciencia 
de lo que es y de lo que debe hacer. Con esto, Sdcrates ha ensefa- 
do que la filosofia es reflexi6n sobre el hombre y sobre la vida de 
los hombres en el mundo, no para encerrarse en si misma, sino para 
descubrir en ella aquellos elementos que impulsan al hombre a sobre- 
pasarse. Este sera el ahondamiento de Platon. 


3. La moral socratica 


El conocimiento objetivo vale también como sistema de princi- 
pios reguladores de nuestra conducta, Conocer es definir; y por esto, 
conocer el bien significa poseer su concepto: ciencia y virtud se iden- 
tifican, Indudablemente, segin Socrates, ninguno se siente moral- 
mente obligado a hacer algo si no tiene «interés» en hacerlo, pero 
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HoMERO: el ideal educativo de la aristocracia militar. 
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( 
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puesta al problema cosmoldgico (siglos 1X-VII 
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SINOPTICO 


La escuela eleatica; ( JENOFANES DE COLOFON (critica del antropomorfismo) 


monismo ontoldgico; | PARMENIDES DE ELBA (EI Ser es, el No-ser no es) 
el Ser como princi- 4 ZENON DE ELEA (critica de la multiplicidad y del mo- 
pio eterno (s. VI-v vimiento) 


antes de C.) \ MELISO’ BE SAMOS (critica del cambio) 


EMPEDOCLES DE AGRIGENTO (las cuatro «raices»: 
{tierra, agua, aire, fuego] y la «Esferay») 
Los sistemas plura- Mie: 1 Bie: 
listas: el principio es ANAXAGORAS DE CLAZOMENE (las semillas primitivas y 
eterno e inmutable, 4 el Nous) 
pero no és uno (si- | [eucipo DE MILETO (primer esbozo del atomismo) 
glo va. deC.) 
DEMOCRITO DE ABDERA (el vacio, los adtomos, el mo- 
vimiento) 


PERIODO ANTROPOLOGICO 


Los sofistas: e] pro- » PROTAGORAS DE ABDERA (el hombre es la medida de 
blema del hombre y todas las cosas); la educacién debe formar al 
la filosofia como hombre politico. 

preparaciOn para la 

vida practica. Hu- 4 GorGIAS DE LEONTIS (Nada es), Dialéctica y Retérica. 
manismo y subjeti- | 

vismo moral y gno- ; ISGCRATES y la escuela de retérica. 

seolégico (s. Vv a. de 


Jesucristo) El] problema de Ja justicia: Jey natural y ley positiva. 
a) Doctrina del conocimiento: el juicio inductivo y 
' el universal (concepto). 
SOCRATES 


(469-399 a. de C.)} 4) el método educativo: la ironia y la mayéutica. 


c) la moral: sabiduria, bien y virtud. 


La escuela cinica y ANTISTENES: sdélo en la virtud 
reside el bien. 

La escuela cirenaica y ARISTIPO: sdélo la sensacion es 
subjetivamente verdadera; la felicidad consiste en 
el placer del momento (hedonismo). La autonomia 
de la persona y la educacién antisocial. 


Las escuelas socrati- 
cas (s. IV a. de C.) 
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esto no significa de ninguna manera, como decian los sofistas, que 
el bien reside solamente en la utilidad y en el interés particular de 
cada uno. El hombre debe buscar, desde luego, su bien y su utili- 
dad, pero su «verdadero» bien y su «verdadera» utilidad solo puede 
encontrarlos en el bien objetivo (y no en el placer y en la utilidad 
individuales). En otros términos, conocer el bien objetivo y hacer 
que las propias acciones guarden uniformidad con él es hacer el pro- 
pio bien y la propia utilidad (utilitarismo bien entendido). Saber 
lo que se debe hacer es la virtud. 

Para Sécrates, el bien consiste en lo util para todos, El hombre, 
obrando por el interés comtn, gana incluso la propia felicidad, que 
reside cabalmente en la conciencia de obrar con justicia, en el domi- 
nio de si mismo y de los propios impulsos. E] sabio es, pues, justo, 
fuerte y temperante. Sdlo asi la voluntad particular de cada uno pue- 
de coincidir con la ley moral, y el bien de cada uno con el de todos. 

Y como virtuoso es quien es sabio, repetia Sdcrates, hace el bien 
quien lo conoce; he aqui la virtud del saber (intelectualismo ético). 
Por otra parte, quien conoce el bien no puede dejar de practicarlo, 
ya que sdlo quien es virtuoso es feliz; y como todos los hombres 
aspiran a la felicidad, es imposible que quien conoce el bien haga el 
mal, labrando asi su propia desgracia. Por lo tanto, nadie es malo 
voluntariamente; los que obran mal, lo hacen por ignorancia; la culpa 
y el vicio son errores de juicio. Quien, en vez del placer de la virtud, 
prefiere los placeres subjetivos del momento, se equivoca en el 
calculo; para hacerlo virtuoso basta ensefiarle qué es el bien. El me- 
joramiento de los individuos y de ia sociedad humana es una cues- 
tidn de educacion. Todas las virtudes presuponen la sabiduria; todos 
los males derivan de la ignorancia. Evidentemente, como observara 
Aristoteles, no es suficiente conocer el bien; también quien lo cono- 
ce hace con frecuencia el mal. 

La moral de Socrates se llama eudemonismo (eudaimonia = fe- 
licidad), en cuanto pone el fin Ultimo o bien del hombre en la feli- 
cidad, consistente en perseguir el verdadero bien, que también co- 
rresponde a la verdadera utilidad de cada uno. Sdlo asi se adquiere 
la virtud, que es el conocimiento del bien, El concepto es ley de la 
mente; la virtud es ley de la vida individual y social. 


4. Las escuelas socraticas menores 
La poderosa personalidad de Sdcrates influyO sobre sus contem- 


poraneos y sobre las generaciones posteriores. En efecto, los grandes 
sistemas, el de Platon primero y el de Aristdteles después, tienen su 
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origen en la especulacién socratica, Pero, ademas de Platén, otros 
discipulos continuaron o desarrollaron Ja doctrina del maestro, la 
cual, por su poca sistematica, se prestaba facilmente a desarrollos 
parciales y unilaterales. Asi se formaron las «Escuelas socraticas», 
Namadas menores en relaciOn a la gran Escuela platénica, las cuales, 
debido incluso a la influencia de otras filosofias, mds que desarro- 
llarlos, exageran o falsean sin rodeos algunos aspectos del pensa- 
miento socratico, el cual, por lo demas, es el producto de un perso- 
nalisimo temperamento filosdfico, mas que un sistema construido. 

E] interés de los discipulos se concentré sobre todo en la doctrina 
moral. Antistenes de Atenas (que vivid en el siglo Iv a. de C.; de 
Sus escritos nos quedan escasisimos fragmentos), primero discipulo 
de Gorgias y, después de !a muerte de Sdécrates, jefe de la escuela 
fundada por él en el Gimnasio de Cinosargos (de donde le vino el 
nombre de escuela cinica); y Aristipo de Cirene, nacido por el afio 
430 a. de C., fundador de la escuela cirenaica, son, excepcidn hecha 
de Platén, los dos «socraticos» mejores. Las dos escuelas, que, a tra- 
vés de varias vicisitudes, tuvieron una larga duraciOn, representan 
dos direcciones morales opuestas. 

Sdécrates habia ensefiado que la virtud es el mayor bien; Antiste- 
nes y sus seguidores entienden este principio de manera rigida y uni- 
Jateral, y sacan la consecuencia de que sdlo la virtud es el bien, sdlo 
la maldad es el mal y todo lo demas es indiferente, Para el sabio es 
bueno solamente lo que le pertenece (los bienes espirituales); es malo 
todo aquello que le priva de estos bienes; es indiferente lo demas 
(la salud, las enfermedades, los honores, la misma vida, la muerte, 
la pobreza, etc.). De una cosa hay que huir sobre todas, del placer, 
porque hace al hombre esclavo; Antistenes decia que es mejor estar 
loco que gozar. El sabio debe reducir al minimo sus necesidades, li- 
berarse de los deseos y de los Ilamados bienes de la civilizacién y de 
la convivencia social; no debe participar en Ja vida politica. Para el 
cinico, el estado de naturaleza es la condicién ideal; Didgenes de Si- 
nope (muerto en el afio 323 a. de C.), uno de los primeros discipu- 
los de Antistenes, es famoso por sus rarezas. Sin embargo, la rebelion 
frente al conformismo, frente a la costumbre rutinaria y contra los 
convencionalismos sociales, responde a una exigencia de autenti- 
cidad, libertad y dignidad. 

La escuela cirenaica es antipoda de la anterior. Para Aristipo, se- 
guidor de Protaégoras antes que lo fuera de Sdcrates, sdlo la sensa- 
cién es subjetivamente verdadera; constituye el fundamento de nues- 
tros datos emotivos y es el mdvil de nuestras acciones. Toda sensa- 
cién implica un movimiento, el cual, si es dulce, produce placer; si 
violento, dolor; si débil, ni placer ni dolor, sino calma. Todo placer, 
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en cuanto tal, es un bien (hedonismo). Dado que el hombre busca 
por naturaleza el placer y huye del dolor, la felicidad, segtn los ci- 
renaicos, reside en el placer particular, momentaneo. «Sdlo el pre- 
sente es nuestro, no el pasado ni el futuro, pues el uno ya esta des- 
truido y el otro no sabemos si existira.» 

Sin embargo, el sabio debe saber escoger entre los placeres aqué- 
llos que acarrean menor dolor y gozan de mayor duraci6n, usando 
un calculo racional, que constituye el arte de vivir. Y debe también 
(en esto reside la influencia socratica) ser duefio de si mismo (autar- 
quia), gozando del placer sin ser poseido por él; debe contentarse 
con el instante presente y con todo Jo que éste puede darnos, sin de- 
seos inmoderados, sin deplorar el pasado ni esperar con ansiedad 
el futuro. El sabio cirenaico es gran sefor de la vida (el verdadero 
hedonista), aquél que sabe gozar de todo sin aficionarse a nada, para 
seguir siendo siempre duefio de si. La sabiduria consiste no sdlo 
en saber escoger, sino también en saber variar los placeres; gozar 
de ellos mientras duran y luego, cuando han pasado, permanecer 
serenos y no pensar mas en lo que se fué. La é€tica cirenaica es un 
hedonismo calculado, refinado y, por esto mismo, también estético. 

Los continuadores de Aristipo desarrollaron mas el motivo de la 
autarquia que el hedonistico, hasta el punto de considerar la vida 
como un mal e indigna de ser vivida. En efecto, Hegesias, un segui- 
dor de la escuela cirenaica, llamado el «persuasor de muerte», Ilev6 
su pesimismo hasta ver en la misma muerte el mas deseable de los 
bienes, habida cuenta de lo vano que es el intento de poseer la feli- 
cidad. 

E] ideal de las dos escuelas es individualistico y testimonia la dis- 
gregaciOn de la Ciudad-Estado, la ruptura de los vinculos sociales. 
La autonomia de la persona, por ellas propugnada, es abstracta, 
puesto que se resuelve en la del individuo, fuera o en contra de la 
sociedad. Sin embargo, el ideal ascético de los cinicos y el autdrquico 
de los cirenaicos da a su pensamiento educacional un color ético-re- 
ligioso y hace de la autonomia no un don, sino una conquista fati- 
gosa a través de la auto-educacion. La escuela cinica y la escuela cire- 
naica, como veremos, se fundiran respectivamente con el estoicismo 
y con el epicureismo. 


CAPITULO V 


PLATON (27) 


1. S6erates, <personaje> de los <Didlogos» 


Se ha dicho que toda filosofia es una autobiografia «razonada»; 
la de Plat6n también es una biografia: la interpretacién del hombre- 
Sdcrates. Por esto Sdcrates es un personaje que encarna y expresa 


(27) Platon nacid en Atenas de noble familia en el 428 0 en el 427 a. 
de C. Su verdadero nombre era Aristoclés, pero fué Ilamado Platén por su 
maestro de gimnasia debido a sus anchas espaldas. Tal vez de joven milité 
en las filas del partido aristocratico, pero muy pronto, disgustado por las 
mezquinas contiendas de los politicastros, se retiré de Ja vida politica. Tanto 
estas circunstancias como los acontecimientos politicos de que fué especta- 
dor y la ruina de su patria agudizaron mayormente su deseo de un Estado 
mejor y mas justo. Asi, fracasado el hombre de Estado, nacido el] pensador 
politico de la Republica y de las Leyes. Fué discipulo de Cratilo, seguidor de 
Heraclito y de los sofistas, cuya doctrina conocido Platén oyendo acaso a los 
mas famosos. Cuando conocié a Socrates, sufrid profundamente su influen- 
cia; de é] fué discipulo fie] durante casi un decenio, asimilando su habito 
dialéctico y su problematica. Mas que la filosofia socratica, fué el «hombre 
Sdécrates» quien impresioné poderosamente a Platon hasta el punto de que, 
incluso muchos afios después, en casi todos los Didlogos, se alza gigantesca 
y soberana Ja figura de aquel maestro. La juventud de Plat6én transcurrié en 
Atenas, ciudad aGn espléndida si bien ya en decadencia, lacerada por desas- 
tres militares (la guerra del Peloponeso y por revueltas politicas; hundimiento 
de la democracia y oligarquia de los Treinta; regreso de los exilados y restau- 
racion democratica), y consumida por los odios de partido y por la corrup- 
cién de Jas costumbres. 

Después de la muerte de Sdécrates (470-399 a. de C.) algunos amigos del 
fildsofo procesado (el proceso de Socrates, como muchos otros, tuvo un carac- 
ter politico) dejaron Atenas y entre ellos Platon, atraido por otras ciudades, en 
las cue florecian escuelas filos6ficas. En efecto, se traslad6 en el 399 a 
Megara, junto a Euclides, y probablemente de aqui se fué a Cirene y 
a Egipto. Después de un breve retorno a Atenas, viajo por Italia meridional 
estrechando relaciones con los pitag6éricos, especialmente en Tarento, donde 
entonces Arquitas era jefe de la escuela. En el afio 390 fué a Siracusa, a la 
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a la filosofia plat6nica, pero como interpretacion del mismo Socrates, 
como perenne ahondamiento del problema que siempre fué, para el 
discipulo, la personalidad del excepcional maestro. 

Sdcrates vivid y murié testimoniando algo que llevaba dentro 
de si. gQué? Platén meditd este problema durante toda su vida; los 
Didlogos son su respuesta, la interpretacién de los hechos y de las 
acciones de Socrates, la «historia» sublime de una «crdnica» densa 


corte del tirano Dionisio, donde permaneci6 durante casi tres afios con la 
esperanza de realizar sus ideales politicos, incluso por verse apoyado por el 
pitagorico Didén, jefe del partido aristocratico y cumado de Dionisio. El 
tirano, cayendo en sospechas, hizo entrega de Platon a un embajador esparta- 
no, como prisionero de guerra; parece ser que fué liberado por su amigo Ani- 
cérides, fildsofo cirenaico. Hacia el 388 volvid a Atenas y en ella fundo la 
Academia, en la que durante casi cuarenta afios despleg6 su actividad de 
maestro y de escritor. Al morir en el ano 368 Dionisio el Viejo y sucederle 
Dionisio el Joven, Didn invit6 de nuevo a Platén a Siracusa. También fracasé 
esta segunda tentativa politica y el filosofo regres6 desilusionado a su patria. 
Un tercer viaje (361) para conciliar a Didn y a Dionisio fué también des- 
afortunado y Platon corrid un grave peligro, del que escap6 por interven- 
cidn del gobierno de Tarento, dirigido por el pitagorico Arquitas. Parece 
ser que Plato6n ya no se mezclé en asuntos politicos y concentrd toda su 
actividad en el gobierno de su escuela. Se dice que la muerte lo alcanz6 
placidamente, mientras asistia a un banquete nupcial, en el aflo 347 a. de C. 
Platon es uno de los poquisimos genios universales de la humanidad: fué 
a la vez sumo fil6sofo y sumo escritor. Su influencia, principalmente sobre 
la cultura occidental, dura desde hace 24 siglos. 

De Platoén nos quedan 36 Didlogos, sobre cuya autenticidad y sucesién 
cronologica todavia no ha alcanzado la critica resultados seguros. Puede 
decirse que en la actualidad se esta casi de comtin acuerdo en reagruparlos 
de la siguiente manera segtin el desarrollo del pensamiento platdénico: 
I) Didlogos socradticos y juveniles, quiza escrito alguno de ellos viviendo el 
mismo Socrates, en los que falta todavia un sistema personal y se expone 
y se defiende la doctrina socratica. Recordamos: el Lakes, el Karmides, el 
Eutifron, el Hipias menor, la Apologia de Socrates, el Critén, el Ién, el Pro- 
tdgoras y el Lisis. 11) Didlogos polémicos contra los sofistas, en los que el 
pensamiento sofistico es sometido a una aguda revision critica bajo el aspec- 
to légico, ético y politico. En ellos se da el primer esbozo de la doctrina 
de las Ideas y se ven indicios de que Platon se erguira dentro de poco en 
arbitro entre la sofistica y Socrates. Recordamos: el Gorgias, el Menon, el 
Eutidemo, el Cratilo, el Teethetes (segin algunos autorizados intérpretes per- 
tenece al cuarto periodo), el Menexeno, el Hipias mayor (ambos de dudosa 
autenticidad). IIIf) Didlogos de la madurez, en los que se desarrolla la doc- 
trina de las Ideas. Recordamos: el Fedro, el Banquete, el Feddn, la Repu- 
blica. 1V) Didlogos de la tardia madurez, en los que el fildsofo somete a re- 
vision critica su teoria de ias ideas, ya criticada en la misma Academia y en 
otras escuelas filosdficas. Recordamos: el Parménides, el Sofista, el Politico, 
el Filebo y el Timeo. Obra de la vejez, incompleta y quiza resultante de 
apuntes reunidos por algtin alumno, son las Leyes. Es muy discutida la 
autenticidad de las Cartas. 
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y aparentemente mediocre. Sdcrates no era un personaje décil para 
una precisa narracidn; era un enigma profundo cuya verdad de- 
bia ser revelada. Sus hechos, gestos y palabras no sélo valian por 
lo que expresaban, sino sobre todo por lo que escondian, por los 
valores profundos de que brotaban. Platon quiso leer dentro de 
ellos y aquella lectura, todavia hoy, tiene por significado a Sécrates 
y a Platon al mismo tiempo; una filosofia que nace de la medita- 
cién sobre Ja vida de un hombre que era alguien porque obraba en 
nombre de algo. Las acciones visibles de Sdcrates, lo mismo que sus 
palabras, tenian un fundamento espiritual invisible: descubrirlo era 
poner de manifiesto el valor de la vida, ya que era revelar los va- 
lores segun los cuales Sécrates pensaba, hablaba y obraba; era plan- 
tearse el problema de la existencia en su integralidad. Asi Sécrates 
viene a ser la persona concreta que expresa lo eterno, precisamente 
un personaje, e! de los Didlogos; la encarnacién de la Idea, la in- 
corporacion del valor invisible, que se hace «ver» en los hechos y en 
las palabras, entra en el mundo, se comunica y se difunde. Sdcrates 
es la imagen viviente de la filosofia platonica sin dejar de ser Sécra- 
tes, porque siempre es e! maestro el asunto de la meditacién del 
discipulo, que «explica» (y explicandola la eterniza en un sistema de 
pensamiento) la vida de este sabio que nada escribid y que decia 
que «no sabia» nada. La «virtud» de Sdécrates, para Platon, es in- 
explicable sin la existencia de «otro mundo» y la verdad de la inmor- 
talidad del alma. Aristofanes define a Sdcrates «como» un sofista, 
Platon lo define <por confrontacidn» con los sofistas: confrontando 
la vida de quien vive la verdad con aquella que carece de verdad; la 
primera se interpreta y se ahonda, la segunda basta describirla por- 
que se reduce a sus mismas acciones y no hay valor expresado ni 
escondido en tales acciones. 


2. El «concepto» de Sécrates y el problema de Platon 


Sécrates habia descubierto el concepto y reivindicado su univer- 
salidad; habia aplicado el método de la inducci6n, pero sin profun- 
dizar si, y hasta qué punto, de la experiencia de casos particulares 
se puede inducir lo universal. La filosofia de Plat6n comienza preci- 
samente como indagacidn del origen de los conceptos, La solucion 
de este problema gnoseoldgico, nacido en el ambito de la filosofia 
socratica, comportaba una extensién de la busqueda mas alla de los 
confines de la ética, a la que Sdcrates habia restringido su especula- 
cién, E] problema del origen de los conceptos plantea de nuevo, 
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dentro de la légica y de la ética, los problemas de la ontologia y 
de la metafisica, formulados por la escuela eleatica y marginados por 
el humanismo sofistico-socratico. 

{Qué es el saber? Sistema de conceptos habia dicho Sdcrates; y 
el concepto se descubre a través del razonamiento inductivo. Platén, 
ademas de poner de relieve lo incompleto del método socratico, ca- 
rente del procedimiento de la deduccién — de lo universal a lo par- 
ticular —, se percata, impulsado también por el estudio de las mate- 
maticas, cuyas verdades objetivamente validas no son inducidas de la 
experiencia, de que la percepcidn sensorial no puede por si sola 
originar el concepto, es decir, que el universal no se puede inducir 
de lo particular y ni siquiera es una formacién. {Cuales son las 
condiciones del saber objetivo? La verdad, el bien y lo bello gson 
solamente objetos mentales o tienen también un ser propio? En este 
segundo caso, ,cOmo se explica el origen del concepto a partir de lo 
Inteligible en si? Y, en la cumbre del conocer humano, ;guarda ade- 
cuaciOn el orden objetivo mental con el orden objetivo ontoldgico, o 
mas bien es siempre una forma inadecuada de saber respecto de la 
Verdad en si de la que participa? 


3. Las Ideas 


La experiencia nos atestigua que todas las cosas, ademas de las 
cualidades particulares mudables y contingentes, tienen una esencia 
por la que son lo que son, comtn a todas las de la misma especie. 
Luego las esencias no son Unicamente conceptos, entidades ldgicas, 
sino que tienen también una objetividad propia en las mismas cosas; 
no sdlo forman un sistema /dgico, sino también un sistema ontold- 
gico de entidades reales. 

Platon debia responder primeramente a la pregunta de «cual 
es el origen de los conceptos»; ahora también ha de responder a la 
de «cudl es el origen de las esencias de las cosas». Ninguna cosa 
buena es el Bien; todo lo bueno lo es por el Bien, pero ni una sola 
cosa en particular ni todas juntas son el Bien. Luego el Bien tras- 
ciende a todo lo bueno y al mismo concepto de bien que se halla 
presente en la mente. Por tanto, concluye Platon, el Bien, la Verdad, 
lo Bello, etc., son esencias en si, trascendentes, fuente de nuestros 
conceptos y de las cosas. Tanto los conceptos de la mente como las 
esencias de las cosas son una imagen refleja del Ser trascendente, 
sin que este ultimo se identifique ni con el orden del pensamiento 
ni con el de las cosas. Si es asi, concluye Platén, hay una realidad 
diversa de la mental y de la sensible, es decir, el mundo de las esen- 
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cias ideales, universales, incorpdreas, inmutables y eternas, que él 
llama Ideas, Existe, pues, el Mundo de las Ideas, trascendente, fuera 
del espacio y del tiempo, mas alla del mundo sensible y de los limi- 
tes del pensamiento. El Ser es la Idea: ésta es la gran tesis ontolé- 
gico-metafisica de Platén y del platonismo auténtico. Lo que no es 
Idea es por la Idea; lo que no es Idea es sdlo por y en cuanto parti- 
cipa de la Idea. ay 

Descubierto el mundo de las Ideas, quedan por explicar — sobre 
esta base — todos los problemas y sobre todo el del origen de los 
conceptos y del mundo fisico (gnoseologia y cosmologia). Entre los 
otros es esencial el problema de quién es el hombre, qué valor y sen- 
tido tiene su existencia en el mundo, cual es su destinacién. La 
busqueda metafisica es el fundamento de toda otra busqueda. De 
este modo, Platén enlaza la especulacién de Sdcrates con la preso- 
cratica y vuelve a plantear dentro del problema gnoseoldgico-ético el 
del origen del mundo. 


4. Los grados del conocimiento y la ascension dialéctica 


El primero es la conjetura o conocimiento de las imagenes; el 
segundo, el conocimiento perceptivo o creencia. Son los dos grados 
del conocimiento sensorial u opinidn, que tiene por objeto el mundo 
del devenir; grados inferiores del conocer, que atin no son ciencia, 
que es de lo universal y no de lo particular; en ellos, sin embargo, 
comienza ya a entreverse obscuramente la verdad y esto impulsa 
al alma a sobrepasar lo sensible. La insatisfaccién, la inquietud de 
la mente, son fecundisimas: el columbrar la estimula a que ascienda 
sin pausa hasta la «vision». Alma ansiosa de ascender es la del 
fildsofo, porque filosofia significa «amor a la sabiduria», «mania» 
por la verdad. 

Para Platon, la sensacién es un obstaculo para el conocimiento 
de lo /nvisible, pero tiene una funcidn insubstituible e ineliminable: 
pone a la mente frente a las contradicciones (percibo mi dedo unas 
veces pequeno y otras grande). El alma advierte una aporia y se ve 
obligada a abrir una <investigaciédn», es decir, a llevar el «pensa- 
miento» sobre las contradicciones. Es una invitaciOn irresistible que 
exige un esfuerzo inaplazable; se trata de dar comienzo al trabajo 
de construcciOn de la ciencia, cuyo contenido ya no comporta con- 
tradiccién alguna. Este comienzo se halla precedido, como veremos, 
por otro comienzo, por el recuerdo de un saber olvidado y ahora 
suscitado por la sensacién. Por consiguiente, de la insuficiencia del 
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sentir nace la exigencia invencible del saber. La sensacién sugiere, 
esto es: contiene una apelacién al concepto a fin de que establezca 
relaciones entre los datos sentidos, y asi los construya en experiencia 
organizada; la experiencia, que es inmanencia de lo sentido en el 
inmediato y subjetivo sentir, es al mismo tiempo trascendencia, Sin 
embargo, es necesario penetrarla, saber escuchar la voz de los sen- 
tidos, que no sdlo hace referencia a la apariencia que pasa, sino al 
ser trascendente y permanente. El hombre vulgar se detiene en el 
sentido, no descubre sus sefiales, no advierte sus Ilamadas; el fildsofo 
sabe ver en las apariencias los reflejos atenuados de un mundo le- 
jano, de otra naturaleza, sabe «leer» las contradicciones, sabe discu- 
rrir sobre ellas. Por consiguiente, las sensaciones y los datos sentidos 
significan, dan testimonio del ser trascendente y del que sdlo un 
reflejo se da en ellos; reflejo que es la esencia, por la que son inteli- 
gibles. No es verdad que la naturaleza no ensefie nada, como decia 
Sdécrates: lo Divino en si y trascendente puede ser conocido en las 
cosas como el reflejo que el 6ptimo Dios-Artifice ha proyectado en 
el Substratum material. 

De este modo, Plat6n establecia para siempre la supremacia de 
la Idea sobre la cosa, del valor sobre el hecho, sin negarle a este 
ultimo el grado de realidad que le pertenece. La sensacién es el 
primer momento de la dialéctica: no conclusién, sino comienzo del 
conocimiento; la opinion es el segundo. 

Ciencia intermedia entre la «opinidn» y el conocimiento intui- 
tivo (ndesis) es el razonamiento (didnoia), pensamiento «discursivo», 
propio del conocimiento matematico, tercer grado de la dialéctica, 
pero que no es todavia la «inteleccién» pura, constitutiva de la 
episteme, el saber propiamente dicho. El conocimiento matematico 
es también, como la filosofia, ciencia de las esencias en universal, 
pero, constrenido a servirse siempre de figuras visibles, es inferior a 
la ndesis. Platon no habria sido griego si no hubiera sentido muy 
a lo vivo el <helénico amor de la medida y la pericia del definir»; 
pero él acoge la matematica entre el numero de las ciencias educa- 
doras y que, por consiguiente, se han de ensefiar, en cuanto contri- 
buye, mas que ninguna otra, pero menos que la filosofia, a la ascen- 
sion del alma a lo Divino. También la matematica tiene un eminente 
significado «humanisticoy: formacién del hombre en la ciencia, que 
es también elevacién moral, por basarse en la ascética y en la con- 
templacion de lo Inteligible. 

El movimiento del pensamiento o dialéctica se completa en el 
puro inteligible,.en la contemplacién de las Ideas en si mismas, 
«pasando de unas a otras, yendo hacia ellas para entrar finalmente 
en ellas». Este es el tltimo grado del conocer, el conocimiento filo- 
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sOfico o de las Esencias en si, la inteligencia con la que se aprehende 
(aunque nunca plena y perfectamente, mientras el alma se halla 
unida a un cuerpo) el Ser absoluto e incondicionado, las Ideas. En 
este grado cobra cumplimiento la ascensidn dialéctica del alma. E] 
camino ascendente alcanza el principio que nada tiene de provisio- 
nal ni de ficticio: la filosoffa realiza todas sus posibilidades. ;Es la 
visidn del Saber en si? Desde luego, pero tal y como se refleja en 
nuestra mente; por tanto, siempre saber abstracto con relacién al 
Saber divino. La contemplaci6n sigue siendo todavia ardiente deseo 
de la filosofia, al que ésta no puede satisfacer. 


5. Las condiciones de la ciencia y el concepto de cultura 


Las condiciones de la ciencia no son la ciencia, de la que el 
hombre, desde luego dentro de sus limites, es capaz. Su fundamento 
reside en el Ser. Todo conocimiento es verdadero en cuanto es una 
verdad de la Verdad; y es mas verdadero e! conocimiento mas cer- 
cano al Ser. La verdad es el objeto del conocer y hay un conocer 
verdadero sdlo en cuanto existe la verdad, de la que es una aproxi- 
macion; la dialéctica es el grado mds préximo. Ahora bien, si el 
Ser es el objeto del saber y si es verdad que el Ser esta constituido 
por relaciones — e] Cosmos noético que es la Ciencia Divina —, la 
ciencia humana, como imagen de la divina, no puede ser mas que 
ciencia del Ser y de sus relaciones. En esto descansa el sentido po- 
sitivo y profundo de la escepsis platénica; sigue vigente el concepto 
de la filosofia como bisqueda y aspiraciOn, como Eros que se hace 
conquistador osado de la Verdad, porque se ve conquistado por su 
divina belleza. En pocas palabras: el intelecto humano es capaz de 
verdad, porque asi lo ha hecho la Verdad. 

E! Occidente debe a Platdén, a este griego de Gptima raza, el con- 
cepto auténtico de cultura formativa, que Aristdteles ahondara y 
sistematizara de manera mas organica y, hasta diria, mas madura: 
cada ciencia particular no es el saber, sino un grado de él, valido 
si no es considerado en si, en su abstracta particularidad y frag- 
mentariedad, sino como condicion del saber, que no puede ser mas 
gue tinico, el que corresponde a la profunda y natural inclinacién 
del espiritu humano, hecho no para las cosas que pasan y que son 
un simbolo o un fragmento del Ser, sino para el Ser mismo, toda 
ciencia particular ha de empefiarse desinteresadamente en la reali- 
zacion de este fin, porque sdlo asi, es decir, cuando no sirve a 
fines particulares y utilidades practicas, sirve al espiritu para que 
realice su fin supremo, Esta es la Cultura trascendente a todo in- 
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terés prdctico, econdmico 0 politico, pero para ser después la gene- 
ratriz incluso del mundo de lo practico, del que es independiente y 
al que sin embargo no debe ignorar, ademas de serlo de toda accion 
bella y buena en una sociedad gobernada segtin justicia 


6. El conocimiento como reminiscencia 


Para Plat6n, como hemos dicho, el alma advierte una posesi6n 
vada vez menos insuficiente de la verdad, no porque la «ponga» o la 
«cree», sino porque la descubre como preexistente en si: el conoci- 
miento conceptual es innato. El hombre no podria conocer las esen- 
cias, si tal conocimiento no estuviera ya en él; tiene en el fondo 
de su alma como un tesoro escondido que ha de desenterrar y res- 
tituir a su primitivo esplendor (que el cuerpo ha ofuscado) mediante 
el estimulo de las cosas sensibles. Las cosas bellas, por ejemplo, no 
son lo Bello, sino que contribuyen a despertar en el alma la intui- 
cién primitiva de la Belleza, a hacerle recordar la verdad olvidada. 
El conocimiento, para Plat6én, es recuerdo (anamnesis). La experien- 
cia externa es solamente una ocasidn para hacerle recordar la verdad 
que ya esta en ella, antes de toda sensacidn. Pero basta que brille 
como un relampago una pequefia sefal de la verdad, para que el 
alma, si filosofa, vuelva las espaldas a lo sensible y el ojo de! inte- 
lecto busque con ansia la luz de lo Inteligible. 

La sensacién, segin Plat6n, tiene un valor instrumental: sugiere, 
despierta la Idea a quien sabe adquirir conciencia de la llamada 
del Ser, del que las cosas son copia. Por otra parte, la ciencia con- 
ceptual, propia del hombre, no es la Sabiduria en si o Ciencia abso- 
Juta, sino solo un reflejo, una copia imperfecta de ella. El hombre 
tiende a la Ciencia en si (el «Cosmos inteligible» o de las Ideas), 
pero sin lograr jamas poseerla plenamente, La Ciencia total queda 
para el hombre como un ideal inalcanzable por las vias normales 
de la dialéctica; es necesaria, segin se lee en el Feddn, una «revela- 
cidn divina». Por esto, el momento filosdfico permanece siempre, in- 
cluso en el maximo de sus posibilidades, como un momento de la 
busqueda y no de la conclusi6n, de la aspiracién y no del proceso, 
del ahondamiento y no de la soluci6n definitiva (28). 


(28) Desde los primeros Didlogos hasta los de la madurez y de la vejez, 
la dialéctica adquiere una importancia cada vez mas decisiva. Poco a poco 
se da cuenta Platon de que, para definir un objeto, no es suficiente precisar 
su esencia inteligible: es necesario determinar las relaciones. A estas altu- 
ras, la teoria de la anamnesis no es substituida por la dialéctica, como auto- 
rizadamente se ha dicho, sino que es integrada por ella. No hay saber sin 


PLATON 175 


Plat6én resolvid el problema del origen de los conceptos de una 
manera que ya no era la de Sécrates y le did al concepto un valor 
distinto del socratico: a) las sensaciones estimulan el saber, pero el 
saber no es el resultado de la inducci6n: es anterior a toda experien- 
cia y a todo proceso cognoscitivo, a la busqueda, de la que es guia 
y orientacion; 5) el saber descubierto —- el concepto — no es la ver- 
dad sino la imagen de la verdad misma; por consiguiente, siempre es 
una copia imperfecta del Saber en si (la presencia en nosotros de los 
conceptos es una prueba de la existencia de las Ideas); c) por esto 
la Verdad existe ab aeterno, en si, independientemente del pensa- 
miento y de las cosas; d) la aspiraci6n natural del hombre a poseer 
un saber intelectual, es decir, un orden estable de conceptos o defini- 
ciones, no es la finalidad Ultima del alma, a la cual le es igualmente 
natural, lo mismo que ineficaz, la aspiracién al Saber en si, a la po- 
sesion no sdlo de la copia (que se puede reconquistar con la dia- 
léctica), sino del Modelo; ejemplar que la filosofia nunca podra darle, 
aunque la visidn superior de! Saber en si, de lo Inteligible, después 
de la separaciOn del alma del cuerpo, sea siempre un conoci- 
miento de orden intelectual; e) luego hay un saber metafilosdfico, 
finalidad suprema del filosofar, que es irrealizable por las vias nor- 
males del mismo filosofar; f) en pocas palabras, el Ser, cuya abstrac- 
cién es el concepto, es supramental y sdlo es mental su recuperacién 
como concepto, a través del dificil y fatigoso discurso dialéctico in- 
concluyente, que es copia del perfectisimo y eterno Discurso de la 
Ciencia en si; y, como toda copia, naturalmente deseosa de acer- 
carse a la perfeccién del original. 

Al llegar a este punto, el problema del conocimiento plantea 
otros problemas: 1) ¢Cémo se encuentra el alma en posesiOn del co- 
nocimiento de las Ideas? 2) ;Por qué el mundo sensible despierta 
el saber innato en ella y olvidado? Para responder a estas preguntas 
es preciso remitirse a los problemas metafisicos del origen y de la 
esencia del alma y del origen y de la formacion del mundo sensible. 
Las creencias de los misterios Orfico-pitagOricos prestan su ayuda en 
orden a las respuestas (29). 


recuerdo, pero el saber no consiste sélo en Ja simple e inmediata aprehen- 
sion de los inteligibles, sino también en pensar las relaciones entre estos 
entes, es decir, en fijar las determinaciones del ser (Parménides, Sofista, Filebo 
y Timeo). Al mismo tiempo, Platén sigue fiel a su concepcién del saber como 
disciplina ascética (Fedro, Banquete, Fedén y Republica). En otros términos, 
el método del saber que, en un primer tiempo, es prevalentemente regla de 
vida y de salvacion, se hace sucesivamente disciplina cientifica, pero siempre 
queda como método de purificacién del alma, de preparacion para «otra 
vida», en la que el alma lograra la intuicion plena del Ser. 

(29) Platén utiliza doctrinas 6rfico-pitagoricas, pero las varia: enriquece 
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7. El alma 


En efecto, para Platén, lo mismo que para los Orficos, el alma 
intelectiva es una entidad absolutamente simple. Pertenece origina- 
riamente al mundo inteligible, del que — por necesidad natural o 
para expiar una culpa —cae en el cuerpo, su carcel o tumba. La 
parte inmortal del alma humana es formada por el Demiurgo o Ar- 
tifice divino con la mezcla de los mismos elementos de que esta 
compuesta el Alma del mundo. 

Antes de venir a habitar en un cuerpo, las almas «ven», unas 
mds y otras menos, el Mundo de las Ideas, y asi adquieren el cono- 
cimiento del Ser eterno e inmutable. Mientras viven en aquel mundo, 
gozan de la plena posesidn de las esencias, las intuyen y entienden 
absolutamente. Con la caida en el mundo visible, visten despojos 
mortales, a los que permanecen ligadas durante el curso terreno de 
la vida. El cuerpo tiene también un alma propia, un alma irracional, 
subdividida en irascible, impulsiva y desdefiosa, y concupiscible, 
con deseos vulgares. El alma, caida del mundo invisible en el cuerpo, 
contaminada y perturbada por el elemento irracional, olvida el co- 
nocimiento de las Ideas, yerra en el juicio, atraida y enganada por 
lo sensible. Si el alma racional o intelectiva logra frenar a las otras 
dos, puede poco a poco purificarse de lo sensible (la ascesis cog- 
noscitiva es, contemporaneamente, perfeccionamiento moral) y vol- 
ver a ser pura. Refrenada, el alma irracional es un momento posi- 
tivo de la ascensién dialéctica: a través de las imagenes sensibles 
despierta la dormida intuiciOn primitiva e innata de las Ideas y hace 
que el hombre sea amante de la sabiduria («fildsofo»). De este modo 
consigue Platon dar al mito Orfico-pitagérico de la preexistencia de 
las almas un sentido metafisico-gnoseolégico-moral. 

Si el alma preexiste a su unidn con el cuerpo, de ello se sigue 
que sobrevive a la muerte de este Ultimo, puesto que la preexistencia 
prueba que el cuerpo no es indispensable a su existencia. Esta es una 
de las pruebas de la inmortalidad del alma racional, argumento des- 
arrollado en el magnifico dialogo Feddn, Las otras se pueden resu- 
mir asi: a) Lo contrario engendra lo contrario: de la vida viene la 
muerte; de la muerte viene la vida. 6) El alma, simple por natura- 


la dialéctica con un contenido y con una significacién religiosa; a su vez, la 
dialéctica misma clarifica y eleva tal contenido a la condicién de discurso 
fundado, significativo incluso para la bisqueda filosdfica mas rigurosa y 
exigente. 
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leza, es semejante a la Idea; la Idea es incorruptible e inmutable (de 
todas jas pruebas es la mas consciente y filos6fica); luego también el 
alma es incorruptible e inmutable. c) Al alma le es esencial la vida 
y, por lo tanto, excluye su opuesto que es la muerte. 

La inmortalidad de que habla Platon no es la del alma personal. 
Las almas son entes eterngs mas que inmortales, demonios, entida- 
des subsistentes en numero determinado. Por una necesidad de 
orden cOsmico caen desde el cielo en un cuerpo y retornan a los in- 
fiernos después de una permanencia mds o menos larga en la tierra 
(metempsicosis), repitiéndose el ciclo durante toda la eternidad. 
_La parte inmortal del alma que vive en cada hombre, no es mi alma 
ni tu alma, pues se ha vestido primero con otros cuerpos, y si ahora 
esta en el mio, mds tarde habitara en otros; los individuos no son 
mas que el ropaje aparente de estos demonios impersonales, concen- 
trados del alma cOsmica, que eternamente bajan a la tierra, pasan 
de un cuerpo a otro, y vuelven al Hades. 


8. El Eros 


FE] ansia indomable y !a inquietud perenne del alma, que la im- 
pulsan a la posesion de la Verdad, son casi personificadas por Platon 
en el Eros, el Amor, al que, ademas de las paginas de otros Dialo- 
gos, esta dedicado el Banquete. Eros es el demonio intermediario 
entre los dioses y los hombres, el hijo de Poros y de Penia, indigente 
como la madre e intrépido conquistador como el padre, cuya madre 
es la Inteligencia. Eros no es sabio ni ignorante; insaciable amante 
de la Sabiduria y por ello deseo inexhausto de saber, es esencial in- 
quietud, pobre en conquistas plenas y duraderas y rico en aspiracio- 
hes, sintesis de contrarios siempre abierta, signo perenne de inmorta- 
lidad, aima de la dialéctica. 

Eros, genio de la especie, que perdura mas alla de los individuos 
mortales, genio creador de obras, en que el individuo se sacrifica 
para que su nombre quede en la memoria de las generaciones futu- 
ras, es la aspiraciOn infinita del alma humana, fil6sofa por natura- 
leza; es el aguijon que la apremia para que se supere a si misma y 
vaya lejos; la vocacién de lo eterno, de estos pobres seres que 
somos nosotros, pero que hemos sido hechos para lo infinito. Eros 
es la filosofia indomable, la busqueda inextinguible, en su rostro 
perenne de audaz e intrépida conquistadora de la verdad y de men- 
diga que, en cada alquisicion de nueva y parcial riqueza, muestra 
la inmensa pobreza de lo que todavia le falta, lo infinito. Platon 
descubri6 el templo bifronte de la filosofia, el doble rostro de nues- 
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tra alma; Plat6n, aun dentro de los limites de un pensamiento que 
es todavia esencialmente cosmolégico, descubrié al hombre. El 
suyo es el descubrimiento de la filosofia: ha quedado como Eros 
y asi lo sera siempre, aspiraciOn gradual a lo Bello, al Bien, ai Ser, 
purificacién y ascética, esencial moralidad y esencial saber, discurso 
infinito, concluyente aunque siempre abierto y acabado Unicamenie 
por la experiencia religiosa de la que se distingue, pero a la que 
no puede menospreciar, porque se halla naturalmente conducido a 
ella como a su cumplimiento. Eros alimentara a todo el platonismo 
posterior; y, cuando su rostro de demonio pagano sea profunda- 
mente transformado por el Cristianismo, Eros sera el agustiniano 
irrequietum cor meum, que anhela reposar en Dios. 

Con todo, el Eros platénico es siempre un acto negativo y no 
positivo, una carencia, una imperfeccién. Plat6n no conoci6 el con- 
cepto cristiano del amor como positividad y perfecci6n. 


9. Origen y formacion del mundo sensible 


Después del origen y de la naturaleza del alma, examinemos 
ahora el problema del origen y de la formaci6n del mundo sensibie, 
de modo que cobre cabal cumplimiento la solucién de las dos cues- 
tiones metafisicas, que condicionan, como hemos dicho, la solucién 
del problema gnoseoldgico. 

Si despojamos, con la abstraccién, los objetos del mundo sen- 
sible, de lo que los individta y de la forma por la que cada uno 
de ellos es lo que es, no queda mas que una materia informe. Esta 
es el substrato del mundo fisico, la irracionalidad absoluta, la Nece- 
sidad, e] No-ser, lo opuesto del Ser o mundo de las Ideas, La ma- 
teria existe ab aeterno; el Artifice divino o Demiurgo se la encuentra 
ante si, rebelde a dejarse amoldar, como materia sorda que resiste 
a la forma, cuando quiere ordenar el mundo sensible a imitacion del 
de las Ideas. El Demiurgo da al espacio indeterminado las determi- 
naciones, a la masa informe las formas, es decir, hace participe aquel 
substrato amorfo del orden y de la forma ideales. Formado el! cuerpo 
del mundo, \e infunde el Alma, fuerza vital y consciente, que go- 
bierna y vivifica la materia. Asi ha formado el Demiurgo el mundo 
sensible, el mejor de los mundos posibles, resultante de racionalidad 
y de irracionalidad, de elementos ideales y de elementos materiales, 
de Ser y No-ser, como ya hemos dicho. Por lo tanto, los entes sensi- 
bles, segtin la especie a que pertenecen, tlenen una esencia, que es 
el reflejo de la tnica Idea correspondiente a su especie. No tienen 
la perfeccién de la Idea (la materia es principio de imperfeccién y 
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resiste siempre a la forma), ni su grado de ser; sélo son un reflejo, 
una copia de ella, una proyeccién en el espacio, en la materia que 
asi deja de ser informe. 

El alma conoce las cosas por medio de los sentidos, pero preci- 
samente aquel refiejo ideal que el Demiurgo ha proyectado en la 
materia, le hace recordar el adormecido conocimiento de las Ideas, 
adquirido cuando habitaba en el mundo idea]. Lo sensible contribuye 
a sacar del olvido la intuiciOn primitiva de las Ideas (es el] comienzo 
de la ascética dialéctica), como la fotografia de un amigo, conocido 
muchos afios atras y cuya imagen ha sido anulada por otras muchas, 
sirve para despertar el recuerdo de un conocimiento del que se habia 
perdido la memoria y que se creia totalmente desaparecido. 

Resumamos cuanto hasta aqui hemos dicho: 1) hay un mundo 
inteligible absoluto, el Ser o Mundo de las Ideas; 2) las Ideas son 
los principios metafisicos del universo fisico, pero «<separadas» de él, 
trascendentes; 3) a semejanza de las Ideas, el] mundo sensible ha 
sido ordenado por el Demiurgo, que ha proyectado las formas idea- 
les en la preexistente e increada materia cadtica, en el espacio vacio; 
4) las almas, antes de bajar al cuerpo, habitaban en el mundo de las 
Ideas, de las que poseen, por esto mismo, un conocimiento origina- 
rio, primero olvidado y después recordado (a través de los grados 
del conocer) al contacto con lo sensible, hecho a semejanza del 
mundo de las Ideas; 5) por consiguiente, existen dos mundos, uno 
invisible, del Ser, y el otro visible, del devenir. 


10. La ética 


E] alma, prisionera en el cuerpo, camina por el mundo sensible 
en busca de un bien que ha perdido. En esta bisqueda incansable, 
las cosas le sirven de ayuda (por traslucirse en ellas las formas idea- 
les) y al mismo tiempo de obstaculo por la atraccién que ejercen 
sobre los sentidos. Ahora bien, si el cuerpo es el mayor abstaculo 
para la posesién del bien, es evidente que cuantas mas concesiones 
hace el alma a los sentidos, mas encubre y obscurece lo que en 
cambio debiera descubrir y restituir a su primitivo esplendor. Para 
que ella pueda purificarse, es necesario que discipline las pasiones 
corporeas y se concentre por entero en la dialéctica. E] alma es en- 
tidad espiritual; por consiguiente, debe vivir espiritualmente, es 
decir, para un griego como Plat6n, intelectualmente. Vida moral es 
ejercicio intelectual, pura contemplacion de Jas Ideas. 

El alma racional es forastera en el mundo y debe vivir en él 
como tal, considerandolo ccmo cosa ajena, como piensa el cami- 
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nante de la posada, segtin dira Epicteto. Por lo tanto, el fil6sofo, aun 
viéndose obligado a vivir en la tierra y en compafiia del cuerpo, 
hace por adecuar su vida al intelecto contemplativo. Su vida no se 
forja en renuncias ni mortificaciones, porque el fil6sofo, viviendo en 
la contemplacién, no renuncia a la vida, sino que triunfa sobre la 
muerte. Quien vive racionalmente, no sacrifica nada de si, mas bien 
enriquece su propia personalidad, y la riqueza espiritual es siempre 
gozosa. La iniciacidn a la filosofia es conquista progresiva de la li- 
bertad del espiritu respecto del cuerpo, es hacernos sehores de nos- 
otros mismos. La verdadera existencia no esta en la vida mundana, 
sujeta siempre a las perturbaciones de los sentidos, a la variacién 
de los acontecimientos externos, sino en la que comienza después 
de la muerte del cuerpo. El fildsofo sabe que, para él, la muerte es 
libertad, liberacion del alma de la prisidn corpérea y retorno a su 
verdadera patria: Filosofar es morir y la filosofia es anticipacién de 
la muerte y de la existencia celestial del alma: la filosofia es contem- 
placién de la muerte. El fildsofo sabe todo esto y no teme a la 
muerte, porque el instante en que el alma se desvincula del cuerpo 
es el instante eterno de la salvacion, Esta fe suprema anima a la 
morai platonica; y la ve brillar sobre el rostro de Sécrates en la hora 
de la cicuta. 

Esta es la ética de Platon, que concuerda perfectamente con su 
sistema, decididamente orientado hacia la trascendencia y profun- 
damente animado de espiritu mistico y religioso. 

La que es considerada como otra ética distinta, mas humana y 
mundana, no es mas que una integraciOn de la que acabamos de ex- 
poner. El ideal pedagédgico, trazado en los libros de la Republica, es 
la prueba mas evidente de ello. Platon sabe que el fin de la vida es la 
realizacién de un bien totalmente espiritual, pero sabe también que 
los hombres tienen un cuerpo y que deben vivir entre las aparien- 
cias del mundo sensible. Por consiguiente, es mejor tener una norma 
de vida que valga mientras seamos peregrinos por esta tierra, y con 
la que podamos disciplinar nuestro cuerpo, transformando en bien lo 
que es un mal. 

El mundo sensible, en lo que tiene de orden y armonia, es un 
reflejo del mundo ideal; el cuerpo, bien disciplinado, puede ser un 
colaborador y no un enemigo del alma, es decir, el instrumento de 
nuestra perfeccién. Cuanto mas débil es el cuerpo, mds fuertes son 
los estimulos de los sentidos; por consiguiente, es mejor robuste- 
cerlo con la gimnasia, para que sea armonico y bello, imagen él 
también de la belleza ideal. Pero la educacidn verdadera es la del 
alma, que culmina en la dialéctica: tinicamente la educacién del es- 
piritu hace a los hombres sabios, Las dos formas de educacién hacen 
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un cuerpo «bello» en un alma «bella», Educar el cuerpo es frenar 
sus impulsos irascibles y concupiscibles, es decir, moderar la auda- 
cia temeraria y los apetitos del alma irracional, de modo que se haga 
fuerte y templada. Sin embargo, quien actta estas virtudes es siem- 
pre el alma racional, cuyo objeto es la verdad; y por esto es sabia, 
es decir, libre ya de la seduccién de los sentidos y sefiora de si mis- 
ma. Cuando el hombre es sabio y por consiguiente fuerte y templado, 
entonces vive como es justo que viva y actta la cuarta virtud: la 
justicia. Fortaleza, templanza y justicia y, por encima de todas, 
la sabiduria o la contemplacién de las Ideas. 


ll. La politica 


El caracter ascético (sin que sea negador del mundo) de la ética 
platonica resalta mds atin en su pensamiento politico. E] hombre 
tiene la tendencia natural a asociarse, pues por si solo no puede 
realizar su bien. La organizacién social capaz de asegurar la justicia 
es el Estado. Para Platon, el Estado es como un organismo, un hom- 
bre en grande, y, como éste, resulta de partes que tienen cada una 
una funcién propia, a fin de que se realice la justicia, El concepto 
platénico de Estado es orgdanico, como el socratico, en oposicién al 
individualismo de los sofistas; organicidad realizable solamente si 
los intereses individuales y la ley coinciden, En esta coincidencia es 
posible la unidad de las clases y la libertad del Estado y de los 
ciudadanos. 

Las clases que lo componen son tres, correspondientes a las tres 
partes del alma humana. A la parte concupiscible le corresponde 
la clase de los productores (artesanos, agricultores, mercaderes, etc.) 
dedicada a la ganancia; a la parte irascible, la clase de los guerreros, 
valientes y audaces; a la parte racional, la clase de los gobernantes. 
Ahora bien, para que se realice la justicia en el Estado (téngase en 
cuenta que, para Platon, es siempre la polis, la ciudad-Estado) es 
necesario que cada una de las tres clases despliegue la propia fun- 
cién (la justicia consiste en hacer cada uno lo que debe hacer) de 
modo que se acttte la unidad del Estado, en el que las partes no 
obran cada una por cuenta propia, sino todas en vista del mismo 
y unico fin. Este objetivo se puede cubrir con tal que, asi como en 
el individuo debe mandar !a parte racional del alma y las otras dos 
obedecer y colaborar en la realizacion del fin que la razén se pro- 
pone lograr, en el Estado mande la clase de los sabios o fildsofos, 
la Unica que conoce la verdad y el bien, y las otras dos, frenadas 
por ésta, colaboren para que el Estado pueda asumir su cometido, 
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que es el de realizar la justicia. De este modo Ja clase de los produc- 
tores, guiada por la racionalidad de los sabios o gobernantes, se 
hace templada; \a clase de los guerreros, fuerte; como resultado, el 
Estado es justo. Aspirar a realizar este ideal de justicia debe ser la 
norma y el fin de la politica. 

Sin embargo, lo mismo que en el individuo, las tres virtudes se 
actian por la sabiduria de los gobernantes: sdlo la sabiduria es la 
madre de todas las virtudes. Y asi como para Plat6n son pocos los 
sabios, pocos son los nacidos para gobernar (y en este sentido dice 
que deben gobernar los filésofos): su Estado es abiertamente aristo- 
cratico. Durante toda la vida, Plat6n persiguid con tenacidad mal 
recompensada (cosa que la hace atin mas noble) el altisimo fin (que 
nada pierde de su verdad por el hecho de estar destinado a perma- 
necer siempre como un ideal) de darle al saber tanta fuerza que 
transforme la fuerza en saber, El sabio acepta el sacrificio de re- 
nunciar al goce contemplativo sdlo en orden a este fin. Y su testi- 
monio es tanto mas generoso en cuanto sabe que su obra esta desti- 
nada al fracaso, que la justicia no es de este mundo, que «se le 
flagelara, se le torturara, se le cargara de cadenas y le quemaran los 
ojos, y luego, después de tantos tormentos, sera crucificado». Sin 
embargo, al «pagano profeta de Cristo» le falta el concepto propio 
del Cristianismo, de la fecundidad del sufrimiento del justo. Platén, 
como griego, no comprendio la positividad redentora y constructiva 
del dolor. 

La esencia de esta doctrina politica es moral y religiosa. La per- 
feccidn moral consiste en el armOonico desarrollo de las tres partes 
del alma y el Estado despliega su cometido cuando favorece en cada 
individuo la realizacién de este fin. Por esto es necesario que tenga 
una autoridad fuerte, sin que, no obstante, sea una <«institucién 
coercitiva», porque la obediencia que reclama, la exige para el bien 
de todos. En efecto, sin el freno y la buena guia de los gobernantes, 
la clase de los productores se hace codiciosa de ganancias y por 
consiguiente intemperante, injusta y desgraciada; la clase de los 
guerreros temeraria, violenta. Les falta a las dos la racionalidad y 
caen bajo el dominio de las pasiones instintivas e irracionales. Con 
esto Platon pretende probar que la actividad y el poder econdémi- 
cos, lo mismo que los militares, no tienen una moralidad intrinseca, 
que en cambio les viene conferida por el ideal de justicia, en el que 
se inspira (0 se debe inspirar) la accidén del politico. Por consiguiente, 
si la clase de los productores es moderada y la de los guerreros va- 
liente, ambas deben estos bienes a la sabiduria de los gobernantes. 
Entre los subditos y el Estado media una obligacidn moral que se 
resuelve en la libertad del Estado, es decir, en la libertad de todos. 
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El Estado, como ejemplar perfecto de justicia, de belleza y bon- 
dad, es una realizaci6n en la tierra de la Civitas ideal, una anticipa- 
cidn de la beatitud celestial, una preparacién para el reino de los 
bienaventurados. El gobernante es un nuevo Demiurgo, que, mi- 
rando el mundo divino y eterno de las Ideas, organiza, segtn la 
unidad y armonia de éste, la sociedad humana, haciendo que tal 
sociedad considere como puramente instrumentales los bienes empi- 
ricos y como fin supremo la contemplacién del Bien en si (30). E! 
Estado, por consiguiente, trata de realizar fines que lo trascienden: 
manda (y el derecho le confiere solamente esto) en nombre de va- 
lores suprahistOricos y .suprasociales, a los que le impulsa Eros filé- 
sofo. Es una institucién religiosa con vestiduras seglares, ideada en 
tiempos de desilusiones politicas personales, de decadencia de Grecia 
y bajo la influencia de la religidn de los misterios 6rfico-pitagéricos. 
No en balde se cierra la Republica con el mito de Eros y con la 
visi6n de las recompensas y de los castigos que esperan a los hom- 
bres después de la muerte, segtn que en la vida hayan sido buenos 
o malos. La civitas hominis de los sofistas es substituida por la 
ciudad ideal, a la que todos los hombres aspiran como a su supremo 
cumplimiento. 


12. La estética 


Estrechamente ligado con el problema ético-politico se halla el 
del arte. 

He aqui cémo plantea Platon el problema: zes el arte un grado 
de elevacién moral, o mas bien es un obstaculo? ¢Es un grado de la 


(30) Por lo tanto, quienes, considerando algunos textos de la Republica 
(abolicién de la propiedad privada para los gobernantes y guerreros, y comu- 
nidad de bienes), han visto en Plat6n un precursor del socialismo moderno, 
estan en un error. La igualdad socialista tiene un fin econdmico: permitir 
que todos gocen en igual medida los bienes terrenos, habida cuenta de que 
el bienestar material es el mayor de los bienes; la igualdad platénica se 
funda, en cambio, sobre el principio de la renuncia a los bienes empiricos, 
puramente instrumentales. Para el socialismo, el principio de la comunidad 
de bienes se funda en una sobrevaloracién de las riquezas terrenas y sobre 
el presupuesto materialista de que la prosperidad econdémica es el coeficiente 
maximo de la felicidad de los hombres; para Platon, en cambio, el principio 
de la propiedad comun ahonda sus raices en la desvalorizaci6n de las pose- 
siones materiales y en el presupuesto de que el apego a las riquezas es el 
mayor obstaculo para la perfeccién moral del individuo y, por consiguiente, 
causa de infelicidad y perdicién. En otros términos, la igualdad platénica 
tiene un fundamento espiritualista y moral y no materialista y econémico: 
Platon mira a las Ideas (la verdadera patria del hombre), el socialismo mo- 
derno mira a Ja Tierra, en la que el hombre cumple su destino. 
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ascética dialéctica? Para responder a estas preguntas, el fildsofo in- 
vestiga la naturaleza del arte y encuentra que es imitacion del mundo 
sensible y esta ordenado de cara a lo sensible. El lecho pintado no es 
mds que imitacién de uno entre muchos lechos sensibles. Ahora 
bien, el mundo sensible es una apariencia del ser y no el ser; los 
sentidos son Organos de la opinién y no de la verdad: por consi- 
guiente, el arte se rebaja por entero al nivel de la naturaleza cor- 
porea. Ademas, si es imitacién del mundo sensible, dado que éste es 
imitacion del mundo ideal, el arte es imitacién de tercera mano y 
dista tres grados del Ser; por afiadidura, no imita los objetos tal 
y como son, sino como aparecen. Si es imitacién de lo sensible, fa- 
cultades del arte son los sentidos y, por consiguiente, el artista forma 
sus inventivas sobre la base de sensaciones engafiosas: la obra de 
arte es juego de opiniones, y el arte, en consecuencia, dista de la 
verdad. Si es asi, el arte se dirige al alma irracional, la alimenta con 
menoscabo de lo racional y es un obstaculo para la disciplina moral. 
El] arte es, pues, una amenaza para la unidad y la armonia de las 
clases y para el cometido educativo que el Estado se propone. Los. 
poetas y los artistas, en general, no tienen nada que hacer en la Re- 
publica plat6nica mientras no se demuestre que el arte, ademas de 
ser agradable, es también util, es decir moralmente educativo, Platon 
no lo condena a priori, pero lo entrega al ostracismo mientras se 
dirija a Ja parte irracional del hombre, hallandose dispuesto a aco-- 
gerlo en su ciudad si se presenta como colaborador y no como ene- 
migo del orden social. Unicamente los himnos a los dioses y a los hé- 
roes deben ser acogidos en el Estado, por su contenido religioso y 
moral. El arte, en suma, no es educativo, no es un grado de la as- 
censiOn dialéctica: el arte es sensaci6n, copia (no transposicidn) de lo 
sensible. 

Esto asentado, es preciso tener presente: a) la condena del arte 
se lee en la Republica, por lo que se halla en conexién con la con- 
cepcidn politica de Platon; 5) la posicién de la Republica es polé- 
mica, es decir, va contra artistas y poetas juntamente responsables 
de la corrupcidn de la Atenas democratica 0 demagégica; c) la po- 
lémica entre poetas y fildsofos venia de antiguo y Platdén, que la 
hereda, hace su aportacion; d) en otros Didlogos (sobre todo en el 
Banquete y en el Fedro) reconoce el valor teorético del arte y su 
intrinseca finalidad educativa. Es mas, en el Fedro afirma que, de 
todos los valores ideales, solamente la Belleza se manifiesta sensi- 
blemente, es decir, es «luminosa» a través de lo sensible. Platon 
tiene e] mérito de haber visto que el sentir es esencial al arte, pero 
no se percata de que el arte no es la pura sensaciOn; por esto no 
supo decir qué era. 
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13. El ideal educativo 


La pedagogia de Platén esta contenida en la ética, en la estética 
y sobre todo en la politica. Como para Sdécrates, también para su 
discipulo el saber esta en el centro del obrar: la sophia o sabiduria 
es al mismo tiempo conocimiento y practica del bien y el theoretikds 
bios o vida contemplativa, propia del fildsofo, es el modelo de la 
educacion perfecta; se identifica con el ultimo grado del conocer o 
dialéctica, del que la gimnasia y la mdsica no son mds que grados 
preparatorios. El ideal pedagdgico, repetimos, coincide perfecta- 
mente con la ascesis ético-gnoseoldgica de lo sensible a lo inteligible, 
es decir, con el ideal platdnico del fildsofo. 

Plat6n es un gran reformador social en el sentido mas amplio 
de la palabra y durante toda la vida espero poder salvar la polis de 
la inundacién de la demagogia, restaurar el Estado sobre bases ra- 
cionales, aplicando la disciplina educativo-politica de su «utdpica» 
Republica ideal. El sentido profundo que tuvo del individuo como 
ciudadano que debe ser formado en y para el Estado (incluso el 
sabio, como hemos dicho, debe cesar en la contemplaci6én de las 
Ideas y sentir el deber de hacerse gobernante) y, por otra parte, la 
fe en la existencia de un orden universal trascendente, del que el 
ideal de la justicia personificado por el mismo Estado es un reflejo, 
le permitieron no sdlo unificar la ordenacién educativa con la orde- 
naci6n politica, sino sefialar la base de ésta en un ideal ético y re- 
ligioso. 

La politica de Platén es su pedagogia: el hombre no es separable 
del ciudadano, en un Estado que es la encarnacién de la Justicia, 
la realizacidn de los supremos valores; el platénico no es el Estado, 
sino la idea del Estado y por esto no tiene lugar, es decir, es «ut6- 
pico»; pero, precisamente por esto, es «verdadero», es total y abso- 
lutamente la verdad del Estado. Como hemos dicho, asegura a cada 
ciudadano la supremacia de la parte racional del alma sobre las dos 
inferiores; por tanto, es el tnico camino para salvar al hombre. 
Pero, para Plat6én, sdlo deben ser educados los guerreros, de los 
que luego se eligen los fildsofos-rectores; sin embargo, de la educa- 
cién de los primeros, la masa de los productores, comerciantes, cam- 
pesinos y artesanos, de cuya educacién no se ocupa el filosofo, re- 
cibe la gran ventaja de vivir en un Estado ordenado segun el ideal 
de la justicia y de participar de la virtud de la templanza. El aristé- 
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crata Plat6n no creia, como Sécrates, en !a omnipotencia de la edu- 
caciOn, aunque tenia una fe absoluta en su poder transformador. 
No todos los hombres son por naturaleza iguales; la obra educativa 
presupone dotes naturales y disposiciones, sin las cuales aquélla seria 
en vano. Platén cree, aun sin excluir la posibilidad de que existan 
hombres dotados en las clases inferiores y degenerados en la clase 
superior, en el principio de la herencia, o mejor dicho, en la tradi- 
cidn aristocratica. En la naturaleza de los guerreros y de los filéso- 
fos se da una mezcla de oro y de plata; en la de los productores 
sOlo se encuentran el hierro y el bronce; sin embargo, Platén no pro- 
pugna una aristocracia de raza (concepto espartano), sino una aris- 
tocracia de mérito, que es fruto de una seleccién educativa operada 
por el Estado. Como hemos dicho, a cada una de las tres castas les 
corresponde un alma; el Estado le da a cada una la educacién co- 
rrespondiente: respecto a la ultima, es suficiente ensefiarle un Oficio. 
Los filésofos rectores y los guerreros no deben tener cargas fami- 
liares (para ellos rige el amor libre y el comunismo de los hijos, que, 
sustraidos a los padres apenas nacen, son criados por las nodrizas 
estatales) ni poseer bienes de fortuna, «en favor de su misma salud 
y de la del Estado». «Si poseyeran casas, terrenos, dinero, etc., se 
harian negociantes o cultivadores, antes que custodios de la cosa 
publica; enemigos y tiranos en vez de aliados de sus conciudadanos; 
odiarian y serian odiados; conspirarian y serian victimas de conjuras; 
por temor, estarian pendientes de sus peligros personales, descui- 
dando los que amenazan la comunidad, y la hora de su ruina y de 
todo el Estado no tardaria en llegar». La monogamia, el derecho de 
los hijos y de la propiedad privada se limitan a la clase baja, lo que 
esta muy de acuerdo con la economicidad que ésta encarna. 

Dentro de estos limites y sobre la base de estos principios gene- 
rales, en la Republica y en las Leyes, Platon formula, por primera 
vez en la historia de la cultura occidental, una doctrina pedagdégica 
Organica, que, como puede verse, es un aspecto de la politica, sin 
que esto signifique que, para él, el fin supremo del hombre sea el 
Estado, el cual es solamente el mediador entre lo terreno y lo eterno, 
fin Ultimo del mismo hombre: no se trata del Dios-Estado, sino del 
Estado que cree en Dios y que guia hacia El. 

Gimnasia y musica, educaciOn fisica y educacién espiritual, si- 
guen siendo los dos aspectos inseparables para la formacién armo- 
nica de la personalidad moral. Una y otra no deben perder nunca 
de vista la finalidad suprema, es decir, la preparaciOn del alma para 
la contemplacion del bien, Por esto Plat6n critica el contenido de la 
educacion literaria tradicional, basada en la lectura de los poetas 
(Homero y Hesiodo), es decir, de los imitadores de tercera mano, 
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alejados de lo Verdadero y del Bien, que cuentan mitos groseros en 
torno a los dioses y al mundo de ultratumba (31). 

Entre los guerreros, los que después de los dieciséis afios revelan 
mejores disposiciones pasan a un segundo grado de instrucci6n, que 
comprende la aritmética, la geometria, la astronomia y la miisica. 
Estas ciencias no deben ser ensefiadas por su utilidad, sino por lo 
que tienen de fedrico, es decir, como disciplinas preparatorias a la 
ascension del alma de lo sensible a las Ideas, culminante en la dia- 
léctica o filosofia, a cuyo estudio, a los treinta afios, se dedican los 
mejores. De los treinta y cinco a los cincuenta afios, estos pocos ele- 
gidos asumen cargos militares y civiles, es decir, pasan por el novi- 
ciado politico indispensable para poder llegar a ser rectores del 
Estado. 

La pedagogia platonica tiene los mismos limites que su _poli- 
tica (32). 


14. Las dificultades de la filosofia platonica 


Expuesto de un modo sumario el sistema, veamos brevemente 
qué dificultades se le presentan y cOmo el mismo Platén, antes que 
sus criticos, intenta salvarlas. 

La primera es la de la pensabilidad de las esencias ideales: gson 


(31) Plat6n es también un gran reformador religioso. Respetuosisimo, 
como Socrates, de las tradiciones patrias, es un critico implacable de las 
represeniaciones antropomorficas de la mitologia oficial, que atribuia a los 
dioses los vicios y los defectos de los hombres y basaba las relaciones entre 
Dios y los hombres sobre el motivo utilitarista del provecho o en el miedo 
al castigo de ultratumba. Para Platén, los dioses no tienen forma humana, 
ni nuestras debilidades, no engafian ni hacen el mal, son inmutables y 
justos. 

(32) También Jenofonte (440-360, aproximadamente, a. de C.), discipulo 
de Sécrates, esciivid una «utopia», la Ciropedia, especie de mediocre novela 
historica, en la que narra la imaginaria educacién de Ciro, rey de los persas, 
teniendo por modelo el ideal pedagdégico de Esparta. También para Jenofon- 
te, la educacién debe ser estatal (independiente de la familia), esencialmente 
guerrera, a duras penas atemperada por un minimo de educacidn intelectual 
y estética (las ciencias son fuente de indisciplina y las artes de corrupcidn). 
El escritor, superficial historiador y moralista, propone, como modelo para los 
refinados atenienses, el ejemplo de un pueblo rudo, primitivo y fuerte como 
el persa. Menos pretensiones tiene el Econdmico, otra obra pedagégica, en la 
que Jenofonte discurre sobre la pedagogia femenina (son afortunadas algunas 
criticas sobre el aislamiento espiritual de la mujer griega) y, en contraste 
con la Ciropedia escrita después, sobre la familia entendida como unidad 
ética y social auténoma. Los escritos filoséficos (Los dichos memorables de 
Sécrates; la Apologia de Sécrates; el Banquete) son superficiales y carentes 
de originalidad, 
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capaces de ser pensadas las puras esencias? ;Podemos concebir, por 
ejemplo, el tipo universal de caballo (lo que constituye al caballo) 
prescindiendo de todos los caracteres sensibles del caballo mismo? 
El cinico Antistenes observaba que él veia el caballo, pero no la 
pura esencia del caballo. Parece ser que Platén respondid: tt tienes 
los ojos del cuerpo y ves el caballo, pero no tienes el ojo de la mente 
y por esto no ves la Idea del caballo. El conocimiento de la Idea en 
si es un hecho de experiencia interior, de intuicién intelectiva. El 
problema supone no sdlo la posibilidad de concepcion de las esen- 
cias, sino también su existencia, y en el Medioevo, a través de Aris- 
toteles, e] problema de los universales fatigara a no pocos pensa- 
dores. 

Otras dificultades parecen implicar el problema de la relacién 
entre el Cosmos inteligible o de las Ideas y el mundo sensible o de 
las cosas. Pueden formularse asi: si las Ideas son trascendentes o se- 
paradas, ,cOmo pueden estar las cosas sensibles en relaciOn con 
ellas, y precisamente en una relacién tal que no comprometa la 
trascendencia de las Esencias y que al mismo tiempo explique cO6mo 
éstas son el principio de las cosas? 

Generalmente se dice que Platon ha intentado dar diversas solu- 
ciones a dicho problema, sin lograr, no obstante, resolverlo adecua- 
damente. En efecto, el fildsofo habla unas veces de participacién o 
metedsis de las cosas en las Ideas; otras, de presencia de las Ideas 
en las cosas; otras, finalmente, de imitacidn 0 mimesis, en el sentido 
de que las cosas imitan a las Ideas. En el fondo, con tales expresio- 
nes, Platon no ha indicado las soluciones del problema, sino que 
sdlo ha puesto los términos de este problema de distintos modos. 
Es decir, es un hecho que las cosas participan de las Ideas o que 
estan hechas a imitacidén de ellas, pero tal participacién o imitacion 
siguen siendo un problema por resolver. 

Las Ideas son la causa necesaria, pero no Suficiente, de la gene- 
racion del mundo, y, por lo tanto, por si solas no bastan para ex- 
plicar su origen. Entre Ja materia y las Ideas hay una Causa eficiente 
que opera tal participacién: el Demiurgo o Dios, el cual, impri- 
miendo en la materia los refiejos ideales en el acto de construir el 
mundo sensible, es el que hace que las cosas participen de las Ideas, 
de las que nuestro mundo es una imitacién. La solucién del pro- 
blema reside, por tanto, en la funcidn mediadora del Demiurgo, el 
cual, en la filosofia platonica, es una causa (en el sentido metafisico 
de causa eficiente) y no un «mito», como, desde su punto de vista, 
creyO Aristételes. Por consiguiente, es verdad que la participacidn 
es la gran tesis metafisica de Platon, pero el principio o el Ser (las 
Ideas) no podria hacer que de si mismo participaran las cosas, sin 
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la causa divina, que actua tal participacion, y por la cual las cosas 
son en la medida en que participan del Ser; de donde, por esto 
mismo, no son el Ser. 

La verdadera dificultad del platonismo viene representada por 
su concepcién de la materia o substrato, sobre el que el Demiurgo 
imprime los reflejos de las Ideas. Para Plat6n, la materia es el irra- 
cional No-ser, pero es necesaria para que las cosas existan: es. 
efectivamente, el «soporte» de los reflejos de las Ideas, lo que les 
da su existencia. Y en este sentido la llama «Concausa» del mundo. 
Pero aqui reside la gran dificultad: o la materia es el No-ser de un 
modo absoluto y entonces no es, es la Nada, y no se explica cémo 
las cosas existen; o es ella también una realidad eterna opuesta a las 
Ideas, y entonces también lo irracional, el mal, es y es eterno, Ahora 
bien, las cosas existen no solo por las Ideas y el Demiurgo, sino 
también por la materia, es decir, por algo que es lo opuesto y la ne- 
gacion de las Jdeas y que, como tal, es ininteligible. Y entonces, el 
mundo existe, vive y sufre para liberarse de la irracional materia, 
existiendo entre tanto por esta irracionalidad suya. La materia se 
identifica con la Nada, pero, por otra parte, como concausa o subs- 
trato de la existencia del mundo, es necesario que tenga un ser 
propio. De esto se sigue que el mundo existe, es decir, que los re- 
flejos de las Ideas se existencian (en virtud de la obra ordenadora 
del Demiurgo) en cosas sensibles, precisamente por la irracional 
materia. El mundo sensible corre el riesgo, en Plat6én, de perma- 
necer incomprensible. 

Otras dificultades presenta el problema de la estructura del mun- 
do de las Ideas. Platon lo contrapone siempre al sensible; el primero 
es el reino de la unidad; el segundo, de la multiplicidad. Pero si a 
cada especie de objetos sensibles le corresponde una Idea, deben 
haber tantas Ideas como son las especies de las cosas. La multipli- 
cidad, por consiguiente, se encuentra también en el mundo de las 
Ideas. Platon (Parménides), contra el Ser de los eleaticos, sostiene 
que !a unidad del Ser no excluye la multiplicidad y demuestra cuan- 
tas dificultades se encuentran admitiendo !o Uno sin lo multiple y lo 
multiple sin lo Uno. Por lo tanto, para Platon, el mundo ideal es 
unidad de una multiplicidad. ;Cé6mo esté ordenado? Hay que dis- 
tinguir un orden ldégico y un orden teleologico. 

Desde el punto de vista ldgico, las Ideas estan ordenadas seguin 
relaciones de coordinacién y de subordinacion. Cada idea es un gé- 
nero que se divide en varias especies, cada especie en subespecies y 
asi sucesivamente. De este modo, las Ideas se articulan la una en la 
otra y se ordenan subordindndose y coordinandose; por esto hay 
entre ellas comunidad. Definir una Idea significa determinar su esen- 
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cla, es decir, establecer cual es su lugar en la escala ideal y qué 
otras Ideas incluye. Definir una Idea es decir cual es su ser, y, por 
lo tanto, la Idea del ser es la que ordena todas las demas en relacio- 
nes reciprocas (Sofista). 

Desde el punto de vista teleoldgico, la disposiciOn jerarquica de 
las Ideas culmina en la del Sumo Bien. El mundo ideal es una gran 
piramide formada por todas las Ideas ordenadas con vistas a reali- 
zar un fin: el Bien. El orden es intrinseco a las Ideas mismas, en 
cuanto que todas participan de la Idea del Bien, que les da luz y 
vida, haciéndolas ser y ser conocidas, del mismo modo que en el 
mundo sensible el sol es fuente de luz y de vida para todos los se- 
res (libros VI y VII de la Republica). 

Pero queda por resolver todavia otro problema. Si la Idea del 
Ser-Bien (para Platon las dos Ideas soberanas son una sola) ordena 
a las otras, debe ser una Inteligencia, pues de otro modo las Ideas 
no podrian ser inteligibles 0, lo que es lo mismo, objetos de inteli- 
gencia. En otros términos: asi como los conceptos forman en nos- 
otros un todo organico que tiende a realizar un fin, en cuanto nues- 
tra mente los distingue y los unifica, del mismo modo las Ideas pue- 
den formar una unidad, si hay una inteligencia que las piense y las 
contenga. Esta Inteligencia soberana es Dios, el Bien sumo, el Ser 
absoluto. Pero este concepto, en Plat6n, podemos casi con certeza 
afirmar que falta, aunque se encuentren algunas alusiones. En otras 
palabras, el Mundo de las Ideas, para Platén, no es el contenido de 
una Inteligencia Suprema (como lo sera para Plotino), sino lo puro 
Inteligible: no es Dios, es lo Divino impersonal, el Ser pleno, uni- 
dad de las Ideas en la suprema Idea del Ser. Platén es teista, pero el 
Dios de su teismo no son las Ideas, es el Demiurgo, el Dios pura- 
mente cosmoldgico, que interesa en lo que atafie a la construcci6n 
del mundo fisico. En efecto, siempre que Platon afronta los proble- 
mas del hombre, de su aspiracién y destinaciOn, de su exigencia de 
inmortalidad, habla siempre de las Ideas o de lo Divino, no de Dios; 
cada vez que se plantea el problema de la formacién y finalidad del 
mundo, discurre acerca de Dios 0 Demiurgo: 0 Tefsmo cosmoldgico 
0 impersonalismo de lo Divino, Por esto, en Platon pueden inspi- 
rarse tanto San Agustin como Spinoza. 
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15. La antigua Academia 


La escuela de Platén 0 Academia (33), después de la muerte de 
su fundador, perdur6é todavia algunos siglos. En seguida hablare- 
mos de la Nueva Academia, pero aqui aludiremos brevemente a 
la Antigua. 

Platon, en la Ultima fase de su pensamiento, habia formulado, 
bajo el influjo de los pitagdéricos, la llamada teoria de las Ideas- 
Numeros, que no se halla tratada en ninguna de sus obras llegadas 
a nosotros (la conocemos a través del testimonio de Aristdteles). Su 
discipulo Espeusipo, que dirigid la Academia durante ocho afios 
(347-339), consideré los Nimeros matematicos (distintos de los sen- 
sibles) como modelos de las cosas y como principios absolutos lo 
uno y lo multiple, de donde hace derivar los nimeros. 

Su sucesor (en 339 a. de C.) fué Jenécrates, que dirigié la Aca- 
demia durante veinticinco afios, También él, bajo el influjo de los 
pitagoricos, distingue tres especies de substancias: la sensible, que 
pertenece a las cosas que estan dentro del cielo; la inteligible, pro- 
pia de las cosas que estan fuera del cielo; la mixta, que es el 
mismo cielo. Admite dos principios: el Uno, Mente o Zeus, que 
domina sobre el cielo; y la dualidad indeterminada, que gobierna la 
region subceleste. De su unidn nacen los nimeros o ideas y de éstas 
las magnitudes y el Alma del mundo, que es «un numero que se 
mueve por si mismo». Acaso se deba atribuir a él y no a Platon la 
doctrina de las Ideas-Numeros. 

En Jendécrates se da el intento de atenuar el dualismo platénico 
de los dos mundos, ya criticado por Arist6teles, como veremos en el 
capitulo siguiente (34). 


(33) La Academia era una instituciédn universitaria, una asociacion de 
doctos y una confraternidad filoséfico-religiosa, sobre el tipo de las escuelas 
pitagéricas. En ella se ensefiaban letras, filosofia, matematicas (en la en- 
trada se leia: «No entre quien no sea matematico») y ciencias naturales 
segtiin programas graduados; en ella se daban conferencias, tenian lugar 
discusiones entre los iniciados y se celebraban ritos. El] jefe se dominaba 
«escolarca», y era elegido de por vida por los miembros, quiza también con 
la participacién de los alumnos. La Academia tenia su renta, constituida por 
el patrimonio comin, por la recaudacién de las aportaciones escolares y 
por las donaciones. Especie de «universidad libre», en la historia de las 
instituciones docentes representa una pagina notable. 

(34) Ala antigua academia pertenecen también Polem6n (314-270) y Cra- 
tes, a cuya muerte (268 a. de C., aproximadamente) le sucedié Arcesilao, 
con el que la Academia tomo una nueva direccién, de la que en seguida ha- 
blaremos. 
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CAPITULO VI 


ARISTOTELES 


1. Aristételes y Platén 


El discipulo mas grande de Platon fué Aristételes de Estagi- 
ra (35), la mente mas universal del pensamiento antiguo. Su filosofia 
no sdlo guarda un estrecho ligamen con la del maestro, sino que, 
bajo ciertos aspectos, puede llamarse también platonica y, bajo otros, 


(35) Aristdteles nacid en Estagira (Tracia) en el 384 a. de C. Su padre 
era NicoOmaco, médico del rey de Macedonia, Amintas. A los dieciocho afios 
llego a Atenas y entro en Ja Academia de Platén, donde permaneci6 hasta 
la muerte del maestro. De Platén recibié profunda influencia, aunque, como 
es probable, manifestara sus criticas a la doctrina de las Ideas, en vida de 
aquél. En el afio 343 fué llamado a la corte de Macedonia por el rey Filipo 
para la educacién de Alejandro y alli permanecié hasta la expedicién al 
Asia de su gran discipulo. Vuelto a Atenas en el 335, abri6é en el Liceo una 
escuela llamada Peripatética, porque Aristoteles gustaba de ensefiar paseando. 
En ella ensené doce afios, es decir, hasta la muerte de Alejandro (323). 
Acusado, por odio politico, de impiedad, dej6 Atenas para escapar del pro- 
ceso y se refugid en Calcia (Eubea), donde murio al ano siguiente (322 a. 
de C.). 

De los escritos de Aristételes destinados al ptblico (exotéricos) nos han 
llegado unos pocos fragmentos, pero de gran interés. Los que poseemos son 
grupos o apuntes de lecciones destinados a los asistentes a su escuela, lla- 
mados acroamaticos (por ir destinados a los oyentes) 0 esotéricos (en cuanto 
encerraban una doctrina secreta). La produccién de Aristdteles es inmensa 
y abraza todas las esferas del saber humano. Los escritos que han lIlegado 
hasta nosotros se hallan comprendidos en la edicién de las obras aristoté- 
licas que dirigid en el siglo 1 a. de C. Andrénico de Rodas. Son estos: 
a) Escritos de légica (reunidos en la época bizantina bajo el nombre de Orga- 
nos): las Categorias; Sobre la interpretacién; Los primeros Analiticos (sobre 
el razonamiento); Los segundos Analiticos (sobre la demostracién); los To- 
picos (o de la dialéctica); Los elencos sofisticos. b) Escritos de fisica: La 
fisica (en ocho libros); Del cielo (en cuatro libros); Del nacimiento y de la 
corrupcion (en dos libros); Meteorologia (en cuatro libros). c) Escritos de 
zoologia y fisiologia: Historia de los animales (en diez libros); De las partes 
de los animales; Del movimiento de los animales; De la generacion de los 
animales, d) Escritos de psicologia: Del Alma (en tres libros); El sentido; 
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es su profundizaci6n. Observador agudo; «curioso» (en el mejor sen- 
tido del término) respecto a cualquier aspecto de la realidad, escritor 
arido, carece de la «sensibilidad» platénica, propia del artista, y 
sdlo tiene el rigor del cientifico, Platon y Arist6ételes son dos pers- 
pectivas distintas, dos modos distintos de filosofar, dos puntos de 
vista filos6ficos irreductibles entre si. Las objeciones de Aristoteles 
frente a Plat6n son lanzadas desde el punto de vista aristotélico, que 
no es platénico, es decir, valen en lo que atafie a la confrontacion 
del aristotelismo con el platonismo, pero no valen como critica inter- 
na del mismo platonismo. El Estagirita da a los términos «idea», 
«substancia», etc., un significado peculiar y luego, sobre la base de 
este significado «aristotélico», argumenta contra las Ideas platonicas. 
Dicho esto, pasamos a exponer brevemente los argumentos de Aris- 
toteles contra la filosofia del maestro. 

Si las Ideas se hallan separadas, argumenta el Estagirita, yccmo 
pueden ser la causa de las cosas sensibles, de su generaciOn y pere- 
cer? Si son forma o substancia de las cosas, gcOmo pueden estar 


La memoria, etc. e) Escritos de Metafisica: Metafisica (o filosofia primera, 
en catorce libros). f) Escritos de Etica y de Politica: Etica Nicomaquea (en 
diez libros, probablemente publicada por su hijo Nic6maco); Etica a Eudemo 
(en siete libros); la Gran Etica (en dos libros); la Politica (en ocho libros); 
La Constitucién politica de Atenas (formando parte de las investigaciones 
sobre unas ciento cincuenta y ocho constituciones politicas griegas y bar- 
baras), publicada por primera vez en 1891. g) Escritos de retorica y de poé- 
tica: La Poética; La Retérica. De los otros escritos de Aristételes, mAs cer- 
canos al platonismo, recordamos el Eudemo, el Protréptico, los tres libros 
Sobre la filosofia y los cuatro Sobre la justicia. De ellos, como hemos dicho, 
solo nos quedan fragmentos. 

También la cuestién de la autenticidad y de la cronologia de los escritos 
de Aristételes ha sido muy debatida (indudablemente, después de los estu- 
dios mas recientes, no se puede excluir una evolucién del pensamiento aris- 
totélico desde su primitivo platonismo a la madurez). Sin embargo, dado 
que la tradicién nos los ha transmitido en grupos y no aislados, se plantea 
el problema de ver si cada uno de ellos fué eventualmente ordenado por el 
mismo Aristételes. En tal caso, cualquiera que sea la fecha de elaboracién de 
los escritos de un grupo, ello significa que tienen una unidad légica y que 
responden perfectamente al pensamiento del filédsofo. Pero no siempre sucede 
asi. Por ejemplo, si consideramos el grupo de los Escritos ldgicos u Organon, 
vemos (como la critica ha demostrado) que su disposicion es artificial. En 
efecto, es dudosa la autenticidad y la cronologia de las Categorias, mientras 
que la Interpretacidn, que en ellos ocupa el segundo lugar, es desde luego 
posterior a los otros tratados de ldégica. Otras dificultades surgen en lo que 
atafie a los otros escritos del mismo grupo. En cambio, si consideramos los 
Escritos de fisica, la agrupacién resulta coherente y es casi seguro que se 
debe al mismo Aristételes. Mayores dificultades presentan, en cambio, los 
catorce libros de la Metafisica en lo concerniente a su cronologia, como 
también el De Anima. 
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separadas de ellas? Ademas, si son su modelo, deben haber tantas 
Ideas cuantas son las cosas no sdlo naturales, sino también artifi- 
ciales. Una Idea puede ser a la vez género y especie (animal es 
«género» respecto a hombre y «especie» respecto a ser vivo); por 
consiguiente, la misma Idea es modelo y copia contemporaneamente. 
Ademas, si la Idea se halla separada y es en si inmovil, no puede 
ser la causa del movimiento y del cambio: luego las Ideas son in- 
utiles (36). 

Plat6n habia respondido a algunas de estas dificultades: 6] admite 
entre el mundo de las Ideas y la materia la Inteligencia divina, que 
da a la misma materia un orden racional: las cosas derivan de las 
Ideas, pero por intervencidn de aquel principio activo, que es el 
Demiurgo. Sin embargo, para Aristdteles, el Demiurgo es un «mito». 
Por otra parte, Platon creia haber resuelto la otra dificultad haciendo 
de la materia causa del movimiento y del cambio de las cosas, pero 
Ja materia originaria, pura necesidad e irracionalidad, es en si refrac- 
taria a cualquier movimiento y, por lo tanto, no puede ser la causa 
del devenir; por esto, el problema de lo sensible, a pesar de todo, 
queda en Platdn sin resolver. Explicar el devenir, hacer inteligible 
el mundo en que vivimos, es el verdadero problema que Aristdte- 
les se propone resolver a través de la critica de la filosofia griega 
hasta Platon. Pero para este cometido, el fildsofo substituye la con- 
cepcion platonica de la Idea como Ser por una concepcidn propia de 
la idea y del ser: la idea es simplemente la especie o la esencia de 
las cosas inmanente en ellas; el ser se identifica con lo real. La esen- 
Cia aristotélica es intrinseca al mismo ser, es el ser del devenir, es 
decir, es el ser de lo real y no hay otro ser fuera de lo mismamente 
real. La metafisica aristotélica es, desde luego, la esencia del ser 
en cuanto ser, pero del ser identificado con lo real, y por esto es 
metafisica de la naturaleza, metafisica fisica. Ahora bien, la verda- 
dera instancia del platonismo es otra; el Ser no es lo real (la natura- 
leza), sino que lo real es por su participacién en el Ser. Plat6n es el 
fildsofo del Ser, Aristételes es el fil6sofo de lo real (naturaleza), es 
decir, es el fildsofo de la ciencia. Para Platoén, el principio primero es 


(36) El célebre argumento del tercer hombre (si el hombre sensible es 
semejante a la Idea de hombre, hay un tipo intermedio — el semejante — y 
aun otros intermedios — el semejante del semejante —y asi hasta el infinito: 
entre la idea de hombre y el hombre concreto, existe el tercer hombre y 
entre el tercer hombre y la idea, el cuarto hombre, etc.), ademas de ser un 
argumento comun en la critica del platonismo Ilevada a cabo por aquel 
tiempo y no exclusivo de Aristételes, se funda en una equivocada interpreta- 
cién de la filosofia de Platén (como puede leerse en el Parménides) y es me- 
nos eficaz que los otros. 
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el Ser; para Arist6teles, el principio primero es la substancia, que 
es lo real. 


2. La metafisica 


«El ser se predica de muchas maneras» (decimos que «son» las 
cualidades, las cantidades, los accidentes, la substancia, etc.); pero 
hay un sentido por el que el ser es uno intrinsecamente, necesaria- 
mente, permanentemente. El principio de contradiccién es el que 
garantiza dicho sentido del ser, del que es el constitutivo: «Es impo- 
sible que la misma cosa sea y al mismo tiempo no sea». Es ésta la 
imposibilidad ontoldgica (en cuanto «contradictoria») de que el ser 
sea y no sea. Como principio /dgico, el de contradiccién es el cons- 
titutivo de todo juicio verdadero: «Es imposible que una misma 
cosa convenga y al mismo tiempo no convenga a una misma cosa, 
mientras es la misma». Luego es l6gicamente imposible (por contra- 
dictorio) predicar el ser y el no ser de una misma cosa. Por lo 
tanto, el principio de contradiccién es el fundamento de la metafisi- 
ca (el ser, en cuanto ser, es necesariamente) y dei conocimiento, 

Este ser, de que habla Aristdteles, es la substancia (ousia), es de- 
cir, el qué de una cosa, principio y causa de todo ente determinado. 
La substancia es siempre principio; es lo real individual, el otvoyoc: 
un hombre, un animal, una planta. En la unidad substancial que es 
el individuo, la forma es el principio de vida y el elemento inteli- 
gible; ia materia es la pasividad y el elemento ininteligible, que con- 
tiene la forma en potencia. La materia es también el principio de 
individuacion (el conjunto de notas accidentales por las que «este» 
ente es «este» ente): la forma es la esencia comun a los individuos de 
una misma especie y por la que todos son lo que son. Los individuos 
no se predican; los universales, en cambio, son predicados de ellos, 
como sus propiedades o determinaciones (37). En este sentido, el 
individuo es stvoyos o sintesis de los elementos de lo pensable y de 
lo real. 

Individuo, para Aristoteles, es solamente el ser que tiene una 
unidad intrinseca: el organismo viviente (hombre, animal, planta). 
Su caracteristica esencial es el movimiento, el paso de un medo de 
ser a Otro, aun permaneciendo substancialmente el mismo, Aristdte- 


(37) Para Aristdteles, los modos fundamentales del ser o formas uni- 
versales de predicacién, que él llama Categorias, son diez: substancia (el ser 
en si), cantidad, cualidad, relacion, lugar, tiempo, accién, pasidn,. estado y 
posesién. La ciencia estudia los objetos de la experiencia respecto a estas 
formas o predicados universalisimos. 
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les distingue cuatro clases de movimiento: 1) substancial (el naci- 
miento y la muerte); 2) cuantitativo o de crecimiento y disminucién 
(lo que es pequefio se hace grande y viceversa); 3) cualitativo o de 
cambio © alteracién (lo que es blanco se hace negro y viceversa); 
4) espacial (traslacién 0 cambio de lugar). Estas cuatro formas de 
movimiento causan la mutacin: el individuo se actia a través del 
devenir. ,Cudles son sus condiciones y sus principios? 

Todo individuo u organismo viviente, para Aristdteles, es la sin- 
tesis de dos principios: la materia y la forma, La primera es el suds- 
trato indeterminado en que tiene lugar el cambio (por ejemplo, el 
bloque de marmol en la estatua, la materia orgdnica en el individuo); 
la segunda es el tipo que la materia tiende a actuar (la idea que el 
escultor realiza en la estatua, la forma de la especie en el individuo 
viviente). El devenir es paso de la materia a la forma; déviene el 
cbvovoc, es decir, el conjunto de materia y forma. 

Todas las cosas tienden a actuar la forma que tienen en si y que 
es inmanente en el estado potencial (por ejemplo: la bellota, sem- 
brada, deviene, se desarrolla, es decir, tiende a la forma de encina, 
inmanente en ella); por esto, un ser no llega a ser cualquier cosa, 
sino una cosa determinada, lo que potencialmente es. Actuar la 
propia forma es el fin a que tiende cada cosa y por tanto la forma es 
también causa final. Lo que da el impulso al movimiento es la 
causa eficiente 0 motriz (por ejemplo, el escultor que concibe la 
idea de la estatua y los movimientos que realiza para imprimirla en 
el marmol). En conclusion, las causas del devenir son cuatro: causa 
eficiente, causa material, causa formal y causa final. La causa eficien- 
te y la causa final no son, sin embargo, mas que dos aspectos de 
la causa formal, considerada en el primer caso como motriz de los 
diversos grados del desarrollo y en el segundo como perfecciOn a 
la que tiende el ser. Por lo tanto, la materia y la forma son los dos 
principios del devenir, aunque no estan sujetas al devenir mismo. 
Quien deviene es el individuo: la materia es el substrato inmutable 
y las formas, cada una de las cuales no puede devenir y es eterna, 
son en las cosas desde la eternidad. 

Hemos dicho que el devenir, para Aristételes, consiste en la ten- 
dencia que tiene todo individuo hacia la realizacién de la forma 
que le es propia. La concepciOn aristotélica de la naturaleza es, 
pues, finalista, y el Estagirita, no menos que Platén, combate el me- 
canicismo de los atomistas. Los distintos grados del desarrollo de 
todo ser no se suceden al azar, sino que se coordinan reciprocamente, 
de modo que contribuyan a la realizaci6n del mismo fin. Los indivi- 
duos no son el producto de causas exteriores y mecanicas, sino el 
desarrollo interno de formas interiores a la materia. No hay una 
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Inteligencia divina (el Demiurgo de Platén, que ordena las cosas), 
sino que la actividad generatriz, el principio propulsor (eficiente), 
organizador (formal) y final es la misma forma inmanente en la mate- 
ria; es, en el fondo, la substancia. 

El concepto organico del individuo aclara la relaciOn entre mate- 
ria y forma. No son dos principios opuestos que se excluyan o que 
se puedan separar; no hay materia que no posea ya una forma, como 
no hay forma (excepto Dios) que sea sin materia. Aristételes iden- 
tifica la materia con la potencia y la forma con el acto. La materia 
posee en potencia su forma, que, realizada con el desarrollo (la po- 
sibilidad de producir o sufrir un cambio), es precisamente el acto de 
la potencia, La materia, por lo tanto, no es mds que la capacidad 
0 potencia de devenir una forma o acto. El acto esta en la potencia 
«como el construir en el saber construir, el estar despierto en el dor- 
mir, el mirar en el tener los ojos cerrados aun teniendo la vista y 
como el objeto sacado de la materia y cabalmente elaborado esta 
en la materia sin labrar y en el objeto sin acabar todavia». El paso 
de la potencia al acto es el devenir. Por lo tanto, el movimiento im- 
plica siempre imperfeccién, ya que hay movimiento donde atn hay 
materia O potencia que tiende a pasar al acto. Cuando todo lo que 
esta en potencia es actuado, cesa el movimiento; la accién perfecta 
(que es acto), la cual contiene en si su fin, es acto final (entelequia), 
que es precisamente el] término final del movimiento, Asi, pues, el 
devenir tiene dos limites extremos: la pura materia 0 materia prima 
indeterminadisima, y el Acto puro o Dios, pura forma. La materia 
prima es para Arist6teles una abstraccidn (38); el Acto puro es, en 
cambio, una realidad. El fin ultimo del devenir es, por lo tanto, 
Dios. 

Decir que el devenir es paso de la potencia al acto, no significa 
para Aristételes que la forma se engendre a partir de la materia, ya 
que lo perfecto no puede engendrarse de !o imperfecto, Para Aristé- 
teles, el acto tiene una prioridad metafisica sobre la potencia, aun- 
que en el devenir concreto se realiza al final del proceso. El movi- 
miento o paso implica un motor, el cual es acto y no potencia (por 
ejemplo, la encina se produce a partir de la semilla que la contiene 
en potencia, pero la semilla es producida por una encina que es 
acto). La causa eficiente del devenir precede al devenir mismo y 
es acto, 

(38) En efecto, hablando con propiedad, el Estagirita no admite una 
materia prima, en el sentido de una entidad anterior a la formacién del 
mundo, ya que las formas se encuentran inmanentes ab aeterno en la materia. 
Sin embargo, puede pensarse en una materia prima por abstraccion: abstra- 


yendo légicamente de toda forma o determinacién, se tiene el concepto de 
materia prima, informe o amorfa. 
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Todo movimiento presupone, pues, un motor; y el movimiento 
de Ja naturaleza en general presupone un Motor inmovil, pues de 
otro modo requeriria una causa de su movimiento y esta causa otra 
todavia, y asi hasta el infinito; el Motor inmévil es Dios, Causa pri- 
mera del movimiento universal. Aquél no tiene en si nada que sea vir- 
tual: es Acto puro, Perfeccién absoluta; en El la esencia implica la 
existencia (Dios es causa sui). Siendo perfecto, no tiene que alcanzar 
ningun fin fuera de si y, por tanto, obra sobre el mundo solamente 
como causa final: el mundo es atraido por Dios, perfeccién suprema, 
sin que Dios sea atraido por el mundo: el Motor inmévil es el Sumo 
bien y, en cuanto tal, objeto de amor y de aspiraciOn; en este sen- 
tido, Dios mueve el mundo sin ser movido. El contiene en si todas 
las formas de los seres, como objeto de su pensamiento; en El, el 
pensamiento y lo pensado forman una eterna unidad. Dios es pen- 
samiento en acto, Pensamiento del Pensamiento, pensamiento que se 
contempla a si mismo en su inmutable beatitud. Dios es, por lo tanto, 
extrano al devenir de las cosas, indiferente a él, aunque el orden 
del universo sea el orden mismo del Pensamiento divino. El devenir 
natural existe ab aeterno, y el mundo no es hechura de Dios como 
en Platon; Dios sdlo conoce ab aeterno las puras formas, pero no el 
actuarse de dichas formas en el devenir. La pluralidad de las Ideas 
platénicas se unifica en el Pensamiento divino; el mundo, existente 
desde la eternidad, no requiere, en orden a Ja explicaci6n de su ori- 
gen, una Inteligencia ordenadora y generatriz. De este modo perma- 
nece en Aristoteles el dualismo (comtn a todo el pensamiento paga- 
no) de la Materia (imperfeccidn) y de la pura Forma (perfeccién); 
falta el concepto de creaciOn. 


3. Fisica y psicologia 


La fisica es la ciencia de la naturaleza, es decir, la ciencia del 
movimiento, que se realiza en el tiempo y en el espacio. El espacio, 
para Aristdteles, es «el limite primero e inmdvil que encierra todo 
el mundo»; el tiempo es «el numero o la medida del movimiento 
en relacion al antes y al después». 

La naturaleza fisica es un sistema organico y jerarquico de seres 
vivientes; las formas inferiores son grados preparatorios de las su- 
periores y el todo esta dispuesto segun un fin unico. El finalismo es 
el rasgo fundamental de la fisica aristotélica. «La naturaleza no hace 
nada sin un fin» y «tiende siempre a lo 6ptimo». Los grados jerar- 
quicos son cuatro: naturaleza inorgadnica, reino vegetal, reino animal 
y reino humano, En el hombre culmina y se compendia el devenir, 
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pero no se detiene la jerarquia, la cual alcanza su cumbre en Dios, 
perfecci6n absoluta, que es nuestra aspiraciOn imperecedera, pero que 
jamas sera nuestra plena conquista. 

El Estagirita distingue el universo en dos mundos: el mundo su- 
pralunar o celeste y el mundo sublunar o terrestre. El primero se 
halla constituido por el cielo de las estrellas fijas o primer cielo (mo- 
vido directamente por el Primer Motor inmdvil o Dios) y por los 
cielos de los siete planetas (Luna, Mercurio, Venus, Sol, Marte, Ju- 
piter y Saturno; la Luna es el planeta mas cercano a la Tierra), en 
donde se hallan fijados los astros, esferas concéntricas todos ellos. 
cada una de ellas dotada de un espiritu o inteligencia propia. El 
reino celeste esta formado por el éter 0 quintaesencia, elemento in- 
corruptible, y se mueve con movimiento circular 0 perfecto. Para 
Aristoteles, los astros son seres animados y divinos. 

Bajo el ultimo cielo de la Luna esta la Tierra, centro inmévil de 
todo el sistema (geocentrismo) y de forma semejante a una bola, 
constituida por los cuatro elementos (tierra, agua, aire y fuego), do- 
tados de movimiento rectilineo, que indica imperfeccién. Los mas 
pesados (tierra y agua) se mueven de lo alto a lo bajo; los mas lige- 
ros (aire y fuego), del centro a la periferia. Ademas de este movi- 
miento de traslacidn, los elementos tienen también el de alteracidn 
y éste da lugar a la formacién y a la disolucidn de los cuerpos com- 
puestos (39). 

El Estagirita le asigna el primado a la causa final, en cuanto que 
la naturaleza obra en vista de un fin, que es la misma naturaleza: 
ios conceptos de fin y de bien se identifican, El mundo se halla or- 
denado y dispuesto de modo que se conserve siempre y que se per- 
petue en el estado actual. Lo mismo que todo individuo tiende a la 
conservaciOn y al acrecentamiento de su perfeccion, asi toda la na- 
turaleza «aspira a lo mejor». Sobre el finalismo de la naturaleza, or- 
denada segtin lo mejor, Aristételes concuerda con Plat6n. 

Hemos visto que, para el Estagirita, los seres vivos u orgdnicos 
se hallan conformados de modo que todas sus partes cooperen a la 
actuaciOn del mismo fin; en este sentido, sus partes son 6rganos para 
la realizacién del fin propio de cada ser. Ahora bien, el principio 
que determina la constituci6n del cuerpo organico es el alma o ente- 
lequia. El alma es, pues, la forma del cuerpo, es decir, la actuacion 

(39) La fisica es una ciencia teorética (Aristételes distingue entre cien- 
clas «teoréticas», «practicas» y «poéticas») que se ha de distinguir de las 
otras ciencias teoréticas puras (la metafisica y las matemAticas) en cuanto se 
ocupa de los seres en movimiento e inseparables de la materia. Las ciencias 
teoréticas tienen por objeto el ser en cualquiera de sus grados o el ser en 


general; las ciencias prdcticas (la politica, etc.) tienen por objeto la accién; 
las ciencias poéticas regulan la produccién de los objetos. 
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del fin por el que el cuerpo existe. Asi como la materia y la forma 
no estan separadas ni son separables una de otra, el ligamen entre 
alma y cuerpo es indisoluble, a diferencia de cuanto afirma Plat6n, 
que considera accidental su unidn. A los grados jerarquicos de los 
seres les corresponden tres formas de vida psiquica: a) el alma ve- 
getativa propia de las plantas; 5) el alma sensitiva propia de los 
animales; c) el alma intelectiva propia del hombre. El grado superior 
contiene también la forma propia del grado inferior; por lo tanto, 
en el hombre se dan cita las tres formas de vida psiquica: no se trata 
de tres almas, sino de tres funciones de una sola alma (unidad de la 
forma), que conspiran’al mismo fin, que es la vida, la conservacién 
‘y la actividad del individuo. 

La unién substancial e indisoluble de alma y cuerpo ha inducido 
a algunos intérpretes a concluir que, para Aristdteles, el alma no es 
inmortal. Como veremos, éste es uno de los puntos mas obscuros de 
la filosofia aristotélica. 


4. El conocimiento 


Para Aristoteles, lo mismo que para Socrates y para Platon, cien- 
cia es conocimiento mediante conceptos (40). Pero, para el Estagirita, 
al igual que estan en un error quienes identifican el conocimiento 
con la sensacién (por ejemplo, los sofistas), asi yerra Platén al con- 
siderar innatos los conceptos y darle a la experiencia sensorial Uni- 
camente el valor de ocasi6n o de estimulo. Para Aristdteles, el alma 
no tiene conocimientos innatos: el conocimiento es inicialmente un 
movimiento del alma, engendrado por la accién de un objeto ex- 
terno sobre un Organo corporeo; es la presencia de un objeto particu- 
lar (éste o aquél), del que el sentido recibe la acciOn 0, en cierto 
modo, la sufre (si tengo ante mi un hombre, no puedo ver un caba- 
Ilo). La sensacién nos hace conocer la forma sensible, pero no la 
forma inteligible o esencia de un ente; la sensaciOn es, pues, conoci- 
miento de lo particular y de lo contingente. 

La fantasia conserva las imagenes sensibles; la memoria nos da 
su posesion permanente. Cuando la imagen sensible es el resultado 
de varias sensaciones de un ente de la misma especie, la memoria 
forma de él el fantasma sensible (que puede no ser un objeto particu- 
lar). En otros términos, el fantasma, por ejemplo, de hombre, no es 
ninguno de los hombres particulares vistos, sino la suma de los ca- 


(40) La forma es al mismo tiempo ratio essendi (substancia) y ratio cog- 
noscendi (concepto) del ser. 
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racteres de dichos hombres. Por consiguiente, el fantasma (o imagen) 
representa siempre algo corpéreo en su particularidad, aun conte- 
niendo (potencialmente) la forma. 

También pertenece al grado sensible del conocimiento el proce- 
dimiento o la bisqueda por induccidn (epagoghé) propio de las 
ciencias experimentales, que, de la observacién de casos particula- 
res de un determinado fendmeno y basdndose en ellos concluye en lo 
universal. Es el procedimiento que Aristdteles llama de generaliza- 
cién 0 abstraccién impropia (que ain no nos da a conocer la esencia 
del objeto), y del que él mismo se sirve en la investigacién experi- 
mental, en la que no se puede prescindir de la observacion de los 
hechos. La induccién debe fundarse en el examen de todos los casos 
posibles (induccién completa); la induccién que, partiendo de unos 
pocos ejemplos, llega a una conclusi6On, no tiene valor demostrativo. 

Para Aristételes, el verdadero método cientifico es la deduccidn. 
Sobre el fantasma sensible se ejercita la facultad abstractiva del inte- 
lecto, la que capta la forma, separada de la materia (desindividua- 
da), es decir, el elemento universal 0 la esencia, lo que un ente es. 
La abstraccién intelectual traduce en acto el elemento inteligible in- 
manente de forma potencial en lo real concreto. Asi, de lo sensible es 
abstraida la forma inteligible 0 concepto, que tiene los caracteres 
de la universalidad y de la necesidad. Por ejemplo, de las sensaciones 
de distintos hombres (0 incluso de una sola sensacién de hombre), 
cada una de las cuales es conocimiento particular de un hombre sin- 
gular, el intelecto abstrae los caracteres esenciales y se forma el con- 
cepto universal de hombre. El concepto forma una sola cosa con 
el intelecto, sdlo existe en cuanto es pensado por él; en !a realidad 
no existe el concepto de hombre, sino que existen los hombres sin- 
gulares y concretos, es decir, existe la forma universal de hombre 
individualizada en cada uno de los hombres. 

,Pero cOmo se explica el paso desde el fantasma sensible al con- 
cepto? Dicho fantasma contiene en potencia al concepto; y, por su 
parte, el intelecto tiene el poder de aislarlo. ;COmo pueden dos po- 
tencias pasar al acto? Aristdételes responde que, en nuestro intelecto 
(llamado por esto intelecto pasivo), obra desde fuera un intelecto su- 
perior, en el que todo inteligible se halla en acto, y al que él llama 
intelecto activo, el] cual, siendo ya acto, hace pasar al acto el con- 
cepto contenido en potencia en el fantasma. El intelecto activo no 
es de ningun hombre particular, es acto puro, unico para todos, 
eterno, «separado, impasible, no mezclado». Unicamente él no mue- 
re; el pasivo muere-con el cuerpo. 

Por medio de la abstraccion, el intelecto se eleva a conceptos 
cada vez mas universales, es decir, mas extensos. Por ejemplo, del 
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concepto de hombre, si conservamos los caracteres que éste tiene en 
comun con los otros mamiferos y abstraemos de lo que cada especie 
de mamiferos tiene de propio, nos formamos el concepto mas gene- 
ral de mamifero. Con un proceso ulterior de abstraccién podemos 
ascender a conceptos atin mas generales, hasta que llegamos a con- 
ceptos generalisimos, mas alla de los cuales no es posible abstraer. 
Estos son, como hemos apuntado, las diez categorias 0 los predica- 
dos supremos. Por consiguiente, el concepto tiene una extensidn y 
una comprension en relacién de proporcionalidad inversa. Por ejem- 
plo, el concepto de ser es el mds extenso, en cuanto abarca todas 
las cosas reales, y es el menos rico en notas caracteristicas, es 
decir, el mds pobre en cuanto a la comprensién. Por el contrario, 
el concepto de Dios es el mas comprensivo (tiene todas las ideas), 
pero el menos extenso (se refiere a un solo Ser, a Dios). 

No basta el solo conocimiento intuitivo del concepto: también 
es necesario el discursivo, el andlisis, conexién de los diversos con- 
ceptos, con que el hombre construye la ciencia, que es obra de la 
razon, Las leyes del procedimiento discursivo forman el contenido 
de la /dgica (41). Determinar los caracteres esenciales, es decir, el 
contenido de un concepto, descomponiéndolo en sus elementos cons- 
titutivos, significa definir, es decir, indicar el género prdéximo y la 
diferencia especifica, que distingue una especie de otra del mismo 
género, Por ejemplo: «El hombre es un animal (género préximo) ra- 
cional (diferencia especifica)». El juicio es afirmacién o negacién de 
una esencia universal (predicado) de otra esencia o de un individuo 
(sujeto), En el juicio es posible el error, en cuanto se puede predicar 
del sujeto una esencia que no le conviene; el error consiste, por lo 
tanto, en un andlisis errado del contenido del sujeto. Para verificar 
si el juicio es falso o verdadero es necesario el razonamiento o rela- 
cién entre dos o mas juicios. El razonamiento es «un discurso, en el 
cual, puestas algunas cosas, derivan de ellas otras, por el hecho 
mismo de haber sido puestas aquéllas». Concepto, juicio y razona- 
miento son los actos fundamentales del pensamiento humano. 

La forma tipica del razonamiento es, para Aristdételes, el silogis- 
mo, es decir, aquel tipo de razonamiento formado por tres juicios, 
en el que, de dos premisas (premisa mayor y premisa menor), se 


(41) Se debe a Aristételes el primer tratado sistematico de la llamada 
Idgica formal (la logica minor, como la llamaron los escolasticos), es decir, 
la ciencia de razonar correctamente (para obtener de ciertas premisas, ver- 
daderas o falsas, ciertas conclusiones). De ella se distingue la /égica de la 
demostracion (logica maior), que trata de justificar el valor de las premisas 
de que parten los razonamientos, elevandose a los primeros principios, evi- 
dentes por si mismos. 
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deduce la verdad del tercero 0 conclusidn. Segtin este tipo de razo- 
namiento se demuestra que un predicado (P) conviene a un suje- 
to (S) por medio de un tercer término, que en las dos premisas hace 
de intermediario, por lo que se le llama medio (M) (42). Aristdteles 
distingue tres figuras del silogismo, segan que el término medio 
haga una vez de sujeto y otra de predicado (I figura), 0 dos veces de 
predicado (II figura), o dos veces de sujeto (III figura). Nosotros, 
por razones de brevedad, sdlo enunciamos la primera, en la que el 
término medio es sujeto en una de las premisas y predicado en la 
otra. Por ejemplo: los hombres son mortales; Sdcrates es hombre; 
Sécrates es mortal. Como puede verse, para demostrar que el juicio 
«Sécrates es mortal» es verdadero se recurre a dos premisas en las 
que el término medio «hombre» conviene tanto al sujeto como al 
predicado, La verdad de un juicio se deduce de la verdad de otros 
juicios. El silogismo es precisamente el esquema tipico de la deduc- 
cidn, es decir, de todos los razonamientos en que de la verdad de lo 
universal se obtiene por analisis la verdad de lo particular. La deduc- 
cion es instrumento de prueba y de fiscalizacion. 

Pero en el silogismo la verdad de la conclusién esta fundada en 
la de las premisas (43). ~COmo probar esta verdad? Se deduce de 
la verdad de otras premisas, es decir, se prueba con un nuevo silo- 
gismo, Ahora bien, de este modo se iria al infinito sin demostrar 
nada. Pero no es asi, pues se asciende a los principios ldgicos funda- 
mentales, que no tienen necesidad de ninguna demostracion, ya que 
son evidentes por si mismos, garantia absoluta de la legitimidad del 
procedimiento. Ellos son los principios primeros del conocer y de la 
realidad: 1) el principio de contradiccién (en su uso l6ogico), por el 
que «no es posible que la misma cosa convenga y a la vez no con- 
venga a un objeto al mismo tiempo y bajo el mismo respecto» (A no 
es no-A); 2) el principio de identidad, por el que una cosa es idén- 
tica a si misma (A es A); 3) el principio de tercero excluido (A o 
es B, o es no-B), es decir, entre afirmacién y negacién no hay térmi- 
no medio. E] érgano de conocimiento de los principios primeros es 
la inteligencia, que es mas cierta que la ciencia demostrativa (los 
principios de la demostraci6n son mas ciertos que la misma demos- 
tracion). 

(42) Por esto se llama mediato el razonamiento deductivo. En efecto, la 
conveniencia de un predicado a un sujeto no es, en el razonamiento, una 
intuicién sensible o una intuicién intelectiva, sino que se demuestra por 
medio del intermediario 0 término medio. 

(43) Aristételes llama silogismo apodictico a aquél en que la verdad 
de las conclusiones esta fundada en premisas verdaderas; silogismo dialéc- 
tico es el que se basa en premisas probables; silogismo sofistico, el que se 
funda en premisas s6lo aparentemente probables. 
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Pero, ademas, la deduccién perfecta es posible sdlo en las verda- 
des racionales como las de la matematica, donde lo que es deducido 
(la GefinicioOn) se halla contenido en aqueilo de lo que es deducido 
y es idéntico a él. En el campo de la experiencia, en cambio, la de- 
ducci6n es siempre imperfecta: lo que es deducido no esta contenido, 
en su concreciOn, en aquello de lo que es deducido. La sola esencia 
no basta para constituir un’ énte concreto, que, en cuanto tal, escapa 
a la deducci6n silogistica. Este es uno de los puntos mas discutibles 
de la teoria aristotélica del conocimiento, segtn la cual de lo indivi- 
duai o de lo real no hay ciencia, porque la ciencia es sdlo de lo 
universal. 


5. La ética 


Todo cuanto el hombre hace, lo hace en vista de un fin que le 
parece bueno y deseable. De todos los fines hay uno deseado por 
si mismo y, en este sentido, es fin supremo o bien sumo, del que 
los otros dependen; este fin es la felicidad, que no reside en el pla- 
cer subjetivo, sino en la belleza y perfeccidn del ser: el placer es 
una consecuencia de tal perfeccién, pero no el fin ultimo, El bien 
o el fin de tedo ser consiste en alcanzar la perfeccidén de la actividad 
que le es propia; ahora bien, la actividad propia del hombre es la 
racional; por consiguiente, su perfeccién reside en el ejercicio de 
esta actividad. La virtud consiste, pues, en vivir segun la razon; y 
quien Obra seguin la razon es feliz. A la vida virtuosa se halla unido 
el placer, no como constitutivo de ella, sino como su concomitante. 
Los bienes exteriores y corporeos contribuyen a realizar la felicidad, 
pero no la forman positivamente: una gran desgracia no hace por 
cierto feliz a un hombre virtuoso, pero no puede hacerlo mise- 
rable. 

El hombre no es sdlo razon, también es apetito, que, aun priva- 
do de razon, puede ser dirigido y disciplinado por ésta. Por esto 
Aristételes distingue dos clases de virtudes: las virtudes intelectivas 
o dianoéticas (consistentes en el mismo ejercicio de la raz6n) y las 
virtudes prdcticas o éticas, consistentes en el dominio de la razon 
sobre los apetitos sensibles para formar Ja buena «costumbre» 
(ethos). Solo estas ultimas forman el objeto propio de la ética. Las 
virtudes en general se basan en ciertas disposiciones naturales (es vir- 
tud del ojo, por ejemplo, la de ver, porque el ver es su funcidn pro- 
pia); todo Organo tiene una funcidn que, ejercida segun naturaleza, 
constituye su virtud. La virtud, en cuanto ética, reside en la volun- 
tad. Las disposiciones naturales, con el ejercicio de la voluntad, se 
transforman en /Adbitos y es virtuoso el hombre que tiene el habito 
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de la virtud. Lo mismo que «una golondrina no hace primavera», 
asi una sola accién virtuosa no hace al hombre virtuoso: es necesa- 
tio el continuo ejercicio, de modo que Ja virtud llegue a ser una 
segunda naturaleza. Por lo tanto, estaba en un error Sdcrates cuan- 
do identificaba el placer con la virtud: una cosa es el conocimiento 
del bien y otra su aplicaci6n practica. La virtud no es teoria o cono- 
cimiento, sino ejercicio, dominio de las pasiones por medio de la 
razon. 

Es ésta la que guia el uso practico de la voluntad y bajo este 
aspecto es intelecto prdctico (phrénesis 0 sabiduria), que prescribe 
a la voluntad misma mantenerse alejada de los extremos de exceso 
y de defecto. La virtud practica reside precisamente en el justo me- 
dio (mesotes); en efecto, ella es «el hdbito de escoger el justo medio 
adecuado a nuestra naturaleza, cual se halla determinado por la ra- 
zon y cual podria precisarlo el sabio». Entre la vileza y la temeridad 
el justo medio (virtud) es el valor; entre la abstinencia y el abuso, la 
templenza; entre la avaricia y la prodigalidad, la liberalidad, etc. 
Pero de las virtudes éticas no es posible dar una determinaci6n uni- 
voca, ya que son consideradas respecto al sujeto agente (lo que es 
valentia para un hombre puede ser vileza o temeridad para otro). 
La suma virtud ética es la justicia, que consiste en la equitativa dis- 
tribucién de los bienes segin los méritos de cada uno: justicia dis- 
tributiva. Esta es semejante a una proporcidn geométrica: los bienes 
distribuidos a dos personas se hallan entre si como los méritos res- 
pectivos de ellas. La justicia conmutativa, en cambio, preside los 
contratos y es correctiva: iguala las ventajas y las desventajas de los 
dos contrayentes. Esta es semejante a una proporci6n aritmética 
(simple igualdad). 

Superiores a las éticas son las virtudes dianoéticas, que atafien 
a la actividad propia del intelecto, como la ciencia (capacidad de- 
mostrativa), el arte (capacidad de producir algin objeto), y la sabi- 
duria (saber discernir lo que es bueno de lo que es malo para el 
hombre). Por encima de todas ellas, la sabiduria (sophia) 0 contem- 
placién (theoria), que consiste en poseer, no sdlo la capacidad de- 
mostrativa (ciencia), sino también la de juzgar acerca de la verdad 
de los mismos principios. Asi, la cumbre de la actividad ética es 
puesta en la contemplacién de Dios, mientras que para Platén se 
colocaba en la de la Idea del Bien. 
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6. La politica 


El hombre, para el Estagirita, es «por naturaleza un animal poli- 
tico», es decir, en él se halla innata la tendencia a vivir en socie- 
dad con sus propigs semejantes, no sdlo porque tiene necesidad de 
los otros para su conservaciOn, sino también porque no podria ser 
virtuoso sin las leyes y la educacidn. Por consiguiente, la sociedad 
no es una formacion artificial, sino una necesidad natural, De las 
diversas formas de vida asociada (familia, tribu, etc.), la del Estado 
“es cronoldgicamente la Ultima en formarse, pero ldgicamente es la 
primera, ya que las otras, desde las imperfectas a las mas perfectas, 
se desarrollan con vistas a la accidn del Estado, la forma mds com- 
pleta. Su cometido no es solamente el de defender a los ciudadanos 
de los enemigos externos, sino también el de educar fisica y moral- 
mente a quienes participan en la vida publica; el comercio y la agri- 
cultura se dejan a los metecos y a los esclavos. En Aristdételes, como 
en Plat6én, ética y politica se completan entre si. 

Con mayor sentido histérico que Platén y mas fidelidad a la rea- 
lidad concreta, Aristételes no describe en su Politica una forma ideal 
de Estado: «Es necesario pensar en un gobierno no sdlo perfecto, 
sino también realizable y que pueda adaptarse facilmente a todos 
los pueblos». Por esto, Arist6teles toma como base las constituciones 
ya existentes (reuniO 158, de las que sdlo una — la de Atenas — ha 
Ilegado hasta nosotros) y se sirve de ellas para elaborar su teoria 
de la mejor constitucién. Distingue tres tipos fundamentales de 
constituciones: la monarquia (gobierno de uno solo); la aristocracia 
(gobierno de los mejores); la democracia (gobierno de la multitud). 
Las tres formas de gobierno pueden ser buenas segtin las épocas, las 
condiciones y las necesidades de los pueblos. El Estado mejor, lo 
mismo que la virtud, reside en el justo medio, de modo que se evi- 
ten los extremos y Jas degeneraciones de los tres tipos: la tirania, que 
tiene por finalidad el provecho del monarca; la oligarquia, que tien- 
de al provecho de los pudientes; y la demagogia, al de los deshere- 
dados. En pocas palabras, un gobierno degenera en malgobierno 
cuando subordina la utilidad comin a la propia, El mejor gobierno 
es aquél en que prevalece la clase media, lejana de los excesos que 
pueden verificarse cuando gobiernan los demasiado ricos o los dema- 
siado pobres. 


CUADRO 


PERIODO ONTOLOGICO 


[Problema del ser y de su validez; problema del hombre en relacion al ser] 


PLATON 
(427-347) 


JENOFONTE 
(440-360 aprox., 
de Jesucristo) 


a. 


Platon y Socrates: problema de los conceptos y pro- 
blema de las Ideas. El Ser es la Idea y lo que es, 
en cuanto participa del Ser. Los grados del cono- 
cimiento (dialéctica): conjetura, creencia, opinidn 
(conocimiento sensible); razonamiento (conocimiento 
matematico); inteligencia (conocimiento filoséfico). 

Valor y limites de la sensacidn: despierta el conoci- 
miento innato de las ideas; conocer es recordar. 

El alma: preexistencia del alma intelectiva, distinta 
de la irracional (concupiscible e irascible), y su in- 
mortalidad. 

Eros: la filosofia como aspiracién del alma a lo 
divino. 

Formacio6n del mundo sensible: es obra de la Inteli- 
gencia divina (Demiurgo), que actiia sobre la mate- 
ria informe. 

La moral como ascesis de lo sensible a lo inteli- 
gible. Sus dos aspectos: ascesis contra el cuerpo 
y ascesis con el cuerpo. 

El Estado: su division en tres clases (productores, 
guerreros y gobernantes); solamente los filosofos o 
sabios deben gobernar. Realizar la justicia es el fin 
del Estado. 

EI arte es imitacion de las cosas y no es educativo. 

Coincidencia entre el ideal pedagdgico y la ascesis 
ético-gnoseolégica. E] Estado educador y la educa- 
ci6n aristocratica: gimnasia, aritmética, geometria, 
astronomia, musica y dialéctica. 

La Academia como instituto de instruccidn. 

Dificultades del platonismo: a) problema de la rela- 
cidn entre las Ideas y el mundo fisico (metesis y 
mimesis); b) irracionalidad de la materia (No-ser); 
c) unidad y multiplicidad de las Ideas; d) el Dios 
limitado (la materia es coeterna a Dios). 


El utopismo de la Ciropedia: educacién estatal y mi- 
litar, 
El Econdmico y la educacion de la mujer. 


SINOPTICO 


{ Platon y Aristételes: la idea no es el ser, sino sdlo 
la esencia inmanente de una cosa, es el ser del de- 
venir o lo real y no hay mds ser que lo real: 
ser = real = naturaleza. Lo real concreto es indiso- 
lublemente materia y forma, los dos constitutivos 
de la substancia o sinolos. 

Concepto de organismo y las cuatro clases de movi- 
miento (substancial, cuantitativo, cualitativo y es- 
pacial). 

Las cuatro causas del devenir: eficiente, material, for- 
mal y final. 

Reduccién de la primera, tercera y cuarta a la causa 
formal. 

Materia = potencia; forma = acto. Todo deviene por 

4 


un fin. Prioridad del acto sobre la potencia. El 

Motor inmovil (Dios), principio no movido del 

movimiento. : 

Los grados del mundo fisico: naturaleza inorgdanica, 
vegetal, animal y humana. 

Mundo supralunar o celeste: Primer motor, Primer 
cielo (o de las estrellas fijas), cielos de los siete 
Planetas. Todos se hallan formados por el éter o 
quintaesencia y s¢ mueven con movimiento circular. 

‘Kaieeonii Re Misnde, sublunar o terrestre: el centro del ‘sistema es 

a Tierra (geocentrismo). La Tierra esta formada 

(384-322 a. de C) por cuatro elementos (tierra, agua, aire y fuego); 

es redonda y el movimiento es rectilineo. 

No hay conocimientos innatos. El conocimiento sen- 
sible y la induccion. 

| La deduccién y el concepto. Los dos intelectos (ac- 

| tivo y pasivo). 

El proceso de abstraccié6n y la formacién del con- 
cepto. 

La légica 0 conocimiento discursivo: juicio y razo- 

| namienio. 

| Forma tipica del razonamiento es el silogismo. Los 

principios légicos fundamentales. Virtud, felicidad 

| y placer: fin del hombre es la felicidad, que reside 
en su bien o en la perfeccidn de la actividad pro- 
pia del hombre, que es la racional. Por consi- 
guiente, la virtud consiste en vivir conforme a la 
razon. Virtudes dianoéticas (del intelecto; virtud 
suma es la sabiduria) y virtudes éticas consistentes 
en el dominio de la raz6n sobre los apetitos para 
formar el habitus. Las virtudes practicas residen 
en el justo medio. 

El hombre es un animal politico: las constituciones 
fundamentales (monarquia, aristocracia y democra- 
cia) y su degeneracién (tirania, oligarquia y de- 

( magogia). 
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ARISTOTELES 


ESPEUSIPO 
(s. Iv a. de C.) 


JENOCRATES 
(s. IV a. de C.) 


TEOFRASTO 
(322-287 a. de C.) 


ESTRATON 
(s. Ul a. de C.) 


ANDRONICO 
de Rodas 
(s. I a. de C.) 


ALEJANDRO 
de Afrodisia 
(s. m1 d. de C.) 


( Bl Estado como garantia necesaria de la educacidén 
de los individuos, de modo que cada uno des- 
arrolle sus potencialidades naturales, cuyo fin es el 
reposo. Las buenas costumbres y la educacicén 
liberal. 

El arte como catarsis. La retorica es la ciencia que 
estudia la elocuencia o el arte que muestra e! ca- 
raino de la persuasion. 

Metafisica y ontologia en Platon y Aristdteles: en 
Aristételes la ontologia (el Ser) tiende a identifi- 
carse con la cosmologia (mundo). Para Platon, la 
filosofia es problema del hombre que busca el Ser; 
para Aristételes, es problema de la ciencia de lo 
real o de la naturaleza, con que se identifica el Ser. 
Fisica y metafisica solo se distinguen como grados 
de abstraccién. Platén es el fildsofo del hombre, 
Aristoteles lo es de la naturaleza. 


ee 


LA ANTIGUA ACADEMIA 


(los Nimeros matematicos son los modelos de !as 


( 
4 
(cosas). 


if (hay dos principios: el hombre y la dualidad indeter- 
{ minada). 


LA ESCUELA PERIPATETICA 


{ (se ocupo sobre todo de botanica; describié treinta 
(._ caracteres morales en la obra homénima). 


‘ (identifica a Dios con la naturaleza y al alma humana 
(con Jas funciones corpéreas). 


( 
i (orden6 los escritos de Aristételes). 


(da una interpretacién naturalista de la doctrina aris- 
t totélica). 
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7. La pedagogia 


El pensamiento pedagdgico de Aristételes, como el de Plat6n, se 
lee en los escritos morales y politicos; también la suya es una peda- 
gogia politica, con esta difefencia: Platon absorbe al individuo en el 
Estado, Aristoteles hace de este ultimo el garante necesario de la 
educaci6n de los individuos. De aqui la necesidad de que el Estado 
garantice a los ciudadanos (es decir, a los hombres «libres», exclui- 
dos los esclavos) el desarrollo de las potencialidades naturales de 
cada uno; por lo tanto, «puesto que el Estado es uno y uno es su 
fin, la educacién debe ser necesariamente Unica e idéntica para to- 
dos (los libres) y debe ser confiada al Estado, no a los particulares». 
De este modo, el Estado mismo hace que cada uno pueda desplegar 
«la propia actividad noblemente» y también «gozar honestamente del 
reposo». Este es el fin de la educacién: obrar para actuar nuestras 
posibilidades y realizar el reposo, fin de la actividad; el educador 
favorece tal actuaciOn, ayuda a aquel conjunto de potencialidades, 
que es cada educando, a pasar al acto. 

El] proceso educativo debe formar buenos hdbitos; para este fin 
no bastan las disposiciones naturales ni tampoco las instituciones 
(los preceptos y los razonamientos no tienen eficacia sobre la masa, 
que solo obedece por miedo al castigo); es necesario predisponer los 
animos para que acojan los preceptos. La disciplina de las pasiones 
se forma precisamente con el habito, que, para Aristételes, no es 
pasividad o automatismo, sino ejercicio activo de la inteligencia y 
de la voluntad. La disciplina educa para la virtud, que, como sabe- 
mos, consiste en mantenerse lejos de los extremos, es decir, en una 
conducta regulada por el «justo medio». 

Hasta los cinco afios se ha de dar a los nifios una buena nutri- 
cién y una educacion fisica beneficiosa para su salud sin el rigoris- 
mo espartano; se le debe dejar gritar y llorar sin inhibiciones y ha- 
cerle escuchar solamente discursos honestos. En pocas palabras, 
«todo debe predisponerse en vistas del trabajo que les espera en el 
futuro; sus mismos juegos se han de desenvolver como un esbozo 
de las obras serias a que se dedicaran en la edad madura». De los 
cinco a los siete afios los nifios han de frecuentar la escuela, pero 
sdlo como <asistentes»: escucharan las lecciones que se dan a los 
otros. 

De los siete afios a los veinte, los educandos deben aprender las 
disciplinas que no dafien al cuerpo y no envilezcan al espiritu, es 
decir, las disciplinas liberales (dignas de un hombre /ibre), con la 
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eliminacién de aquéllas que «envilecen a quien las practica»; 0, mejor 
dicho, prescindiendo de fines utilitarios y mercenarios; a los hijos se 
les debe dar una educacién «no por razones de utilidad o de nece- 
sidad», sino para la formacién de «un hombre libre» y por la belleza 
espiritual que ella procura. «El buscar por todas partes lo util no con- 
dice con las almas grandes y libres». Este es el ideal griego de 
educacion liberal, del que el otium romano es un aspecto; ideal que 
no es solamente, como vulgarmente se dice, un «lujo» de los ricos 
pagado por los esclavos y por los desheredados, ya que — elimina- 
das las discriminaciones propias de la sociedad griega y romana en 
una concepcién, como la de hoy, en la que todos seamos hombres 
que tienen la misma dignidad humana — queda siempre como el 
unico digno del hombre. 

La gramdatica, la gimnasia, la musica y el dibujo son, también 
para Aristdteles, las cuatro ensefianzas fundamentales (44). 


8. La poética y la retorica 


También para el Estagirita, como para Plat6n, el arte es imita- 
cién de la naturaleza, pero en su deber ser. En tal sentido, es crea- 
cién de un tipo ideal de realidad, que en la naturaleza es siempre 
imperfecto; por esto, el arte es superior a la historia, que se limita 
a lo que ha sucedido. El arte se distingue también del placer y del 
bien; su objeto es lo bello y sus caracteristicas el orden, la propor- 
cidén y la armonia. Asentado este concepto, el arte, para el Estagirita, 
no sdlo es deleite, sino que tiene un valor educativo; mas que fo- 
mentar las pasiones, las purifica. En efecto, en la tragedia, donde 
el choque de las pasiones es mas violento, el espectador, viviéndolas 
como verdaderas, se libera de ellas y de las turbaciones del Animo; 
en este sentido, se purifica. También la musica es catarsis: quienes 
se hallan dominados por la piedad, por el temor o por el entusiasmo, 
cuando oyen cantos orgidsticos, se calman como por efecto de una 
medicina o de una catarsis. El arte es catarsis y da al alma armonia 
y serenidad. 

La elocuencia tiene una gran influencia en la vida politica: es el 


(44) Aristételes, como hemos dicho, en el 235-34 a. de C., con la ayuda 
de Antipatro, lugarteniente de Alejandro, fund6 en Atenas el Liceo (en el 
recinto consagrado a Apolo Licio) 0 Peripato, que fué la primera escuela 
superior (hoy diriamos Universidad) organizada, con un fin cientifico ade- 
mas de didactico. E] Liceo, ademas de la ensefianza de la filosofia, fomenté 
Ja investigacidn empirico-experimental de la naturaleza, estudios sistematicos 
de filologia y de critica literaria, de anatomia, de fisiologia, etc. 
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arte que muestra el camino de la persuasidn (como habian ensefiado 
los sofistas), aun sin demostrar. El verdadero orador la adopta en 
servicio de la verdad. La retdrica es la ciencia que la estudia; Arist6- 
teles la distingue en judicial, probatoria y exhortativa. 


9. De Platén a Aristoételes. 
Las dificultades del aristotelismo 


El sistema de Aristdteles, que acabamos de esbozar, es bajo 
ciertos aspectos un original y genial desarrollo del de Plat6én. En 
efecto, el Estagirita ha permanecido, en un cierto sentido, platonico, 
no solo en los primeros escritos perdidos, sino en todo el desarrollo 
de su pensamiento (dualismo entre intelecto activo e intelecto pasivo; 
entre mundo celeste y mundo terrestre, etc.). Su esfuerzo no se diri- 
ge a eliminar el dualismo platonico, sino superar las dificultades 
dentro del dualismo del maestro. Plat6én postulaba un dualismo en 
el mismo mundo inteligible entre Ideas y Dios, entre lo Pensado y 
el Pensamiento. Aristdteles pone las Ideas 0 formas universales en 
la Inteligencia divina y elimina este dualismo; sin embargo, su Acto 
puro queda completamente extrafio al mundo, el cual, en cuanto a 
su ser, no depende enteramente de Dios. 

Para Aristdteles, la filosofia se identifica con la ciencia de la 
naturaleza. Asi las cosas, poco se requiere para: 1) identificar el ser 
con «este» mundo y negar el «otro» (naturalismo absoluto); 2) atri- 
buirle al mundo — hombres y cosas — una radical autonomia, por 
lo que el fin de la vida residiria en «esta vida», en la que se cum- 
plen las aspiraciones y el destino de todo ente. El desplazamiento de 
la Idea platonica desde el cielo a la tierra y sobre todo la reducci6n 
del ser a lo real o naturaleza implican la afirmaci6én de que el mundo 
es autOnomo y autosuficiente en su origen, en su desarrollo y en su 
fin. Es verdad que Aristételes admite que Dios existe como motor 
inmdévil y como fin de todas las cosas, pero su Dios es un ente pura- 
mente cosmoldgico, cuyo cometido es poner en movimiento al cos- 
mos, que Juego camina eternamente por su cuenta y sin que Dios 
intervenga. El Dios de Aristételes es poco mas que una ley suprema 
de la naturaleza, introducida en un cierto momento por el fil6sofo 
como un deus ex machina y en razén de la necesidad que tiene de 
explicar el devenir. Aristételes identifica la idea teoldgica (de Dios) 
con la cosmolégica. 

Ademas, si metafisica y fisica se distinguen como dos grados del 
proceso abstractivo, toda forma de saber, segtin Aristdteles, se reduce 
a una relacién logica entre conceptos, Aqui surge otro grave proble- 
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ma: ,como es posible el juicio de existencia? En las relaciones 16- 
gicas se abstrae de lo concreto existencial; en efecto, para Aristo- 
teles, no es inteligible el individuo, sino la esencia universal desexis- 
tencializada. Para Platén, el conocimiento intelectivo es de lo uni- 
versal, pero el universal (la Idea) es el Ser; luego, aunque imper- 
fectamente, hay conocimiento del Ser mismo. Para Aristoteles, el 
conocimiento intelectivo es de lo universal, pero real es lo indivi- 
dual concreto; luego, no hay ciencia de lo real. Lo real es ininteligi- 
ble, es el limite existencial del conocer intelectivo. 

De esto se siguen dos consecuencias: a) por una parte, el objeto 
de la mente es lo universal abstracto y no lo real concreto y, por con- 
siguiente, no existe el individuo para la ciencia; es anulado en la abs- 
traccidn, que no es este ni aquel individuo concreto. Por esto, en el 
fondo, la filosofia de Aristételes es ciencia de las esencias, y no filo- 
sofia de la existencia. b) Por otra, dado que lo real individual no 
es inteligible, o se concluye en el escepticismo (la realidad escapa al 
conocimiento) © se cae en un misticismo empirico: la realidad con- 
creta es inefable. 

Aristoteles trat6 de remediar esta dificultad diciendo que son 
reales no solo las substancias primeras (los entes individuales), sino 
también las swbstancias segundas (las puras esencias); pero esto es 
volver a Platon, sin haber resuelto el problema del platonismo y 
después de haber perdido en parte el sentido de la metafisica platé- 
mica. Ei concepto de substancia, usado con ambigiiedad por Aristé- 
teles, unas veces en el sentido de que la substancia es el individuo 
y Otras en el de que es la pura forma, fundamentalmente sdlo es va- 
lido en este segundo significado. 

Hagamos otra consideracion: Platén es el fil6sofo del mas alla; 
Aristoteles casi no se ocupa de ello. A Aristételes, filésofo de la 
naturaleza, le falta la profundidad religiosa de Platon, fildsofo del 
hombre. Su concepto de ja unidad substancial de forma (alma) y 
cuerpo (materia) compromete la inmortalidad del alma misma, So- 
bre este problema, el Estagirita es obscuro y no hay duda de que 
aportar una solucién positiva es muy dificil desde su punto de 
vista. En seguida veremos como las dificultades del platonismo y del 
aristotelismo atormentaran al pensamiento posterior, especialmente 
al cristiano. 

Sin embargo, Aristdteles sigue siendo uno de los genios univer- 
sales de la filosofia. El concepto de substancia o de lo real se debe 
a él, como a él se debe la constitucién de la logica como ciencia 
aut6noma. Rara es la vastedad de su genio, que ha impreso una 
huella indeleble en cada parte del saber. 
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10. La escuela peripatética 


Lo mismo que la Academia, la escuela peripatética tuvo una lai- 
ga vida, pero los continuadores del maestro acentuaron el aspecto 
empirico de la doctrina (de acuerdo con las caracteristicas del Uulti- 
mo periodo de la actividad del Estagirita dedicada por aquel enton- 
ces a las investigaciones particulares), contribuyendo asi a una in- 
exacta interpretacién de Arist6teles, que ha durado casi hasta fina- 
les del siglo xviit. 

Teofrasto, sucesor del maestro en la direccién de la escuela (322- 
287 a. de C.), se ocupo sobre todo de botanica. De él poseemos una 
Historia de las plantas, de gran valor cientifico hasta la Edad Me- 
dia, y la estimable descripcion de los Caracteres morales (el vanidoso, 
e] fastidioso, etc.; treinta en total). 

La escuela se inclind hacia el] materialismo con Estraton de 
Lampsaco, sucesor de Teofrasto en la direccidén (287-269 a. de C.) y 
aue identific6 a Dios con la naturaleza y al alma humana con las 
funciones del cuerpo. También fueron materialistas Aristoxeno de 
Tarento (volvid, entre otras cosas, sobre la doctrina pitagdérica del 
alma como armonia del cuerpo) y Dicearcos de Mesina, que afirm6é 
la superioridad de la vida practica sobre la teorética. 

Entre los peripatéticos posteriores recordamos a Andronico de 
Rodas, que, como hemos dicho, hacia el afio 70 a. de C. volvié a 
ordenar los escritos aristotélicos; y a Alejandro de Afrodisia (que 
vivid en el siglo 11 d. de C.), célebre comentarista de Aristdteles, 
cuya doctrina interpret6 en forma naturalista (niega la inmortalidad 
de! alma y la finalidad del mundo). La interpretaci6n de Alejandro 
ha tenido una gran influencia sobre el aristotelismo posterior. 
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CAPITULO VII 


LA FILOSOFIA HELENISTICO-ROMANA 


a) EL EPICUREISMO Y EL ESTOICISMO 
1. Los caracteres de la filosofia helenistico-romana 


Este ultimo periodo de la filosofia griega se extiende desde finales 
del siglo Iv a. de C. hasta el siglo vi d. de C. y puede subdividirse 
en dos periodos: moral y religioso. 

En el siglo iv a. de C., Grecia, conquistada por Alejandro Mag- 
no, se transform6 en una provincia del vasto Imperio macedonio (y 
después del Imperio romano); pero Grecia, sometida politicamente, 
conquist6 con la cultura a sus dominadores. En contacto con otras 
civilizaciones, la filosofia dej6 de ser helénica y se transform6 en he- 
lenistica, en cuanto que «heleniz6» a los pueblos en los que se di- 
fundid. De este modo se fué formando una comunidad cultural, no 
apoyada ya en una comunidad étnica, sino en muchas y diversas, 
que no eran griegas, pero que «se comportaban como los griegos», 
pues los «imitaban». Evidentemente el influjo era reciproco: de Gre- 
cia sobre Oriente y de Oriente sobre Grecia. Segtn los tiempos, el 
medio de difusién (la situacién politica) de la cultura es distinto: 
primero Alejandro, juego Roma y después Bizancio. Por lo tanto, el 
helenismo tiene un periodo alejandrino, otro romano y otro bizan- 
tino. Por razones de brevedad, se suele indicar con la expresiOn 
«helenistico-romana» la civilizacidn de los diez siglos aproximados 
que van, como hemos dicho, del Iv a. de C. al vi d. de C., en que 
la Grecia clasica, la Roma republicana e imperial, el Oriente y el 
Cristianismo estructuran los elementos esenciales de la civilizacién 
occidental. 

Con la conquista macedonica, la vieja polis se transforma radi- 
calmente y con ella la concepci6n social-politica del viejo mundo 
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griego: nace una distinta vision de la vida. Resultan trasnochados 
los prejuicios de la division entre barbaros y helenos, libres y es- 
clavos: el concepto de la comunidad étnico-politica es substituido 
por exigencias cosmopolitas y a la vez individualistas, Atenas ya no 
es el Unico centro de la cultura; junto a él surgen otros nuevos como 
Pérgamo en Asia menor, Rodas, Antioquia y, sobre todo, Alejan- 
dria de Egipto (45). El campo de investigacién se amplia en exten- 
sion; las ciencias particulares (matematicas, astronomia y geografia) 
alcanzan un notable desarrollo (que influira sobre toda la cultura 
posterior) y empiezan a constituirse como ciencias autOnomas. Esto 
conduce a una cierta indiferencia por la indagacién filosdfica pura 
(«teorética»), como sucede en todas las épocas de decadencia y de 
transicion. La btsqueda filolégico-erudita, el espiritu critico sutil y 
escéptico avanzan con menoscabo de la busqueda original: ya no 
hay sistemas nuevos, sino elaboracién de los precedentes. La vena 
especulativa griega se restaha en la interpretaciédn y en la exégesis 
critica. 

El cambio de la antigua ordenacidn politico-social da al griego 
de esta época como un sentido de incertidumbre y desorientaci6n. 
Caida la polis, venida a menos la fe en su religidn, debilitado en el 
cosmepolitismo el] sentimiento de la patria, el griego ya no se aban- 
dona a la libre actividad cientifica, a la «contemplacién» desintere- 
sada, sino que pide a la filosofia una regla para vivir feliz, un re- 
fugio, un método practico. El problema moral se pone en el centro 
de la especulacidn filosdfica; los otros sélo interesan por la contri- 
bucién que pueden aportar a la solucién de dicho problema. EI ideal 
comun de los fildsofos es en esta época la sabiduria; problema fun- 
damental, el de la tranquilidad del alma, es decir, cual es el modo 
para realizarla: la indiferencia o el placer. La ciencia es identificada 
con la virtud y vale en cuanto norma de vida, en cuanto sirve para 
la vida misma, En un primer momento se pide respuesta a la raz6n; 
luego, cuando el escepticismo destruye la confianza en ella, se re- 
curre a la fe religiosa. 


(45) Alejandria de Egipto, fundada en el afio 332 a. de C. por Alejandro 
Magno, llegé a ser, con el rey Tolomeo, un gran centro cultural, célebre, 
sobre todo, por su biblioteca, que, alrededor de los afios del nacimiento de 
Cristo, contaba con unos 700.000 volimenes, que por desgracia se fueron 
perdiendo al correr del tiempo. La Biblioteca de Alejandria representa el 
mas poderoso instrumento de organizacién cientifica creado por la antigiie- 
dad. Su escuela, en la que también florecieron las ciencias naturales, mate- 
maticas y astrondmicas, no sobrepasé el plano de la erudicién y de la reela- 
boracién de doctrinas creadas por otros, las sutilezas especiosas y la ampu- 
losidad académica: el «estilo alejandrino» reaparecera en el «bizantinismo». 
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2. El epicureismo 


a) La teoria del conocimiento. — Fundador de la escuela epict- 
rea fué Epicuro de Samos (46). Segiin él, la busqueda filos6fica es 
un medio para la vida practica. En efecto, la filosofia, segan su de- 
finicion, es «una actividad que, mediante discursos y consideraciones, 
procura una vida feliz». Para el logro de este fin es inutil el estudio 
de las matematicas; en.cambio, es Util el de la fisica, porque el co- 
nocimiento de las leyes de la naturaleza nos libera del temor de los 
dioses y de la muerte. También la légica (teoria del conocimiento) 
0 canonica (llamada asi porque da las reglas 0 cdnones para condu- 
cir con acierto el pensamiento) obedece a un fin practico, En Epicuro, 
por lo tanto, como en los estoicos, la filosofia y la ciencia no tienen 
un fin propio; son medios, a la vez que reglas, para vivir felices. 

Para Epicuro, nuestros conocimientos se originan de la expe- 
riencia sensible. Todas las sensaciones son verdaderas; por esto la 
sensaciOn es el criterio de la verdad (47), es decir, la regia para dis- 
tinguir qué conocimientos son verdaderos y cuales son falsos. La 
sensacion revela con evidencia inmediata su objeto, de cuya existen- 
cia no se puede dudar. Si una sensacién fuera falsa, todas podrian 
serlo y ya no tendriamos un criterio de verdad para vencer la duda. 


(46) Hijo del ateniense Neocles, nacid en 341 a. de C. Iniciado en 
la filosofia de Demécrito, ensefié primero en Colofén, Mitilene y Lampsaco 
y después en su «jardin» de Atenas. Murio en esta Ultima ciudad en el 
ano 270-71 a. de C. Lo mismo en vida que después de muerto, sus disci- 
pulos y amigos le tributaron honores divinos. Su escuela tuvo una larga 
duracién hasta el siglo 1v a. de C., pero con escasos desarrollos. Hacia la 
segunda mitad del siglo 11 a. de C., el epicureismo se difundiéd en Roma, 
donde encontré sublimes acentos poéticos en Tito Lucrecio Caro (nacié por 
el afio 96 a. de C., y murié en el 55 a. de C.), autor de De rerum natura, 
obra compuesta de seis libros (incompleta), que es también una fiel expo- 
sicié6n del epicureismo. Epicuro escribid cerca de 300 voltimenes, pero de 
sus obras, la mas importante de las cuales es la titulada De la naturaleza, 
solo conservamos fragmentos (tres cartas: a Herodoto, a Meneceo, a Pito- 
cles; las Mdximas capitales, etc); los testimonios indirectos no son escasos. 
La doctrina de Epicuro ha pasado a la historia con mala fama: «epictireo» 
es atin hoy sindnimo de «gozador». La escuela primitiva fué muy distinta y 
pocos hombres fueron tan templados como Epicuro. Seguidamente, en algu- 
nos secuaces, la doctrina degeneré en vulgar exaltacién del goce de los sen- 
tidos. 

(47) Para Epicuro, el criterio de verdad esta constituido por las sensa- 
ciones, por las anticipaciones conceptuales y por los sentimientos (los epict- 
reos posteriores afiadieron las representaciones fantdsticas), pero el criterio 
fundamental, segtin él, es la evidencia sensible. 
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Este criterio no puede ser la razon, ya que el conocimiento racional 
deriva de la experiencia sensible. 

El mecanismo de la sensaci6n es explicado a la manera de Dem6- 
crito: el fldido atomico se desprende de las cosas y entra en contacto 
con los sentidos, a través de los cuales las imagenes (éidola), seme- 
jantes en todo a las cosas de las que son producidas, se imprimen en 
el alma, que en las sensaciones es absolutamente pasiva. Tal pasi- 
vidad garantiza la verdad de la sensaciOn, la cual, repetida, se im- 
prime en la memoria. Asi se fijan los caracteres comunes a las diver- 
sas imagenes y se originan los conceptos o anticipaciones (sirven, en 
efecto, para anticipar las sensaciones futuras), las cuales, por consi- 
guiente, derivan de las sensaciones mismas, que, con aquéllas y con 
el sentimiento (el placer o el dolor, norma de la conducta prac- 
tica), forman los tres elementos constitutivos del criterio de la 
verdad. 

La posibilidad del error comienza con la opinidn, que es verda- 
dera o falsa segin que sea confirmada o contradicha por el testimo- 
nio de los sentidos. El error también es posible cuando Ja raz6n trata 
de interpretar las sensaciones actuales o de anticipar acontecimien- 
tos futuros. Antes de juzgar verdaderas o falsas las opiniones es pru- 
dente esperar su confirmacién por la experiencia; anticipar el juicio: 
he aqui la posibilidad del error. Sdlo la sensaci6n es verdadera; siem- 
pre lo es, y no sdlo como aparecer («fendmeno») ante una concien- 
cia, sino también objetivamente: revela el ser de la cosa sentida. 


b) La fisica. — La fisica es util porque libera a los hombres 
de la preocupacidn de los dioses y de ultratunrba. Ella ensefia que el 
mundo no es obra de seres sobrenaturales y que no es gobernado, 
como en cambio creian los estoicos, por una Providencia divina. 
,Como puede pensarse que entes bienaventurados y perfectos se to- 
men el cuidado de un mundo Ileno de males como el nuestro? Los 
dioses son seres inmortales, libres y bienaventurados, de forma hu- 
mana y amigos entre si; moran en los espacios vacios situados entre 
los mundos (intermundi), lejos de los trabajos de los hombres y de 
la tierra. La preocupacién mas pequefia por nuestro mundo seria 
contraria a su perfecta beatitud. De este modo, Epicuro proyecta en 
la tranquila beatitud e impasible serenidad de los dioses su ideal de 
vida, Los dioses son el modelo de la sabiduria, que el epicireo debe 
esforzarse en realizar; son los bienaventurados dignos de admirar 
y no de temer. 

Para excluir toda intervencién divina en el origen y en la forma- 
cin del mundo, Epicuro hace suyo el atomismo mecanicistico de 
Democrito. La formacién de los mundos es debida al movimiento de 
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Atomos infinitos en el infinito vacio: ab aeterno existen dtomos en 
movimiento y vacio. Los atomos, por su peso (también tienen figura 
y magnitud) caen en el vacio en linea recta y con la misma velocidad. 
Sin embargo, de este modo, resultan imposibles el encuentro y la 
agregacion de los Atomos en mundos infinitos. Entonces Epicuro, de- 
rogando la férrea necesidad que gobierna todos los acontecimientos 
naturales, atribuye a cada Atomo una inclinacidn casual (clinamen, 
como dice Lucrecio), que «quiebra las leyes del fatum» y le hace 
desviarse de la linea recta. De este modo, el fildsofo de Samos no 
solo explica la produccién de los mundos infinitos, sino que libera 
al hombre de la pesadilla de la inflexible necesidad natural, que, 
por si sola, no le permitiria esperar cambio alguno en lo que se 
refiere a los acontecimientos dolorosos. Ademas puede justificar la 
libertad del querer, necesaria a su doctrina moral. 

La desviaciOn casual determina colisiones de 4tomos, movimien- 
tos vertiginosos, por los que se forman en las distintas partes del 
espacio innumerables mundos, separados por intersticios vacios. To- 
dos jos mundos estan destinados a perecer; y nuevos mundos nace- 
ran de la agregacidn y disgregacion mecanicas de los infinitos ato- 
mos. También el hombre es un agregado de atomos, como cuerpo 
y como alma (compuesta de atomos difundidos por todo el cuerpo, 
mas finos y veloces, de aire, de fuego, de viento y de un quid inefa- 
ble, destinados a dispersarse con la disgregaciOn de los atomos del 
cuerpo). Por consiguiente, no hay que tener ninguna preocupacion 
por la vida de ultratumba, por un juicio divino. Después de la muer- 
te, no hay una justicia divina, como no hay en este mundo una 
mente que ordene y provea para el desarrollo de las cosas. Ni siquie- 
ra se ha de temer la muerte, porque «mientras existimos, la muerte 
no existe, y cuando la muerte existe, no existimos nosotros». Luego 
también la muerte es «nada para nosotros». 


c) La ética y el ideal educativo.—'YVodos los seres vivientes, 
dice Epicuro, tienden, por naturaleza, al Unico bien: el placer, «prin- 
cipio y fin de la vida feliz»; y huyen del Unico mal: el dolor, Con 
Aristipo y los cirenaicos, él concluye que el fin ultimo del hombre 
es el placer. Pero, a diferencia de Aristipo, Epicuro no vuelve a po- 
ner el bien en las singulares sensaciones agradables («placer en movi- 
miento»), sino mas bien en un estado de tranquila, serena y perma- 
nente armonia o «placer estable» (eudemonismo, no hedonismo). 
Ademas, para Aristipo, la felicidad consiste en el placer que sigue 
a una necesidad satisfecha: no en el goce del placer, sino en la ausen- 
cia del dolor (en el «no sufrir», placer negativo), que es precisamente 
placer estable, estado feliz permanente del animo, ausencia de toda 
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turbacién (ataraxia). La distincién entre los placeres es cuantitativa, 
no cualitativa; por esto le da gran importancia a la sabiduria (phro- 
nesis), virtud fundamental para la eleccidn de los placeres, calculo 
racional de lo que se debe desear o huir. 

La sabiduria es un sentido practico a que debe uniformarse la 
voluntad. Esta es la verdadera virtud, condicién indispensable para 
la tranquilidad del alma. Es sabio quien sabe moderar los propios 
deseos, quien satisface los que son naturales y necesarios (el comer 
y el beber), se preocupa poco por los naturales e innecesarios (ali- 
mentos refinados, etc.) y descuida los no naturales e innecesarios 
(honores, gloria, riquezas, etc.), los cuales turban la tranquilidad. 
Entre los placeres, el sabio debe optar por los que dan mas placer 
que dolor y renunciar a aquellos de los que deriva un dolor mayor 
que el placer mismo; ademas debe preferir los del espiritu a los del 
cuerpo, que son momentaneos y no separados de consecuencias do- 
lorosas. En la ética epicirea esta vivo el sentido del dominio de si 
mismo: es sabio quien es sefior de las propias pasiones y deseos. 
Quien sabe contentarse con un poco de pan y de agua no tiene nada 
que envidiar a Zeus. Al logro de la felicidad, ademas de la sabidu- 
ria, contribuyen las otras virtudes: la templanza (contentarse con 
poco y con lo que es natural y necesario); la fortaleza (no temer la 
muerte y soportar los dolores); la justicia (que se funda en el reci- 
proco interés y da a cada uno la seguridad exterior y la paz del 
alma). 

Esta concepcion utilitarista de la justicia es el fundamento de la 
vida social y politica, E] Estado es necesario para protegernos y el 
sabio debe obedecer a las leyes, aun sabiendo que son convenciones 
humanas, incluso para escapar a las penas de !a transgresién. Sin 
embargo, es mejor mantenerse lejos de la vida publica: «vive apar- 
tado» es el lema de Epicuro. Sin embargo, no es preciso vivir solos, 
porque la soledad da tristeza y temor. De aqui el cultivo de la amis- 
tad: «De todas las cosas que la sabiduria nos ofrece para la felici- 
dad de la vida, la mas grande es la adquisicidn de la amistad», que 
nace de lo util, pero que es un bien por si misma. Sigue diciendo 
Epicuro: «Antes de buscar lo que has de comer o beber, busca con 
quién has de hacerlo, porque la comida a solas es la comida del lobo». 
Y las amistades epictreas, no menos que las pitagdricas, han queda- 
do como famosas. 

En el epicureismo, la filosofia viene a ser liberacién de la vida, 
ruptura con las ataduras de la vida social. La educacién ya no es 
preparaciOn para la areté politica o para la contemplacion filoséfica; 
mas bien debe de contribuir a la serenidad interior del individuo, que 
es indiferencia. La autonomia espiritual se hace egoismo, abstinen- 
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cia y renuncia. Sabiduria epictirea significa educacién segtin el cud- 
druple remedio: ningin temor a los dioses y a la muerte; los dolo- 
res se pueden vencer y los placeres hacerlos durar; lo demas no 
cuenta. 


3. El estoicismo 

a) La teoria del conocimiento. —La escuela estoica fué fun- 
dada por Zenén de Citio en la isla de Chipre, que se inspir6é en He- 
raclito y en el cinico Crates, que fué su maestro (48). Dejando a 
un lado las diferencias, las-dos escuelas, la epictirea y la estoica, 
tienen en comtn algunas tesis fundamentales. En efecto, concuerdan 
en eliminar toda forma de dualismo metafisico, es decir, en negar 
una realidad incorporea y trascendente (monismo materialista); en 
combatir toda forma de innatismo y en poner el origen del cono- 
cimiento en las sensaciones; por Ultimo, en considerar la bisqueda 
cientifico-filosdfica subordinada al fin prdactico del logro de la feli- 
cidad. Sin embargo, segtin los estoicos, es necesaria la ciencia para 
la consecuci6n de esta Ultima y de la virtud. El fin de la filosofia es 
la sabiduria o «ciencia de las cosas humanas y divinas», pero no se 
puede realizar sin el ejercicio de la virtud. 

Para los estoicos, el alma humana es una tabla rasa, sobre la 
que las sensaciones imprimen los signos 0 imdgenes, Con la repeti- 
cion de las imagenes, se fijan, por medio de la memoria, los carac- 
teres comunes (la experiencia es el conjunto de los recuerdos); asi 
se forman las nociones generales, algunas por procedimiento natural 
(concepto comtn o anticipacién), Otras por razonamiento y son los 
conceptos propiamente dichos; sobre estos Ultimos se funda la cien- 
cia como sistema de conceptos y razonamientos, Sin embargo, su 
universalidad no tiene ninguna objetividad (solamente lo individual 
es real): es el uso universal que se hace de ciertas palabras, de cier- 
tos nombres (nominalismo). 

Los estoicos se alejan de los epictreos al determinar el criterio 
de la verdad, vdlido para distinguir las representaciones verdaderas 


(48) Zendn nacié en el afio 335 a. de C. y se suicidé en el 263 a. de C. 
Hacia el afio 300 a. de C. ensefid en Atenas en el «portico pintado» (Stoa 
poikile), del que tom6 nombre la escuela. De sus escritos (Republica, Sobre 
la naturaleza del hombre, Sobre las pasiones) s6lo nos quedan fragmentos. 
Le sucedieron en la direccién de la escuela Cleantes de Asso (Troade) (304- 
233) y Crisipo de Soli (Cilicia) (304-208, escritor fecundo, divulgador y siste- 
matizador del estoicismo. De ésta, llamada Antigua Stoa, se distingue la 
Stoa Media, ecléctica, representada por Panecio de Rodas, que vivid en Roma 
entre el 185 y el 109 a. de C. y por Posidonio (135-50 a. de C.), que abrio 
en Rodas una influyente escuela, a la que asistieron Cicerén y Pompeyo. 
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de las falsas. Lo ponen en la representacién comprehensiva (fantasia 
catale ptiké), es decir, en aquella representaci6n que, por su evidencia, 
aferra 0 comprende plenamente su objeto de modo que no quede 
ninguna duda (49). El sujeto no puede dejar de dar su asentimiento, 
con el que expresa la certeza de la existencia real del objeto. Sin 
embargo, para los estoicos, el asentimiento, incluso cuando la re- 
presentacién cataléptica es evidente, es siempre libre: el sujeto no es 
libre de recibir una determinada representacidn (de ver, por ej., el 
rojo), pero es libre de prestarle o no prestarle su asentimiento. 
Asentir es juzgar: el juicio, en efecto, se define como asentimiento, 
0 como suspensidn (epojé) provisional de asentir a la representaciOn 
o de disentir de ella; antes de dar el asentimiento es necesario evitar 
todas las posibles causas de error. Pero, evidentemente, esto no es 
facil y el escepticismo no tardara en lanzar sus criticas y en negar la 
validez de tal criterio (50). 


b) La fisica.— Para los estoicos, el universo es un animal vi- 
viente perfectamente racional, que tiene en si mismo el principio de 
su ser y de su devenir. Esta compuesto de un Alma (fuego y aire), 
elemento activo, y de un Cuerpo (agua y tierra), elemento pasivo. 
También el Alma del mundo es de naturaleza corpérea y penetra 
toda la materia. Esta Alma o Logos divino, que, con Heraclito, 
llamamos Fuego (soplo calido o pneuma) y que contiene en si las 
razones seminales o formas de todas las cosas, es el Dios de los 
estoicos, inmanente en el mundo (panteismo), al que le da un orden 
armonico y providencial. 

El alma y el cuerpo del mundo derivan de la Unica substancia 
Originaria que es el Fuego, al cual retornan. Cuando se cumple el 
ciclo del mundo (el gran ano), una conflagracién universal destruye 
todos los seres y todo retorna a la fuente divina. Recomienza un 
nuevo ciclo de existencia, que repite en todo y por todo los aconte- 
cimientos del precedente (teoria del eterno retorno). Tal es el Fatum, 
la Necesidad, que gobierna todas las cosas y al Universo: es el orden 
racional del mundo segtin la concatenacién causal, por la que todo 
hecho sigue «necesariamente» a partir de otro que es su causa y que 
lo determina como su efecto. Fl orden racional es producido por el 


(49) Para algunos estoicos, la representacién cataléptica es la que el 
objeto «imprime» en el intelecto. 

(50) Los estoicos redujeron a cuatro las categorias (los conceptos gene- 
ralisimos) aristotélicas, dispuestas en una relacién tal que la siguiente es 
una determinacién mas exacta que la precedente y la contiene en si: el 
substrato; la cualidad esencial; la cualidad accidental 0 modo de ser; y \a 
cualidad accidental respecto de algo 0 modo relativo. 
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Logos divino y, como él, es absoluto: esta necesidad se identifica 
con la Providencia. 

Si el mundo es regulado por un orden divino necesario y provi- 
dencial, tendremos que es perfecto, Los estoicos no niegan la exis- 
tencia del mal, pero lo consideran necesario para la misma existencia 
de! bien (un contrario no existiria sin el otro). Por otra parte, el mal 
atafe a las partes y no al todd (lo que parece un mal desde un punto 
de vista particular, visto en la economia general del mundo — y 
Dios tiene en cuenta el conjunto y no las partes —, contribuye a la 
armonia del todo); o es un instrumento que tiene por finalidad un 
bien (las moscas, por ejemplo, contribuyen a hacernos adquirir la 
paciencia, que es una virtud). 

En esta concepcién deterministico-materialista del mundo queda 
comprometida la libertad humana. Si todo se halla preestablecido 
por Dios, si las leyes de la naturaleza tienen la ineluctable necesidad 
del Fatum, todo cuanto suceda en el universo se insertara necesaria- 
mente en la inmutable serie causal. La libertad estoica es puramente 
negativa: no querer hacer lo distinto de lo que necesariamente es, 
aceptar la necesidad, uniformar nuestra voluntad con lo inmutable. 

También el alma es corpdrea: chispa del fuego divino, sobre- 
vive a la muerte y a la disolucién del cuerpo, pero no es inmortal. 
La parte superior de ella (la raz6n) mora durante algtin tiempo en 
la region supralunar; luego vuelve al Fuego y desaparece en la in- 
mensidad de la Raz6n divina. 


c) La ética y el ideal educativo.— La voluntad humana debe 
respetar el orden divino y uniformarse a él: éste es el fundamento 
de la moral estoica. E] hombre debe vivir de acuerdo consigo mismo, 
ser él mismo; conservar y actuar su ser, es decir, su naturaleza ra- 
cional: éste es su deber, pues en ella ama y respeta al Logos. La 
libertad consiste precisamente en uniformar la propia voluntad con 
la divina Necesidad, en asentir al orden universal, y no en una in- 
Util rebelién frente a él. «Vivir seguin la naturalezay, «vivir segun 
la razon», «vivir coherentemente consigo mismo», son varias formu- 
las que expresan la misma ley moral de coherencia racional e infle- 
xible, que es una aceptacién del orden divino, de] que la natura- 
leza humana es una parte. 

En la actuacién de la ley consiste la virtud, que, como habia 
dicho Aristételes y a diferencia de cuanto afirmaban los epictreos, 
es fin en si misma, felicidad y bien supremo. El] placer puede ana- 
dirse a ella, pero no constituirla. El unico bien es la virtud, el unico 
mal es el vicio; entre la virtud y el vicio no hay término medio; 
todas las demas cosas — riquezas 0 pobreza, salud o enfermedad, 
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fama o deshonor e incluso la muerte — son indiferentes. A las cosas 
del mundo, dice Epicteto, es preciso tenerles el mismo apego que 
tienen los viajeros a la posada. Vivir segun la razdén es vencer las 
pasiones, es ausencia de pasiones (apatia). Es sabio quien sabe des- 
pojar la pasion de cuanto tiene de seductor y sabe ver que el bien 
prometido por ella es ilusorio. El sabio les niega a las pasiones su 
asentimiento, es decir, no considera bien (por ejemplo la fama, la 
salud) o mal (por ejemplo, el deshonor, la enfermedad) lo que no es 
una cosa ni otra, sino indiferente. Unicamente es sabio quien juzga 
como un bien la virtud y como un mal el vicio y logra, con un recto 
y constante uso de la razon, ser sefior de si mismo, En este dominio 
consiste la libertad o la autarquia del sabio, el cual, cuando circuns- 
tancias que no dependen de su voluntad le impiden vivir conforme 
al ideal de la virtud, debe renunciar voluntariamente a la vida con 
el suicidio, Nada debe turbar su sabiduria, ni trastornos sociales, ni 
cataclismos terrestres, E] sabio sabe que todo cuanto sucede debe 
suceder y es un bien que suceda, confiado en la bondad de la Provi- 
dencia divina. Quiere lo que sucede y no que suceda lo que él quiere. 
Quien se comporta distintamente es un loco; y los hombres, segun 
los estoicos, se dividen en dos categorias: los sabios y los locos; un 
abismo separa a los unos de los otros. El sabio estoico, desde lo 
alto del trono de su virtud, mira con orgulloso desprecio a cuantos, 
esclavos de las pasiones de las cosas que no estan en nuestro poder, 
se afanan en perseguir bienes aparentes y en escapar de ilusorios 
dolores. 

Este refinado y desmesurado egoismo, tan lejano de la humildad 
y de la caridad cristianas, reduce a meras palabras toda tentativa de 
acercar el estoicismo al Cristianismo, aunque los estoicos hayan sos- 
tenido la injusticia de la esclavitud y la igualdad entre los hombres 
gobernados por el mismo Logos; aunque hayan negado la diferencia 
entre helenos y barbaros y predicado Ja benevolencia universal entre 
los hombres, ciudadanos de ningin Estado, instrumentos de la 
misma Raz6n divina, miembros de la ciudad universal (cosmopoli- 
tismo), sin fronteras ni distinciones nacionales. 

Hay todavia otra diferencia fundamental entre el moralismo re- 
ligioso de los estoicos y el Cristianismo: para el estoicismo, el hombre 
puede realizar la virtud y la perfeccion maximas con sus solas fuerzas 
racionales (autosuficiencia) hasta el punto de hacerse «dios»; para 
el Cristianismo, el hombre tiene los medios para perfeccionarse, pero 
es la ayuda de Dios la que lo eleva a su fin Ultimo, que es Dios 
mismo. E] estoicismo, en pocas palabras, niega el momento reli- 
gioso—de la dependencia del hombre respecto de Dios —-en el 
moral, que se constituye en absolutamente aut6nomo. Autarquia y 
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apatia, éste es el ideal pedagdgico de los estoicos, semejante al epi- 
cureo, pero en los estoicos esta vivo el sentido de la solidez y de la 
coherencia del caracter y es respetado el concepto de derecho. Este 
aspecto del estoicismo hallara su desarrollo en la conciencia ético-ju- 
ridica de Roma. 


cans 


6) EL ESCEPTICISMO Y EL ECLECTICISMO 


1. El escepticismo de Pirrén 
y el probabilismo de la Nueva Academia 


Para epictreos y estoicos la filosofia tiene solamente un valor ins- 
trumental; el conocimiento es solo un medio para conseguir la feli- 
cidad. Pero la evidencia dogmaticamente afirmada por el empirismo 
estoico-epictireo no resiste una critica cerrada y sutil, Si no hay nin- 
gan criterio seguro de verdad, la felicidad del hombre no tiene 
ningun fundamento estable y seguro; por to tanto, no se ha de poner 
en una determinada doctrina, sino en rechazarlas todas, en abSte- 
nerse de aceptarlas. Es el punto de vista de los escépticos, los cuales 
adoptan la indagacion (sképsis) 0 bisqueda no para encontrar y pro- 
fundizar las condiciones y los principios que hacen posible un cono- 
cimiento valido, sino para mostrar la inconsistencia de todo posible 
conocimiento y asi llegar a la Unica sabiduria fundamentada, la cual 
reside en rechazar todos los conocimientos y en la indiferencia hacia 
todo saber teorético. 

Estas son las conclusiones de Pirrén de Elis (51), el fundador 
del escepticismo o pirronismo. Los viejos ergumentos de los sofistas 
son traidos de nuevo al plano de la actualidad: a) las sensaciones 
varian de individuo a individuo y en el mismo individuo segtn las 
circunstancias (por lo tanto, el mismo objeto provoca tantas sensa- 
ciones distintas cuantos son los individuos); 6) las opiniones de la 
razon son opuestas, de igual fuerza y valor y se destruyen entre si 
(equilibrio de los argumentos), dejando todas las cuestiones sin re- 
solver, «en suspensién»; c) el silogismo es un circulo vicioso, puesto 
que en la premisa mayor se presupone ya demostrada la conclusién 
(cuando afirmo que «los hombres son mortales» he admitido que 
«Sdcrates, hombre, es mortal»), Entonces no queda mas que una 


(51) Nacié en Elis (Peloponeso) por el afio 360 a. de C. y murié en el 
270 a. de C. No escribid nada y su doctrina se conoce a través de su dis- 
cipulo Timén de Fliunte, llamado el Xil6grafo. Nos han quedado fragmen- 
tos de sus versos burlones (Silloi), en que defiende Ja doctrina de] maestro y 
hace mofa de casi todos los fildsofos por su dogmatismo. 
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sola actitud aconsejable para no turbar la propia felicidad: ya que 
no podemos afirmar una cosa con preferencia a otra (que una cosa 
sea verdadera o falsa, justa o injusta), es «sabia» la suspensidn 
(epojé) del juicio, el «no pronunciarse» (afasia), Sabio es aquél que, 
habiendo suspendido todo juicio sobre las cosas, en este éxtasis del 
pensamiento, en la indiferencia e imperturbabilidad (ataraxia) frente 
a todo, halla y confirma la tranquilidad. 

El escepticismo absoluto de Pirrén conduce a la pardlisis de 
toda actividad practica, pero la acciOn se venga y obliga al escéptico 
a reconocer que en su escepticismo siempre esta implicito un criterio 
de certeza. El escéptico, en efecto, que come el pan, implicitamente 
sabe que lo alimenta; y si come el pan y se niega a beber el ve- 
neno, sabe que el veneno lo mata. Los escépticos posteriores, cons- 
cientes de lo insostenible que es, al menos en el orden practico, el 
escepticismo absoluto, mitigan la posicién pirroniana: admiten, aun 
sin atribuirle una certeza absoluta, un grado de probabilidad como 
regla de nuestras acciones. 

El probabilismo fué ensefiado en Ja Academia (Media), la vieja 
escuela de Platon, por Arcesilao de Pitane, ciudad del Asia Menor 
(vivid desde el afio 315 hasta el 240 a. de C.) y por Carnéades de 
Cirene (214-129), considerado como el fundador de la tercera o 
Nueva Academia. 

El probabilismo admite tres grados de probabifidad, siendo el 
mas cercano a la certeza la representacidn no contradicha, exami- 
nada en cada una de sus partes y confirmada por otras, Para Car- 
néades, en pocas palabras, no hay un criterio de verdad (como pre- 
tendian los estoicos, con los que siempre polemiz6) sino un «criterio 
de credibilidad»: no puede decirse si una representacidn es objeti- 
vamente verdadera, pero se puede decir cual es la que «parece» 
verdadera a un sujeto, Esta es, precisamente, la representacion 
probable o persuasiva. 

La funcidn histérica del escepticismo, en todas las épocas, es 
negativa: despertar la conciencia critica, sacudir de su anquilosa- 
miento dogmatico a las escuelas filosdficas, Desde este punto de 
vista, también tiene importancia pedagogica: librar a la ensenanza de 
la pedanteria, de la presuncién del saber que cree saberlo todo, del 
autoritarismo diddctico y de la tentacidn de las soluciones simplistas 
y pretenciosas, educando, al mismo tiempo, con miras al sentido 
critico, a la tolerancia e, incluso, hacia un saludable humorismo. 
De este modo, puede ser un método, no un sistema o una doctrina 
definitiva; en tal caso, también él es dogmatico y se autodestruye. 
En efecto, cuando se aquieta, la duda deja de ser un estimulo para 
la «busqueda» (escepsis): refuta los otros puntos de vista, pero no 
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se ejerce sobre si misma, sobre el fundamento de su procedimiento, 
que, por lo tanto, se hace dogmatico (52). 


2. EI eclecticismo 
fe 

E] eclecticismo propiamente dicho es una fase de la Nueva Aca- 
demia (también son eclécticas la Stoa Media con Panecio y Posi- 
donio, y la escuela peripatética con Andr6nico, el gran astronomo 
Claudio Tolomeo y Alejandro de Afrodisia, del que hemos hablado), 
representada por Antioco de Ascalona (muerto en el 68 a. de C.), 
maestro de Cicerén. Antioco, contra los probabilistas, sostiene que 
hay un criterio de verdad: en el terreno practico las oposiciones teo- 
réticas se aproximan y, dejando aparte las posiciones extremas, hay 
verdades fundamentales comunes a todos los filésofos, Asi, por evo- 
Jucién del escepticismo nace una nueva actitud filoséfica, el eclecti- 
cismo (de ek-lego, escoger), el cual trata de combinar y conciliar 
doctrinas pertenecientes a diversos sistemas; pero, con esto mismo, 
pone de manifiesto la decadencia del pensamiento y la falta de ener- 
gias innovadoras y de personalidades filosdficas. Desde el punto de 
vista pedagdgico, eclecticismo significa culturalismo nocional, priva- 
do de fundamento critico y propio de aficionados, asi como de toda 
cultura enciclopedista, reducida a repertorio de nociones, a «antolo- 
gia» y a «florilegio». 


(52) De los escépticos recordamos solamente a Sexto Empirico (asi lla- 
mado por pertenecer a Jos médicos de la escuela empirica), que vivid hacia 
el afio 200 a. de C. Poseemos tres escritos suyos: Las hipotiposis (0 Esbo- 
zos) pirronianas, en tres libros, y Contra los matemdticos (en que se hallan 
recogidos los otros dos), en once libros, importantisimos para el conoci- 
miento del pensamiento antiguo. Distingue dos clases de signos: los signos 
conmemorativos, 0 sea los que nos remiten a otros fenédmenos (por ejemplo, 
el relampago es la sefial del trueno); y los signos indicadores, que son los 
que significan algo que escapa a nuestra experiencia. Solamente los primeros 
son utiles al conocimiento, mientras que los otros no revelan las causas 
ocultas de las cosas. E] conccimiento debe Jimitarse a los simples fendmenos 
conmemorativos. 
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La filosofia es un medio para la vida practica 


y la ciencia sdlo sirve para el logro de la 
felicidad. Criterio de verdad es la sensacion. 


La formacién de nuestro mundo y la de los 


otros es debida al movimiento de dtomos in- 
finitos en el vacio infinito. Los Atomos se 
agregan en virtud de una inclinacion casual; 
todos los mundos estan destinados a perecer. 
Los dioses, semejantes a los hombres, vi- 
ven bienaventurados en los intermundi sin 
preocuparse de nuestro mundo. También el 
alma es un agregado de atomos y muere 
con el cuerpo. El tinico bien es el placer, 
el tnico mal es el dolor. La felicidad con- 
siste en la ausencia de dolor (placer nega- 
tivo). La amistad es un gran bien. La educa- 
cién como serenidad interior y la autonomia 
espiritual como egoismo. 


El alma es una tabla rasa, en la que las sen- 


saciones imprimen las imdgenes. 


Las nociones generales se forman por procedi- 


miento natural (conceptos comunes 0 antici- 
paciones) 0 por razonamiento (conceptos de 
la ciencia). — Criterio de verdad es la re- 
presentacion cataléptica 0 comprensiva. El 
universo es un animal viviente, compuesto 
por un principio activo (Alma) y uno pasivo 
(materia). El alma o Logos divino (Fuego) 
contiene las razones seminales de todas las 
cosas. El Fatum o Necesidad (orden causal 
y providencial) gobierna el universo, en el 
que todo sucede para mejor (el mal es nece- 
sario para la existencia del bien). Todo 
vuelve al Fuego y todo retorna. 

Vive segun la naturaleza o razon. La virtud 
es el tnico bien, el vicio es el tnico mal; 
todo lo demas es indiferente. Es sabio quien 
realiza la apatia, Autarquia y apatia como 
ideal pedagogico. 


CUADRO 


SINOPTICO 


z ( PirRON de Elis {No podemos afirmar una cosa con preferencia 

Z (360-270 a. de C.) | a otra; por consiguiente, es sabia la suspen- 

S : sion del Juicio, no pronunciarse (afasia). No 

& ¥ : existe un criterio de verdad que escape a 

a TIMON de Fliunte | *toda duda; por consiguiente, la felicidad re- 
(320 aprox.,a.deC.- 1 side en la imperturbabilidad y en la indife- 
230 aprox.,a.deC.) '  rencia (ataraxia) frente a todo. 

os | {No hay ciencia, sino sélo opiniones probables; 

5 2 ARCELISAO de Pitane por consiguiente, es sabio quien suspende el 

37 (315-240 a. de C.) | juicio. Para la accién es suficiente un mo- 

a = H tivo razonable. 

Z | Re El grado de probabilidad mas cercano a la 
28 dé Gische certeza es la representacién no contradicha, 
3 | (214-129 a. de C) examinada en cada una de sus partes y con- 
Zs ; ’ ( firmada por otras. 
as (iit conocimiento humano se halla limitado a 
g Sexto Empirico | los fendmenos conmemorativos y no se ex- 
g (s. ud. de C.) | tiende a los signos indicadores. Importancia 
deat pedagogica del escepticismo y sus limites. 

( ANTIOCC (Hay verdades fundamentales comunes a todos 

de Ascalona los fildsofos; basta escogerlas de los varios 

(m. en el 68 a. de sistemas. En pedagogia, Eclecticismo signi- 
Jesucristo) fica nocionalismo enciclopedistico. 


( El periodo arcaico: el mos maiorum. La fa- 
milia como escuela, La mujer romana. Sen- 
timiento civico y conciencia juridica. El ul- 
timo periodo republicano: helenizacidn de 
Roma y la polémica de CATON EL CENSOR 
(202-149 a. de C.). La escuela del /itterator y 
la escuela del gramaticus. El orador como 
ideal educativo: CICERON (106-43 a. de C.) y 
el eclecticismo romano. El consensus gen- 
tium como criterio de verdad. 

| La época imperial: las escuwelas publicas y su 
importancia politica. 

El estoicismo romano: a) L. A. SENECA (3 a. 
de C.-65 d. de C.) y la educacion como fide- 
lidad a si mismos; caracter sagrado del hom- 
bre para el hombre; b) Epicreto (50-125 
d. de C.) y la educacién como impasibilidad 
e indiferencia; c) MArRco AuRELIO (121-180 
a. de C.) y el ideal educativo de la com- 
prension. 

QUINTILIANO (nacido entre el 35 y el 40 a. de 
C.): la formacién del orador; la escuela de 

i. gramatica y de retorica. 
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CAPITULO VIII 


LA FILOSOFiIA Y LA EDUCACION EN ROMA 


1. El primer periodo de la Republica 


Los romanos de los primerisimos siglos fueron un pueblo de 
campesinos-soldados, de vida sencilla y patriarcal, cuyas virtudes 
—piedad hacia los dioses, respeto del mos maiorum, obediencia 
ciega a las leyes, parsimonia, desprecio de! ocio y del lujo, tenaz 
apego a la familia y a la tierra y dedicidn a la patria hasta la muer- 
te — forman e! modelo del romano antiguo que los grandes escritores 
de la edad imperial (especialmente Livio) exaltaron e idealizaron y 
que ha ejercido un influjo y una sugestidn que va mas alla de la 
romanidad clasica. Cincinato, que recibe el altisimo cargo de dic- 
tador mientras se hallaba ocupado en arar su campo y que, después 
de haber vencido a los enemigos, vuelve a su modesta vida de agri- 
cultor; Curio Dentato, que, siendo pobre, rechaz6 la oferta de di- 
nero de los enemigos de su patria, son figuras ciertamente ideali- 
zadas por la leyenda y por el arte, pero que expresan el tipo de la 
antigua aristocracia rural de Roma, templada en la dura lucha coti- 
diana sostenida en los campos del trabajo y de la guerra, y edu- 
cada en las mas severas, aunque todavia rudas, virtudes civicas y 
guerreras. 

El organismo, al mismo tiempo religioso, econdmico y politico, 
que encarna la vida del romano antiguo es la familia, centro aut6- 
nomo (incluso frente al Estado y a la religidn oficial) de esta rigida 
educacién. La familia es la primera escuela y puede considerarse un 
templo poblado de dioses. En ella el nifio «encuentra su culto y sus 
dioses: el hogar es un dios; los muros, las puertas, el umbral, son 
dioses. La tumba es un altar, y sus sacerdotes son seres divinos. 
Cada una de sus acciones cotidianas es un rito; toda su jornada 
pertenece a la religidn». El paterfamilias es el sacerdote de esta re- 
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ligion familiar (53). Entre los miembros de la familia ejerce una au- 
toridad absoluta——la patria potestas—-que se extiende hasta el 
derecho sobre la vida y la muerte: el hijo esta sujeto al padre, que 
puede venderlo como esclavo, y no puede poseer nada en propiedad 
mientras viva el padre. Colaboradora del marido es la mujer, tanto 
en la administraciOn de la casa como en el cuidado de los hijos, La 
materfamilias tiene en Roma una dignidad superior a la habida en 
Grecia. La madre amamantaba a sus hijos sin confiarlos a nodrizas 
mercenarias, era consejera de ellos y del esposo y también ejem- 
plo de virtud. Cornelia, madre de los Gracos, es la personaliza- 
cién idealizada de la antigua matrona romana, que también gozd6 
de mucha libertad y respeto (54). El ejemplo de los antepasados 
(el mos maiorum) era un elemento educativo fundamental; su 
vida constituia un modelo que habia que imitar. 

La ciudad completaba la educacién de la familia. El hijo par- 
ticipaba en la vida del padre: asistia a las discusiones en el foro 
y a las ceremonias civico-religiosas, se adiestraba en ejerciciOs 
militares en el Campo de Marte, fortalecia su cuerpo con la caza, la 
nataciOn y la equitacién, y estudiaba las prescripciones juridicas, 
que regulaban los derechos y los deberes, contenidas en las leyes de 
las doce tablas (450 a. de C.), el primer gran documento de la sabi- 
duria ético-juridica de la Roma arcaica, en e! que atin no se «define» 
la ley, pero en el que se dan normas «prohibitorias». Los proverbios 
(preceptos religiosos y técnicos, como los que respectan al trabajo 
de los campos, al gobierno de la casa y de la guerra, etc.) eran casi 
la Unica ensefianza, garantia por cierto de la invariabilidad de las 
costumbres. 

La familia y la ciudad se hallaban empefiadas en formar aquel 
sdlido sentimiento civico por el que el Estado se constituia en el 
centro de todos los intereses del individuo, Por otra parte, la iden- 
tidad de «hombre» y «<ciudadano» (el hombre es persona si es ciu- 
dadano) acaba por anular el concepto mismo del hombre como per- 
sona. Ningtin pueblo ha tenido la profunda conciencia juridica del 


(53) Ademas de la vida de la familia, la religion romana penetraba la de 
la comunidad. Un colegio de magistrados (pontifices) controlaba y discipli- 
naba Ja religidn oficial. Los dioses de Roma no tenfan las pasiones y los 
caprichos de los homéricos y se les hacian sacrificios modestos (la férmula 
do ut des expresaba las relaciones entre los dioses y los hombres). El for- 
malismo mas riguroso (hasta aqui manifestaron los romanos su genio juri- 
dico) disciplinaba y regulaba a la religion. 

(54) Las mujeres romanas no tenian derechos politicos, pero con fre- 
cuencia se mezclaban en la politica; es mas, al correr del tiempo, se entrega- 
ron a los manejos politicos y a los negocios con despreocupacion, dedican- 
dose al lujo y a Ja vida mundana. 
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romano, que a través de una prodigiosa actividad politica y guerrera 
ha producido la ciencia del derecho, patrimonio humano que carac- 
teriza al genio de Roma; genio que puede Ilamarse practicidad, pues 
se halla empenado en fines concretos, que todo lo valora en relacion 
con las necesidades de la vida real y que se expresa como conciencia 
ético-juridica. 3 

He aqui por qué a los gtiegos, contemplativos y especulativos, 
los romanos les parecieron barbaros, mientras que a los romanos, 
practicos, politicos y guerreros, los griegos les parecian locos. Pero, 
mientras la polis griega, cumplido su ciclo y absorbida en las gran- 
des monarquias, Ilegd a su ocaso sin posibilidad de resurrecci6n, en 
cambio, la polis romana, incluso cuando se transform6 en un im- 
perio mundial, ejercid una poderosa fuerza de atraccién sobre los 
pueblos conquistados y asimilados, y, en vez de disolverse, hallé 
en la expansion y en la conquista el modo de potenciar sus antiguas 
energias creadoras. Esto fué debido a la unidad ‘interna del Estado 
romano, a su severa disciplina politica y militar, al valor ético de 
los vinculos entre individuo y Estado, a la libre subordinacién de los 
intereses privados al ptblico (salus rei publicae suprema lex est), 
a la obediencia prestada por todos a una Unica y absoluta disci- 
plina en la que se expresaba la voluntad del Estado. 


2. La educacién en el ultimo periodo republicano 
y la influencia griega. Ciceron 


El tipo de educaciOn que hemos delineado dur6é en Roma, poco 
mas o menos, hasta el siglo m1 a. de C. Roma, en dos siglos, con- 
quistada Italia, extendid su dominio sobre todos los territorios y 
pueblos voleados al Mediterraneo. La «ciudad» de otros tiempos se 
transform6 en un vasto y poderoso Imperio. Necesariamente el re- 
sultado de todo esto fué la transformacién de su ensambladura 
social: el grupo rural que habia gobernado a la antigua Roma acaba 
por desaparecer, y el poder se concentra cada vez mas en manos de 
la oligarquia (sea de origen patricio o plebeyo) hasta el advenimiento 
del principado. Por otra parte, las conquistas alargan el horizonte 
de la reptblica, crean nuevas necesidades y nuevos intereses; y es 
precisamente aqui donde resplandece la sabiduria practica de Roma. 
En efecto, Roma sabe encuadrar en las viejas formulas juridicas de 
su constitucién la nueva vida, hasta el punto de plegar ésta y de 
adaptar aquéllas a las condiciones mds diversas, Esta obra gigan- 
tesca de interpretacién y de asimilacioén de las gentes conquistadas 
dentro de la unidad del Estado, da testimonio de la capacidad y de 
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la aptitud imperialista de Roma. Evidentemente, la asimilacion fué 
posible por la absorcién de elementos culturales de los otros pue- 
blos. En este sentido, mas que decir con Horacio que «Grecia capta 
ferum victorem cepit et artes intulit agresti Latio», se debe decir 
que Roma, helenizdndose, es decir, haciendo mas elasticos los vincu- 
los de su tradicién, romanizé a Grecia. Ciertamente, los romanos del 
siglo 11 en adelante ya no se sienten ligados al mos maiorum, pero 
también es verdad que la helenidad del periodo romano es también 
helenidad romanizada. 

Lo mismo que en la Grecia de los sofistas, asi en Roma, desde 
el siglo 11 en adelante, los nuevos tiempos exigian una nueva educa- 
ciédn. El contacto con la cultura griega debia revelarles a los jovenes 
del siglo 11 cuan pobre era el aprendizaje de las leyes de las XII ta- 
blas y la participacioén en Ja vida del foro. Veian en las grandes 
obras de la literatura griega un medio para librarse de la angustia 
de una tradiciOn ya superada por los tiempos. En vano, frente a la 
expansion del helenismo, los conservadores, como Catén el Censor 
(202-194 a. de C.), temerosos de la corrupcién de las costumbres 
antiguas, trataron de poner remedio alejando de Roma a filésofos 
como Carnéades y a retdricos — nequissimum et indocile genus — 
que llegaban cada vez en mayor numero de Oriente y de Grecia (55). 
El proceso de helenizacién de la vida romana se extendi6 rapida- 
mente, y ya en tiempos de Cicerén es un hecho consumado, a pesar 
del decreto censorio del afio 92 a. de C. contra las escuelas de retdé- 
rica y de filosofia. En efecto, ya por entonces los hijos se confiaban 
a esclavos o libertos griegos. Los de familias menos pudientes fre- 
cuentaban auténticas escuelas privadas (ludi). El ludus impudentiae 
habia triunfado sobre el mos maiorum. 

Estas escuelas eran de dos grados: la escuela del «/itteratory, en 
la que se ensefiaba a leer, a escribir y a hacer cuentas; y la escuela 
del «gramaticus», donde se ensefiaba lenguas griega y latina a tra- 
vés de la lectura de los autores, que daban a conocer la historia, 
la filosofia y la elocuencia griega. Con el tiempo apareci6, junto a 
éstas, la escuela del «ret6rico», especie de escuela universitaria, en la 
que entraba el joven entre los dieciséis y diecisiete afios (cuando se 
ponia la toga virilis 0 libera y entraba a formar parte de los ciuda- 
danos), y en la que se ensefiaban todas las formas de conocimiento. 


(55) Caton, acérrimo critico de las familias patricias, patriota fanatico 
(a él se debe el delenda est Cartago), odiaba la «corrupcién» de los griegos. 
En el Carmen de moribus y en la disertaci6n Ad Marcum filium, lo mismo 
que en el De agri cultura (0 De re rustica) considera como modelo pedag6- 
gico al buen campesino, !aborioso, conservador, enemigo de las novedades, 
que regula su vida segtin los proverbios, consejas y supersticiones. 
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Les jévenes que querian perfeccionarse en el estudio de la filosofia 
iban a Atenas, a Rodas 0 a otro centro de cultura. Gradualmente 
el tipo del orador encarné el ideal educativo del hombre de cultura 
universal, hombre de acciédn y de Estado — dedicado a los publica 
negotia —y al mismo tiempo de pensamiento, cultivador de los es- 
tudios en los otia, poniendo su cultura al servicio de la vida pt- 
blica y del propio perfeccionamiento interior. 

El primer plan didactico elaborado orgdnicamente para la for- 
macién del hombre dedicado a la cosa publica es el De oratore de 
Marco Tulio Cicerén (106-43 a. de C.), gran abogado, politico y 
escritor, de cultura griega. Estudié en la escuela de Antioco de Asca- 
lona y puede considerarse como el mejor representante del eclecti- 
cismo romano, De las escuelas filos6ficas griegas, junto a la estoica 
fué la ecléctica Ja que mayor difusiOn tuvo en Roma, dado que era 
la que mejor se compadecia con la mentalidad practica de los roma- 
nos. El eclecticismo estoizante de Cicer6n pone el criterio de verdad 
en el consensus gentium o en el comtn acuerdo de los hombres so- 
bre algunas verdades fundamentales. Tal testimonio es una certeza 
moral, suficiente para garantizar las verdades de la existencia de 
Dios, de la libertad y de la inmortalidad del alma, presentes en todos 
los hombres (nociones innatas) (56). 

En el plano didactico del De oratore, Ciceron tiene presente al 
ciudadano, al homo novus, el que sabe ser Util a su patria y cuya 
autoridad se basa en los méritos personales y no en privilegios de 
casta o de nacimiento. A pesar de su estoicismo, el ideal pedagdgico 
ciceroniano (conforme a las libertades democraticas que él defendid 
hasta la muerte) es la formaci6n del hombre politico: el sabio debe 
participar en la vida publica para el bien de los otros. Es mas, 
como se lee en el Somnium Scipionis (altimo libro del De republica), 
quien obra para el bien de la patria terrestre merecera la bienaven- 
turanza celestial. Cicerén sintid muy a lo vivo la socialidad, 

Como escritor, Cicerén ejercid una vasta y profunda influencia 
sobre la educaci6n literaria europea desde Petrarca hasta nuestros 
dias, dando lugar al ciceronismo (es decir, a la imitacion de su es- 
tilo), que con frecuencia fué escuela de pedanteria, de discurso 
pomposo y vacio. 


(56) De las obras filoséficas de Cicerén recordamos: Academica, Tus- 
culanae disputationes, De officiis, De natura Deorum. Escritor claro y eficaz, 
‘Cicer6n no es un pensador original; como él mismo escribe a Atico, filosofar 
le «cuesta poco»; «de mi cosecha sélo pongo las palabras, que no me faltan». 
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3. La educacién en la época imperial. 
El estoicismo romano 


El] altimo siglo de la Reptblica se vid turbado por las luchas 
civiles y por la anarquia politica, que condujeron a la forma de ré- 
gimen personal, primero con César y después, definitivamente, con 
Augusto, con el que comienza la época imperial. Todos los poderes 
se fueron gradualmente concentrando en las manos del principe, y 
los antiguos magistrados, comprendido el Senado, se transformaron 
en funcionarios al servicio del Emperador. Esta nueva organizacioOn 
politico-social, mas en consonancia con el Estado mundial en que se 
habia transformado Roma que las viejas e inadecuadas institucio- 
nes, debia asumir y asumié un cometido imponente: dar una es- 
tructura uniforme a los diversos pueblos del Imperio (el edicto de 
Caracalla del afio 212 d. de C. extendid la ciudadania romana a 
todos los habitantes libres del Imperio), para atraerlos a la Orbita de 
la civilizacion romana y hacer de un monton de gentes un Estado 
organico. El derecho, con el que Roma unificé a los pueblos, asumid6 
un contenido universal y cred en ellos la conciencia de una solida- 
ridad juridica que preparé la solidaridad moral y religiosa que sera 
obra del Cristianismo, 

Uno de los medios mas poderosos —- aunque al decaer las liber- 
tades ciudadanas, la escuela de retdrica perdid mucho en su funcién 
social y degenerd en formalismo verbal — de que el Imperio se sirvid 
para la penetracién de la romanidad en los pueblos conquistados, fué 
precisamente la ordenacién didactica. Espafia, Galia, Bretafia, Ger- 
mania, etc., fueron ganadas a la civilizacion romana por las escue- 
las, donde se preparaban los funcionarios del Estado. El Imperio, 
por lo tanto, las protegid y difundié; seguidamente las contro]6 (sin 
asumir nunca la administracion directa de ninguna — ya que eran 
municipales —, excepcion hecha de algunos institutos superiores), 
asignandoles una importante funci6n politica. Asi nacieron, junto a 
las privadas (subvencionadas también y controladas por el Estado), 
las escuelas puiblicas. 

Pero a pesar de todo, lo mismo que Roma carece de una filosofia 
(a excepcion de la sabiduria juridica), carece igualmente de un pen- 
sador que haya elaborado teoréticamente los problemas pedagégicos. 
Incluso el estoicisme romano es una filosofia ecléctica, repensada 
solamente en su aspecto moral y practico y con motivos tomados del 
epicureismo, del platonismo, etc. 

Representante de este eclecticismo estoico, adaptacién del estoi- 
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cismo griego a la mentalidad romana, es el espafiol Lucio Anneo 
Séneca (57). El cometido de la filosofia, para Séneca, coincide con 
el ideal pedagdgico y consiste en ensefiar a vivir bien y honestamente, 
en formar al sabio. Sabio es quien tiene solidez y coherencia de ca- 
racter, es decir, unidad de pensamiento y de conducta, quien tiene 
una personalidad, un mundo interior organizado, Concepto pedagd- 
gico profundo es éste de Séneca: es sabio quien sabe ser siempre fiel 
a si mismo, auténtico, fiel a la propia vocacidn; es sabio quien se 
conoce a si mismo y uniforma toda su educaci6n, sin infidelidades 
disipadoras, con respecto a su autenticidad, de modo que la edu- 
caciOn misma (toda la vida) sea formativa de su unidad interior. El 
maestro no debe oprimir al alumno con un material indigesto, sino 
formar las almas; toda lectura debe transformarse en elemento activo 
y constitutivo de la personalidad. La persona humana, para Séneca, 
es cosa sagrada y el hombre es sagrado para el hombre. Mas alla 
de las distinciones sociales y nacionales, hay en todos los hombres 
una profunda humanidad comtn, un parentesco universal («todos 
somos miembros de un mismo cuerpo»), que los hermana y los hace 
solidarios en el dolor, participes de la Providencia divina que go- 
bierna el mundo. Lo Divino (la raz6n) esta en todo hombre: en el 
esclavo, en el liberto, en el caballero romano, La influencia de 
Platén da al estoicismo de Séneca un acento religioso y mistico (58). 


(57) Naci6é en Cordoba (3 a. de C.—65 d. de C.), fué impelido al 
suicidio por su discipulo el emperador Nerén. Son célebres sus Cartas a 
Lucilio (su joven amigo), ademas de varios tratados morales (De clementia, 
De ira, etc.). Al estoicismo de la época imperial pertenece también Epicteto 
de Jerdpolis (Frigia) (SO-125 d. de C.), deforme de cuerpo pero de espiritu 
nobilisimo, del que nos han quedado los Discursos, recopilados por su dis- 
cipulo Arriano, y el célebre Manual, clasico breviario de ética. Para Epic- 
teto, el hombre es libre cuando se independiza de las cosas externas, que 
no estan bajo su poder (el cuerpo, las riquezas, los honores) y solo quiere 
aquéllas (los bienes espirituales 0 interiores) que dependen de él. Soporta y 
abstente es la maxima de la verdadera sabiduria; la impasibilidad y la indi- 
ferencia por las cosas del mundo es el ideal educativo. Recordamos también 
al emperador Marco Aurelio (121-80 a. de C.), otro espiritu nobilisimo, autor 
de los Recuerdos (en doce libros), escritos en lengua griega, especie de dia- 
rio intimo, rico en finas cbservaciones y en humanidad. Como Séneca, 
admite un parentesco de los hombres con la divinidad y, por consiguiente, 
de los hombres entre si. «Has de tener presente que todos los hombres 
estan contigo en relacién de parentesco; que pecan solo por ignorancia e 
involuntariamente; que la muerte incumbe a todos; y, especialmente, que 
ninguno te puede ocasionar dafio, porque ninguno puede atacar tu razon». 
A diferencia de Epicteto, se ve inclinado a comprender y a perdonar las 
debilidades humanas. 

(58) Ain hoy son populares algunos aforismos pedagdgicos de Seneca: 
«No aprendemos para la escuela, sino para la vida»; «Mas se obtiene con 
el ejemplo que con el precepio», etc. 
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Mas en consonancia con la experiencia educativa de los romanos 
de la primera época imperial esta Marco Fabio Quintiliano (nacido 
entre el 35 y el 40 d. de C.), también espafiol, que, aprovechando su 
experiencia profesional, en la famosa Institucién oratoria traza el 
proceso de formacion del orador, ya esbozado por Cicerén. La obra 
de Quintiliano, aunque no sea un tratado sistematico de pedagogia 
y no tenga mucha originalidad, tiene un gran valor histérico: desde 
el Renacimiento en adelante sus principios constituyen el funda- 
mento de nuestra escuela clasica. El orador viene a ser el ideal peda- 
gogico, el prototipo de la perfeccién del hombre culto, que también 
es sabio; es el vir bonus dicendi peritus, cuius vita cum scientia divi- 
narum rerum sit humanarumque coniuncta. 

El programa de instruccién comprende los grados tradicionales 
de la gramatica y de la retorica, El primero tiene por misiOn ensefiat 
a leer y a escribir (reglas gramaticales y vocabulario) para entender 
a los poetas, cuyo primer puesto lo ocupan Homero, Virgilio y el 
comico griego Menandro; el segundo — estilistico, literario e hist6- 
rico — se ocupa de la interpretacién de los historiadores (Livio), de 
los oradores (Ciceron) y del estudio del derecho y de la filosofia. 
Quintiliano reserva un gran cuidado a los ejercicios practicos de elo- 
cuencia; el maestro, que no debe ser pedante, es llamado por Quin- 
tiliano «padre del alma» de los muchachos (parens mentium). 


CAPITULO IX 


LA METAFISICA RELIGIOSA 
Y EL NEOPLATONISMO DE PLOTINO 


1. La desconfianza en la razon 
y la exigencia religiosa 


La busqueda de un ideal de sabiduria, que caracteriza a la es- 
peculacion postaristotélica, se debilita y casi se extingue en la critica 
de la raz6n (escepticismo) 0 en la renuncia al filosofar (eclecticismo). 
En vano el estoicismo y el epicureismo se habian esforzado en ase- 
gurarle al hombre una felicidad realizable en esta vida mediante el 
solo uso de la razén. En el fondo, la filosofia postaristotélica re- 
nueva el intento sofistico-democriteo de buscar la felicidad en el 
mundo, en «este» mundo y de poner en ella el fin Ultimo del hombre. 
Una vez perdida la esperanza en la razon liberadora, el pensamiento 
griego, en su Ultima fase y con un nuevo y grandioso esfuerzo, re- 
nueva la concepcidn trascendentista, que le asigna al hombre una 
destinacion mas all4 de «este» mundo, Pero, a diferencia de los 
grandes pensadores de la €poca clasica de la filosofia griega, este 
pensamiento —en conformidad con la especulacién postaristotéli- 
ca — subordina la busqueda filos6fica a fines practicos, cuya reali- 
zacion ya no se confia al hombre y a su vida en el mundo, sino a 
la sabiduria divina. Asi, la filosofia, incluso por otras circunstancias, 
pretende Negar a la formulacién de una metafisica religiosa, E\ ideal 
de la felicidad se pone ahora como ideal de salvacidn. 

Por otra parte, la unificacién de los pueblos, obrada por el genio 
juridico y politico de Roma, habia aproximado entre si las creencias 
y los cultos religiosos mas heterogéneos (egipcios, persas, hebreos, 
etcétera), dando lugar a un lozano y a veces extrafio «sincretismo» 
religioso. En esta atmdsfera sedienta de }o divino pronuncia Cristo 
la nueva palabra de fe, esperanza y caridad. 
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2. Las escuelas filosoficas 


El sincretismo religioso formé paralelo en esta época con el sin- 
cretismo filoséfico. Evidentemente, las mas fuertes simpatias se di- 
rigieron a aquellas filosofias del pasado en las que la exigencia mis- 
tico-religiosa es viva y esencial. Esto explica el renacimiento y la 
buena acogida del antiguo pitagorismo y del platonismo, las dos 
doctrinas que mejor respondian al nuevo clima espiritual. También 
Aristoteles (por su teologia trascendentista) y los estoicos (por el 
concepto de la Providencia divina) son repensados y acercados al 
pitagorismo y al platonismo; también el monoteismo hebraico es un 
elemento de este sincretismo filosdfico. Por lo tanto, no se trata de 
un auténtico pitagorismo y platonismo, sino de escuelas filosdficas 
fundamentalmente inspiradas por los pitagéricos y por Platon, pero 
en las que confluyen numerosos elementos de doctrinas a veces hete- 
rogéneas. 

Podemos distinguir en esta época tres direcciones principales: 

a) La filosofia judaico-alejandrina, que tiene su mas alto expo- 
nente en Filén (59), el cual se esfuerza por encontrar en los fildsofos 
griegos las verdades del Antiguo Testamento, interpretado alegorica- 
mente. Dios, para Filén, trasciende el mundo y escapa a nuestra li- 
mitada inteligencia: sabemos que es, no lo que es, Mas alla del bien y 
de la unidad, Dios sdlo puede ser llamado el Ser (Jehova o «Aquél 
que es»); como Bondad es propiamente Dios; como Poder es el Se- 
for, Entre estas dos potencias hay una tercera, la Sabiduria (Logos 0 
Verbo), que es su imagen mas perfecta. E] abismo entre el mundo 
y Dios se halla colmado por el Logos, el intermediario 0 el modelo 
perfecto del mundo, y del que Dios se sirvid en la creacién dando 
forma a la materia, por El mismo predispuesta. El Logos comprende 
las Ideas, que Filén, con Platén, concibe como los modelos ideales 
de las cosas, las cuales son sus reflejos; también el intelecto humano 
es un reflejo del Logos. Pero, en el hombre (como en todas las 
cosas), ademas de la esencia existe la materia refractaria, origen del 
mal; por esto, su fin es librarse de esta ultima para volver a Dios 
con la ayuda de la gracia. Tal ascensién (elevacién desde lo sen- 
sible a la contemplaciédn de las Ideas) se lleva a cabo mediante el 


(59) Filén_nacié en el 30 0 en el 20 a. de C. y murid en el 50 d. de C. 
La escuela de Alejandria, en este periodo, tiene una gran importancia. El 
monoteismo hebreo es repensado a través del platonismo; Filén representa 
la mas fuerte aportacién del pensamiento hebreo a la cultura griega y greco- 
romana. 
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éxtasis (Salir fuera de si) suprarracional e inefable, el unico que da 
Ja vision de Dios. 

Dios ensefa para salvarnos; El es el educador del género humano: 
ésta es la tesis pedagdgica de Filén, hebraica y cristiana, Dios «ha 
hablado» por medio de Moisés y de los Profetas y por esto la «Re- 
velaciOn» es el momento educativo esencial; la filosofia griega no es 
mas que una transposicién radional de la Sagrada Escritura o de la 
palabra de Dios. 

b) La filosofia neopitagédrica, cuyo apéstol, segtin la leyenda, 
ha sido Apolonio de Tiana (Capadocia) (60). Para los neopitagéricos, 
Dios es ménada absoluta y primitiva, que trasciende toda oposicién 
entre unidad y multiplicidad. 

c) La escuela neoplaténica, que con Plotino did el Gltimo gran 
sistema de filosofia griega (61). 


(60) Poco sabemos con seguridad sobre Apolonio (siglo 1 d. de C.), cuya 
figura, como la de Pitagoras y la de Platén en este periodo, es divinizada. 
Escribid en forma de novela una vida de Pitagoras. Entre los otros neopi- 
tagoricos recordamos a Plutarco de Queronea (50-120 d. de C.), que, ademas 
de las célebres Vidas paralelas de los griegos y de los romanos, contribucién 
notable en lo que a la unificacién de la cultura griega y de la romana atafie, 
escribi6 importantes optsculos (Obras morales), que han servido para el 
conocimiento del pensamiento griego. Las Vidas paralelas han quedado como 
el prototipo del ejemplarismo pedagdgico o de la pedagogia del ejemplo: 
presupuesto de la educacidn moral es la imitaciédn de los «héroes», artifices 
de magnanimas empresas; ellos son la norma de la humanidad, la guia ideal 
para la formacién del caracter. Defensor de la familia y de su autonomia, 
Plutarco considera la educacién ptiblica como un acabamiento de la domés- 
tica y hace la apologia de los afectos intimos, que también comporta la 
personalidad heroica. Socratico y platénico, acentia el momento interior 
del acto educativo: «El intelecto de los nifios no es un vaso que se haya 
de llenar, sino un fuego que se ha de encender». También merece ser men- 
cionado Apuleyo de Madaura (125-180 d. de C.), tipico exponente del ver- 
satil eclecticismo de su tiempo, autor de optisculos filosdficos y de la cono- 
cida novela alegérica El asno de oro, en la que un joven extraviado, magica- 
mente transformado en asno sin perder la inteligencia, vuelve a adquirir 
forma humana después de largas desventuras expiatorias y por la interven- 
cién de la diosa Isis. Apuleyo entiende la educacién como expiacién y re- 
dencién. Podemos recordar ademas a Numenio de Apamea (segunda mitad 
del siglo 11 d. de C.), cuyo sincretismo religioso greco-oriental influyé sobre 
los neoplaténicos; a Hermes Trismegisto, personaje legendario, autor de 
escritos llamados «herméticos» (siglo 1 d. de C.), que influyeron sobre la 
mistica inmediatamente posterior y que son considerados como tipo clasico 
de magia. Estos escritores, como los neoplaténicos, fueron hostiles al Cris- 
tianismo y constituyeron un Ultimo intento por defender el paganismo y las 
religiones orientales. 

(61) La corriente ms florecientes del neoplatonismo es la alejandrino- 
romana, fundada por Ammonio Saccas, que vivid en Alejandria en la pri- 
mera mitad del siglo 111 d. de C. Su discipulo fué Plotino de Licopolis en 
Egipto, nacido en el 204 y muerto en el 270 en Minturno, cerca de Roma, 
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3. El neoplatonismo de Plotino 


a) Del Uno a la materia. — Sintesis genial de todo este esfuerzo 
de pensamiento y expresion de sus mas profundas exigencias es la 
filosofia plotiniana. 

Para Plotino, todo ente lo es por su unidad o forma, por el 
orden intrinseco que armoniza sus partes y las hace converger hacia 
el mismo fin; dividido, deja de existir. También la virtud reside en 
la armonia de las facultades del alma, Sin embargo, la unidad de 
las cosas es derivada: su fuente no inmediata es el Uno, que se basta 
perfectamente a si mismo (Absoluto), que excluye de si toda multi- 
plicidad y determinacién y que esta mas alla de lo existente y de 
lo pensable. El Uno — escribe Plotino — «es todas las cosas, sin ser 
ninguna de ellas: esta mas alla del ser y de toda otra categoria». 
Por consiguiente, sdlo el Uno es verdaderamente el Absoluto, mas 
alla de cualquier posible predicado. Plotino es el filosofo del Abso- 
luto. El Uno es el Primum ontoldgico; todas las demas cosas (el ser, 
el pensamiento, etc.) «son el Primum y no son el Primum: son el 
Primum porque derivan de él; no lo son porque él les da la exis- 
tencia permaneciendo en si mismo». El Uno es el Bien, no en el 
sentido de que se pueda decir que sea el Bien, sino en el de 
que el Uno y el bien se identifican: «Cuando decimos el Uno o el 
Bien, debemos pensar en una misma naturaleza». 

Nada se puede decir del Uno: \os atributos que le predicamos no 
indican una determinaciOn positiva de su esencia; sdlo significan que 
ésta excluye el atributo contrario (decimos, por ejemplo, que el 
Uno es uno para excluir de él la multiplicidad); el Uno es lo indefi- 
nible, lo inefable, ni siquiera es Dios. Hablamos de é1 no porque lo- 
gremos comprenderlo, sino porque sentimos que hay en nosotros 


donde enseno con gran éxito. Su discipulo Porfirio de Tiro (232-304) reunié 
los escritos en cincuenta y cuatro libros distribuidos en seis grupos de nueve 
libros cada uno, por lo que recibieron el nombre de Enéadas. Porfirio escri- 
bid una Vida de Plotino y la Isagoge (Introduccién) a las Categorias de 
Aristoteles, que, como veremos, ejercié una gran influencia en el Medioevo. 
Del neoplatonismo sitio recordamos a Jamblico (muerto por el afio 330) y al 
emperador Juliano el Apdstata. El neoplatonismo ateniense —surgido des- 
pués de la clausura de la escuela de Alejandria — se halla representado sobre 
todo por Proclo (410-485), autor de la Institucién teoldgica y de la Teologia 
platénica ademas de los Comentarios al Timeo, a la Republica, al Parmé- 
nides, etc. Un edicto de Justiniano en el afio 529 cerré la escuela de Atenas, 
dejando asi de existir oficialmente (de hecho, no en la vida perenne del pen- 
samiento humano) la filosofia griega. 
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algo mas grande que nosotros mismos. Concepcién mistica del Ab- 
soluto que alimentara otras formas de misticismo racionalista (Spi- 
noza, por ejemplo) o religioso y que influira sobre la mistica cris- 
tiana y sobre la teologia negativa, En conclusién: Ilegamos al Uno 
mediante una especie de contacto intelectual y no por medio del pen- 
samiento discursivo. Pm 

El Uno es actividad pura, «la potencia de todas las cosas»: si él 
no fuera, nada seria. Por encima de la vida, es causa de la vida: 
lo que es actividad debe necesariamente engendrar fuera de si; por 
consiguiente, caracteristica del ser es la actividad, y la actividad es 
generaciOn. Plotino representa un gran paso respecto al ser inmdvil 
(la Idea) de Platon, aunque también Platon (en el Sofista, por ejem- 
plo) admita que las Ideas tienen vida y movimiento. Se ha de tener 
presente que entre Platon y Plotino esta por medio Aristételes, el 
fildsofo del movimiento. Para Plotino, lo que no engendra es el 
No-ser (la materia); todo lo que es, o participa del ser o es e] Ab- 
soluto (el Uno), y es actividad generadora. Por esto el Uno es el 
origen de todas las cosas, lo produce todo; aun permaneciendo 
inmdvil en si mismo. 

La derivacién del mundo a partir del Uno no es creacién como 
en el Cristianismo, sino fulguracidn: el Uno es como el sol del que 
emana perpetuamente la luz. Es potencia inmensa, prodigiosa, ple- 
nitud absoluta, de quien todo procede. En este sentido, puede de- 
cirse que el universo, para Plotino, es emanacidn del Uno, sin que 
el Uno se agote en el mundo o pierda algo de su potencia. 

La emanacién a partir del Uno es una necesidad racional, que 
todo lo gobierna ab aeterno. «Es necesario — escribe Plotino — que 
todos los seres se sigan los unos de los otros segtin un proceso eter- 
no; y se llaman engendrados en cuanto proceden de otros seres. 
No han sido engendrados en un tiempo determinado, sino que los 
que asi se dicen, fueron engendrados y lo seran siempre», De donde 
se sigue el concepto plotiniano de libertad: la libertad coincide con 
la necesidad racional. El Uno no puede querer ser distinto de lo 
que es, y, por consiguiente, su libertad consiste en ser lo que es, 
sin que nada le pueda impedir ser lo que necesariamente es y debe 
ser, El Uno, <coincidiendo consigo mismo, quiere ser lo que es y es 
lo que quiere ser». 

Lo mismo que los rayos, a medida que se alejan del centro lu- 
minoso que los irradia, se hacen cada vez mas débiles, asi las ema- 
naciones del Uno se van degradando a medida que se alejan de la 
fuente, en zonas cada vez menos luminosas y hasta la completa obs- 
curidad. Entre los dos extremos de la plena luz y de la tiniebla opaca 
hay grados intermedios del proceso, lo que indica un gradual des- 


246 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


potenciamiento desde el Uno hasta el No-ser o materia, pasando 
por la dualidad, por la multiplicidad. 

Tres son para Plotino los grados de emanacion: el Intelecto, el 
Alma y el mundo corpoéreo. El Uno, el Intelecto y el Alma, las tres 
hipdstasis, forman el mundo inteligible; las cosas y la materia el 
mundo sensible (62). 

La primera irradiacion del Uno es el Intelecto (Nous), en el que 
la unidad absoluta se diferencia en la dualidad de /nteligencia y de 
Inteligibles, del Pensamiento y lo Pensado, que es la unidad de las 
esencias. La inteligencia es el mundo de las realidades eternas, de 
las Ideas platénicas, que en Plotino son concebidas como el conte- 
nido del Pensamiento que lo unifica. Las formas eternas contenidas 
en la Inteligencia son perfectamente bellas: la Inteligencia es el mun- 
do de la pura belleza. Lo Inteligible forma una sola cosa con la In- 
teligencia misma, que es intuitiva y no discursiva; es plenamente per- 
fecta y en ella todo es perfecto. 

La unidad de los Inteligibles en la Inteligencia no excluye la 
multiplicidad. La Inteligencia es activa y, por consiguiente, incluye 
en si el movimiento. Si el pensamiento fuera inmévil, no existiria; 
por consiguiente, la Inteligencia es un movimiento, que recorre todo 
el circulo de la realidad y que va perpetuamente de la vida a la 
vida. Ella, ligando en si lo Uno y lo multiple, «es un Todo lleno de 
armonia». En el mundo de la Inteligencia, el tiempo es anulado 
por la eternidad, el espacio por la propiedad que las esencias tienen 
de estar las unas en las otras. 

Una vez que la unidad no queda comprometida, Plotino admite 
la multiplicidad de las esencias en toda su extension. El Mundo inte- 
ligible contiene tantas Ideas como individuos humanos hay en el 
mundo sensible. Los hombres no son imagenes de un tnico e idén- 
tico modelo (la Idea del hombre, como decia Platén), porque entre 
los individuos hay diferencias, que sdlo pueden explicarse por me- 
dio de ideas diferentes. Es digno de poner de relieve este sentido 
mas claro ya y mas profundo que Plotino tiene de la personalidad 
individual y que tanto lo aleja del pensamiento griego para acer- 
carlo a la concepci6n cristiana del hombre. 

Lo mismo que del Uno emana el Intelecto, asi del Intelecto 
emana el Alma del mundo. Al igual que el fuego, por su calor inte- 
rior, irradia el exterior, asi la Inteligencia irradia exteriormente al 


(62) Adviértase: ninguna de las cosas que derivan del Uno es el Uno, 
pero todas son generacion suya y, por lo tanto, son de la misma substancia 
del Uno. El ser, para Plotino, es univoco, es el mismo ser desde la fuente 
a la desembocadura: las cosas son por la naturaleza del Uno y de Ja misma 
naturaleza que él (panteismo). 
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Alma, la cual mira al Intelecto y acoge en si el reflejo de las Ideas; 
mira a la materia que le esta debajo e imprime en ella las formas 
recibidas del Intelecto. Es la intermediaria entre la materia y el 
Intelecto; en cuanto tal, es la causa productora de las cosas. Una e 
indivisible en si misma, el Alma se divide en sus efectos y es el arti- 
fice de las cosas corpéreas. 

El ojo del Alma se halla’ siempre dirigido hacia el Intelecto; a él 
dirige sus actos y de él «se enamora». Amandolo engendra a Eros 
y asi madre e hijo miran a lo alto. «Eros es la hipétesis eternamente 
dirigida hacia una belleza y cumple la funcién de intermediario en- 
tre el que desea y lo deseado». 

Por debajo del Alma, el mundo sensible, Ultimo grado del ser, 
sujeto a la ley del tiempo, imagen de la eternidad. El tiempo es pre- 
cisamente el extenderse del Alma; la unidad del ser deja de ser in- 
tacta, pasa de un acto a otro, cae en la sucesién. De un modo se- 
mejante, el espacio es la posicidn de los seres unos junto a otros, a 
diferencia de las esencias en el Intelecto, que son transparentes entre 
si. Lo sensible es el desvanecimiento extremo de las irradiaciones 
de la Juz, que se rompe en zonas de sombra, hasta extinguirse en 
el fondo tenebroso de la materia. 

E] proceso de emanacién encuentra aqui su limite extremo. La 
materia es, por lo tanto, para Plotino, la carencia total de ser, pura 
indeterminacion, No-ser. No es cuerpo, ni es los cuerpos, pues de 
otro modo tendria cualidades; en cambio, se halla privada de todas 
las cualidades de las cosas sensibles; es un principio de apariencia, 
no de realidad. Se asemeja a un espejo, que hace aparecer las ima- 
genes: es el espejo en el que el Alma refleja las formas inteligibles; 
de tal reflexion nacen las apariencias que llamamos cosas sensi- 
bles. Suprimido el espejo, las imagenes desaparecen; quitada la ma- 
teria, las cosas sensibles se desvanecen. Pero lo que desaparece no 
es mas que apariencia; y nada se muda en la esencia del Ser. Pan- 
teismo acdsmico es éste, para el que la eternidad y la infinitud del 
Ser envuelven el mundo en un solemne y misterioso silencio. 


b) De la multiplicidad de lo sensible al Uno y la educacién 
como ascesis. —Opuesto al proceso de emanacidn (de lo Uno a lo 
multiple) es el proceso de conversion (de lo multiple al Uno). 

Todo hombre, como esencia originaria, es una idea, un ente 
inteligible, espiritual y eterno inmanente en el Nous divino; como 
alma es un reflejo de la idea en el Alma universal; como principio 
que vivifica un cuerpo es el reflejo de este reflejo en la materia. El 
alma que da vida al cuerpo es una apariencia de la verdadera alma; 
de ella nace, por nuestro apego a lo sensible, la ilusién de que ella 
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es nuestro auténtico yo. Vencer esta ilusién es el cometido esencial 
de la filosofia: conducir de nuevo al alma al recuerdo de su origen 
divino, a su dignidad suprasensible, convencerla de que es superior 
a las cosas corpéreas a las que se apega y que su verdadera destina- 
cion es el Uno, del que emana. 

Sin embargo, Plotino no niega el grado de ser que le pertenece 
a lo sensible, el cual, con todas sus imperfecciones, no deja de ser 
obra del Alma. Lo sensible es una bella imagen del mundo inteli- 
gible, imagen no inerte sino viva, que perpetuamente se modela a 
semejanza del Ser divino. Ningtin espiritu, que no sea vulgar, pue- 
de quedar indiferente ante la verdadera Belleza, de la que la cor- 
porea es un magnifico simbolo, que significa «apariencia». E] mun- 
do es un inmenso drama, en el que el Poeta divino le asigna a cada 
uno su papel, Cada ser hace vibrar su cuerda y todos los sonidos 
componen el acorde total. Asi cada vida, como las cuerdas de la 
lira, emite el sonido que le es propio, y es parte de la armonia del 
Todo. Cada cosa (y la totalidad de las cosas) es, para Plotino, orden 
y armonia, porque todo en el mundo es racionalidad, obra de la 
Providencia. Por esto el alma no debe olvidar que en lo sensible 
representa un papel provisional, y no debe poner lo corpéreo o la 
imagen (y por consiguiente amarlos) en lugar del Ser. No es el 
cuerpo el que contiene al alma, sino el alma al cuerpo. El] alma 
esta presente en el cuerpo como la luz en el aire: lo envuelve y lo 
penetra con su poder. Pero en cuanto se mezcla con él, se hace 
mala; su misiOn es la de librarse del cuerpo para volver al Uno. 

Este proceso de liberacién o conversién del alma se efecttia a 
través de distintos grados (ascesis). La actividad contemplaiiva, 
que para Plotino es la suprema y la mas «operante» entre todas, se 
halla al final de este proceso. El primer grado es la disciplina de la 
vida sensible por medio de las virtudes éticas (las cuatro virtudes 
cardinales), con las que el alma se purifica de las pasiones y atrac- 
tivos sensibles y se hace semejante a Dios. Con la _purificacién 
alcanza la vida contemplativa, que es su verdadero fin. Por medio 
del arte y del amor contempla lo inteligible en lo sensible; se sirve 
de las cosas corporeas para elevarse a Ja pura Belleza (63), El alma, 
en este segundo grado, percibe el resplandor de lo inteligible y es 
transfigurada por la luz; siendo pura, comprende la pureza de la 


(63) Para Plotino, fo mismo que para Aristdteles y en cierto sentido 
también para Plat6n, la belleza artistica es uno de los grados de la vida inte- 
lectiva. Este fildsofo de lo eterno es un enamorado de la belleza de las cosas, 
en las que lo eterno se refleja. Al contacto con una cosa bella, el alma «per- 
manece llena de estupor, refiere a si misma lo que contempla y se acuerda 
de si y de lo que le pertenece», Lo bello es el orden de una cosa, la forma 


METAFISICA RELIGIOSA Y NEOPLATONISMO DE PLOTINO 249 


idea. Pero la vida completa es la de la inteligencia y, por lo tanto, 
la filosofia es el tercer grado de la conversién, Con la inteligencia 
el alma alcanza la contemplaci6n intelectiva pura, la intuicién inme- 
diata (superior al conocimiento discursivo o racional) del mundo 
inteligible. La vida de la inteligencia constituye la felicidad del alma, 
mas alla y por encima de todas las engafiosas vicisitudes de las cosas 
exteriores, medida no por ¢I'tiempo sino por la eternidad, sin mas 
ni menos. Por Ultimo, por encima de la contemplacién de lo inteli- 
gible, se da la unidn con el Absoluto, con el Uno, el éxtasis, en 
que el alma se disuelve, fundiéndose con el objeto de su supremo 
amor, Dios. 

' El €xtasis no es un grado de conocimiento, sino el silencio del 
pensamiento, La unién con el Absoluto (que también es completa 
sumisiOn a él) «sucede no por medio de la ciencia o del pensamien- 
to, como respecto a los otros inteligibles, sino por una presencia 
inmediata superior al pensamiento». En el éxtasis el alma abandona 
la ciencia, «que consiste en las demostraciones, en las conjeturas y 
en el razonar»; contempla y calla: la contemplacién suprema es in- 
expresable. La gota de agua vuelve a la fuente y en ella se anega 
tranquila y bienaventurada. Esta es «la liberacidn de las cosas de 
aqui abajo, vida desligada de las ataduras corpoéreas, huida del solo 
hacia el Solo». En este acto de supremo amor, nuestra personalidad 
se desvanece; volvemos a entrar en el seno del Ser, del que provie- 
nen todas las cosas; nos perdemos en él y en él encontramos la bea- 
titud absoluta y sin limites. La noche lunar de la vida terrena, como 
el suefio con el alba, se disuelve en la luz infinita del Uno. 


4, Conclusién sobre la filosofia antigua 


E] pensamiento griego desde Homero a Plotino presenta una ca- 
racteristica casi constante: un principio divino constituye el funda- 
mento de todas las cosas y de su orden, y a mayor abundamiento, 
es su finalidad. Un Orden divino racional como garantia y finalidad 
del humano y natural es el rasgo caracteristico de la filosofia griega. 
Y, sin embargo, a pesar de todos sus esfuerzos, la filosofia griega 
no da una solucién adecuada a! problema del significado y de la 


que combina todas sus partes y hace de ella un todo arménico, una unidad. 
«Perder la belleza es también carecer de ella». Pero «es engafioso el ser aqui 
abajo, que tiene necesidad de una belleza exterior para parecer bello e incluso 
para ser»; en cambio es verdadero el ser de alla arriba, que es pura forma 
y es bello sin apariencias, bello porque sdlo es forma. 
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finalidad del mundo y del hombre, que a los ojos del fildsofo pa- 
gano permanecen siempre incomprensibles. 

En efecto, a medida que el filésofo griego medita, el mundo se 
le transforma hasta desaparecer en algo distinto, en una Realidad 
en si bellisima, perfectisima y completisima, que es puro orden y 
absoluta racionalidad. El cosmos, que ya no es la naturaleza sensi- 
ble, se sitda en su nitidez en una regidn celeste, hiperurania. La 
contemplacién de este cosmos noético le hace olvidar el devenir, el 
mudable sucederse de las cosas, la vida de los seres que se destru- 
yen entre si y la fatiga de la existencia: el fildsofo contempla estati- 
co el Ser inmoévil y eterno, La jornada de la vida, cargada de traba- 
jos siempre nuevos, se desvanece frente al gran silencio de la eter- 
nidad. El griego parte de «este» mundo para olvidarlo y para for- 
jarse «otro» mundo. 

Asi nace el dualismo metafisico, que es otra caracteristica del 
pensamiento antiguo, entre devenir y Ser, entre naturaleza e Inteli- 
gible, entre contingente y Absoluto. El Ser, el Absoluto, son el ob- 
jeto del pensamiento; sdlo del Ser hay ciencia, inteligibilidad. En 
comparacion con el Cosmos noético, el mundo sensible y humano 
se manifiesta como la regidn del mal, de la apariencia, de lo irra- 
cional. O bien (segtin la otra corriente, de menor alcance) el orden 
divino se identifica con el mismo orden natural (monismo), En uno 
y otro caso la metafisica griega no logra dar una soluci6n satisfacto- 
ria del problema Ser-devenir, Dios-mundo (le falta el principio de la 
creacion, que, introducido por el Cristianismo, la revoluciona); le 
falt6, digamoslo con San Pablo, «la esperanza de la salvacién». No 
vid otra salvacion que la de la perdicidn del mundo (corriente dua- 
listico-trascendentista) o de la perdicidn en el mundo (corriente mo- 
nista), tranquila y placentera (Epicuro) o digna y soberbia (estoi- 
cismo). 

Esto nos explica el éxito que tuvo en el pensamiento antiguo la 
teoria del eterno retorno, El Ser es ab aeterno perfectisimo e inmu- 
table; cualquier cosa que se afiada es imperfeccién y mutabilidad 
contradictorias, La segunda edicidn que es el mundo sensible, aun- 
que esté hecha sobre la originaria de la eternidad estereotipada, es 
siempre incorrecta, porque en ella se mezclan, inevitablemente, ele- 
mentos irracionales (la Materia, el No-ser, la Necesidad). Lo que 
existe fuera del Ser se esfuerza y deviene en vano; en vano nacen y 
mueren mundos infinitos: no se da ningin progreso, ningtn perfec- 
cionamiento: todo es eterno retorno: la vida es en la muerte, 

Parménides, Sdcrates, Platén, Aristdteles y Plotino se esforzaron 
en dar un significado a las vicisitudes del cosmos natural y humano, 
haciéndolo tender hacia el Ser, su finalidad suprema. ¢Pero qué sig- 
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nifica este tender? ¢A qué tiende el devenir? A elevarse por encima 
de la contingencia y de la multiplicidad, a despegarse de cuanto de 
irraciOnal tiene en si, a ascender gradualmente a lo Inteligible hasta 
confundirse y aniquilarse en él. Asi, pues, el devenir aspira a dejar 
de existir como tal, a disolverse en el Ser. Todo esto se sigue tam- 
bién de la concepcién de la materia como No-ser y de la de Dios 
como Divino impersonal (Ideas), como Inteligencia limitada (De- 
miurgo) o como Ente extrafio al mundo (el Pensamiento del Pensa- 
miento, el Uno), concepciones que a su vez se siguen de la falta 
del principio de creacién. Concebido el No-ser como un quid meta- 
fisico, originario y eterno, el mundo no es creado de la nada, sino 
construido sobre el No-ser, que limita a Dios mismo. El No-ser le 
quita la esperanza de la salvacion, le deja la necesidad de salvarse 
perdiéndose (64). 

Con relacién a este punto de vista (que, sin embargo, es funda- 
mental), la distancia entre la concepcién pagana y la concepcién 
cristiana del mundo es inconmensurable. £] pensamiento griego hace 
del No-ser una entidad metafisica, anterior y fuera del acto con 
que Dios o la Inteligencia construye el mundo; el Cristianismo, en 
cambio, no antepone nada al acto creador de Dios, no ontologiza 
el No-ser. E] Dios cristiano no es Objeto impersonal o limitada Inte- 
ligencia, sino Pensamiento infinito, Verdad, Voluntad creadora por 
amor; no ordena Ja materia, sino que la crea como crea a todas las 
cosas por Amor infinito. Para el Cristianismo, el hombre es espiritu 
(y Dios es Espiritu) y no sdlo «intelecto 0 raz6n»; es persona (como 
también Dios es persona) y el alma no es una entidad impersonal. 

Precisados estos puntos, es preciso afnadir en seguida, para no 
ser unilaterales, que el pensamiento griego nos ha legado una pre- 
ciosa herencia de verdades perennes. Ante todo ha descubierto la 
auténtica filosofia y ha formulado su método, los problemas y las 
orientaciones fundamentales, validos siempre en todo tiempo y para 
cualquier pueblo. Grecia ha dicho que la filosofia es busqueda auto- 
noma, es decir, que tiene en si misma su fundamento y su ley, sien- 
do, por consiguiente, ejercicio de libertad o bisqueda libre, pero al 
mismo tiempo ha reconocido tal libertad en la aspiracién indomable 
al Ser. Por esto los Griegos nos han ensefiado que hay una verdad 


(64) La concepcién de una Grecia «apolineay, toda armonia, belleza 
y serenidad, es la imagen unilateral que del mundo clasico tuvieron algunos 
romanticos. Indudablemente, la perfeccidn como armonia, proporcion y 
equilibrio es un aspecto fundamental del mundo griego, pero es el tinico. 
El griego supo también sufrir las contradicciones y las desarmonias de la 
vida, tuvo el sentido de lo primitivo, de lo espontaneo, de lo irracional. 
Civilizacioén «apolinea», desde luego, pero también «dionisiaca». 
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objetiva, ontolégica, participacion humana de la verdad divina tras- 
cendente; que la existencia es valor en cuanto es capaz de actuar 
valores, de concebir lo verdadero, lo bello, lo justo; que el intelec- 
to nos ha sido dado para realizar cometidos superiores a la contin- 
gencia y temporalidad de nuestra existencia mundana; que por enci- 
ma de la mediocridad de los intereses terrenos y utilitarios, hay una 
aptitud superior y no instrumental: la de la contemplacidn desintere- 
sada, que tiene en si, intrinsecamente, su valor absoluto. Han des- 
cubierto las leyes del pensamiento, fundado la ciencia, indicado la 
esencia de la vida moral y educativa. CivilizaciOn griega, es cierto; 
pero civilizacién humana, Por esto, si bien es verdad que el Cris- 
tianismo ha revelado verdades nuevas y transpuesto y revolucionado 
a la filosofia clasica, hasta el extremo de estar en muchos puntos 
inconmensurablemente distante del mundo pagano (el hombre nue- 
vo de San Pablo), también es verdad que el pensamiento antiguo 
constituye su preparacion histdrica. 
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CAPITULO PRIMERO 


LA DOCTRINA CRISTIANA Y LOS FUNDAMENTOS 
ETICO-PEDAGOGICOS DEL CRISTIANISMO 


1. La nueva religion 


Ya en la conclusion sobre la filosofia antigua hemos sefialado 
algunas diferencias substanciales entre el pensamiento clasico y el 
Cristianismo, La exposicién de los grandes temas de la visi6n cris- 
tiana del mundo hara resaltar mejor su originalidad. 

E] Cristianismo, ante todo, no se presenta como una filosofia, 
sino como la religidn, revelada por Dios, que no tiene nada en co- 
mun, a excepcidn del judaismo, con las religiones precedentes. Des- 
de este punto de vista, buscar los antecedentes hist6ricos del mensa- 
je cristiano (65) en la filosofia greco-romana u oriental y tratar de 


(65) Las fuentes principales de la vida de Jestis y de su ensefianza se 
hallan recogidas en los libros de! Nuevo Testamento (asi llamado para dis- 
tinguirlo del Antiguo, que contiene los libros sagrados de los hebreos, ante- 
riores a la predicacién de Cristo). El texto griego fué traducido al latin, en 
Africa y en Italia, en el siglo 111 y luego revisado por San Jeronimo; esta 
version se conoce con el nombre de Vulgata. Comprende los cuatro Evange- 
lios, de Mateo, Marcos, Lucas y Juan, los Hechos de los Apdéstoles, las ca- 
torce Epistolas de San Pablo, la Epistola de Santiago, dos Epistolas de San 
Pedro, tres Epistolas de San Juan, la Epistola catolica de San Judas y el 
A pocalipsis de San Juan. Los tres primeros Evangelios se llaman sindpticos, 
porque presentan un paralelismo en virtud del cual se pueden abrazar en 
una sola mirada (sinopsis). El cuarto, de San Juan, puede considerarse como 
la primera elaboracién doctrinal de la predicacién de Jestis, Segtin la Iglesia 
Catolica, los Evangelios sinépticos fueron compuestos antes de la destruc- 
cién de Jerusalén (70 d. de C.), y el de San Juan a finales del siglo 1. 

La recopilacién de los libros que forman el Nuevo Testamento comenzo 
en el siglo 11. Entre la multitud de escritos religiosos que circulaban por las 
comunidades cristianas, fué hecha por los jefes de la Iglesia una selecci6n 
segin el criterio de la «tradicién apostdlica» viva en las iglesias fundadas 
por los Apéstoles y en sus filiales. Asi se constituy6 el canon de los libros 
sagrados del Cristianismo catdlico, 
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explicarlo Gnicamente con ellos, es negar sus Origenes divinos y 
también dar una excesiva importancia a lo que de extrinseco hay 
en él. 

Jestis, el humilde artesano de Galilea, es el mensajero de Dios 
para predicar la Verdad del Padre que lo ha mandado, para anunciar 
el advenimiento del Reino, que se actuara al final de los siglos en la 
«gloria de los cielos» con el triunfo de los justos y la vuelta de Cristo 
al mundo. La Iglesia catélica, apostdlica y romana es, en la tierra, 
la heredera del Verbo, la depositaria de las Verdades reveladas y 
de los poderes sobrenaturales necesarios e indispensables para la 
salvacién de las almas, la perpetuadora del magisterio viviente de 
Cristo. Jesus y la Iglesia son el camino de toda criatura humana 
para volver al Padre: son el Reino de Dios, la sociedad invisible 
constituida por la comuni6én de las almas. Frente a Dios y a la des- 
tinacion suprema de cada alma, los bienes de la tierra y los vincu- 
los que ligan al hombre a la vida mundana y social no son fines 
sino simples medios, cualesquiera que ellos sean. Igualmente resul- 
tan secundarias las diferencias nacionales y sociales: todos los kom- 
bres son hijos de Dios y ciudadanos de la Iglesia. En el Reino de 
Dios los ultimos seran los primeros y en él no entran los poderosos 
y los disfrutadores de la tierra impenitentes, sino los pobres, los 
afligidos, los humildes: «Bienaventurados los que Iloran, porque ellos 
seran consolados; bienaventurados los pobres de espiritu, porque de 
ellos es el Reino de los Cielos». Los valores mundanos son inver- 
tidos. 

Jest es el Mesias anunciado por los profetas del Antiguo Testa- 
mento, pero no viene para llevar a cabo el triunfo del pueblo de 
Israel sobre los paganos, sino para instaurar el Reino de Dios en 
favor de todos los hombres. Hijo de Dios, El es la encarnacién del 
Verbo o Logos divino, que ha tomado carne humana y ha venido 
para cargar y expiar con su sacrificio la maldicidn que pesaba sobre 
el hombre a causa del pecado de Adan. Jesus reconsagra la carne, 
destruye el pecado (del que, sin embargo, quedan las consecuencias) 
y redime ala humanidad. 

E] hombre, aceptando por fe la Verdad revelada y con la ayuda 
de la gracia divina, esta en condiciones de colaborar en la actua- 
cidn del Reino. La fe es como el grano de mostaza, pequefiisimo, 
pero que, después de sembrado, crece y se hace la mas grande de 
todas las plantas. El hombre no debe esperar inerte e indiferente el 
Reino, sino prepararse para su venida; debe comportarse como los 
siervos, que, habiendo recibido de su sefior el dinero en custodia, a 
su regreso se lo devuelven multiplicado por la propia industria, y no 
como el siervo perezoso, que lo esconde sin hacerlo fructificar, El 
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hombre debe vigilar (Cristo nos amonesta que vigilemos, porque no 
se sabe cuando vendra el Reino), incansable en el amor, en el sacri- 
ficio, en la humildad, en el arrepentimiento y en el perdén. En la 
remision de la culpa, en el sacrificio y en el amor se acttia el Reino 
de Dios. 

En la vida espiritual del cristiano, vivida a imitacién de la vida 
de Cristo, las virtudes fundamentales no son las éticas o dianoéticas 
del pensamiento griego, sino las virtudes teoldgicas: la fe, la espe- 
ranza y la caridad, Esta ultima las resume a todas: el mandamiento 
es el amor, la donacidn de si (a Dios y al projimo y a Dios a través 
del prdjimo), sin limites ni distinciones de amigos y enemigos, sin 
calculos ni dosificaciones mediocres, total generosidad y abnegacion, 
principio y fin de la vida cristiana; la verdadera victoria es el sufri- 
miento humilde por el pecado, la libertad por Dios. Tu debes amar 
todo ser, todos los seres, el Ser: amar toda cosa segun su orden o 
grado de ser. Por amor cred Dios el mundo, al hombre y a todas 
las cosas y por amor los conserva en la vida; por amor se sacrifica en 
la Cruz: toda la creacién responde a un propdsito de amor; por amor 
el hombre se redime del pecado, se salva, con la ayuda de la gracia, 
que también es gratuito acto de amor divino, Pero Dios es Logos, 
Verdad; por consiguiente, verdad y amor, amor iluminado por la 
verdad y verdad vivificada por el amor. 


2. La difusion del Cristianismo y las primeras tentativas 
de filosofia cristiana 


E] Cristianismo salid muy pronto de Ja pequefia comunidad ju- 
dia y se difundié, Los Apéstoles y los discipulos formaron el pri- 
mer nucleo de la Iglesia. Perseguidos en Jerusalén por el sacerdocio 
judio, se alejaron de Ja ciudad y predicaron en el mundo helenistico- 
romano el nuevo mensaje. Sat! de Tarso, en el camino de Damasco, 
se convierte y se transforma en Pablo, el apdstol de las gentes. El, 
en efecto, llevé el mensaje a los pueblos (predicd por Anatolia, por 
Macedonia, por Grecia) hasta que fué arrestado y conducido a Roma. 
La reaccién tanto politica como cultural del mundo greco-romano, 
a través de las persecuciones y de los martirios, es desarticulada 
por la fuerza desbordante y desarmada del Cristianismo. 

Con el Evangelio de San Juan y las Epistolas de San Pablo da 
comienzo la primera elaboracién doctrinal del contenido de la Re- 
velacion. Jestis, en el primero, es la revelacién del mismo Logos, la 
encarnaciOn del Verbo divino («En el principio era el Logos y el 
Logos estaba junto a Dios y el Logos era Dios»); el Verbo es la 
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Sabiduria divina, creadora e iluminadora por amor. Dios, encarna- 
do en Jests (Hijo de Dios), ha revelado, haciéndose hombre, la Ver- 
dad a los hombres. Como dice San Juan: «Y el Logos se hizo carne 
y habit6 entre nosotros». El Logos de San Juan no es, por lo tanto, 
la «descarnaday verdad inteligible del pensamiento antiguo, sino la 
Verdad «hecha carne», Dios mismo que se revela, con la encarna- 
cién, a los hombres. E] Logos es el Mediador entre Dios y el hom- 
bre, del que es el Salvador. Cristo, en efecto, ruega «por todos aque- 
llos que creeran» en El, «para que todos sean una sola cosa». 

En las Epistolas de San Pablo el Cristianismo adquiere concien- 
cia de su misiOn universal (catdlica), Jesis, muriendo en la Cruz, 
ha expiado el pecado de Adan; luego con El ha muerto el hombre 
viejo y ha resucitado el hombre nuevo: en la muerte y en la resu- 
rreccion de Jesus esté misticamente presente toda la humanidad. ©! 
renacer a la verdadera vida se realiza en la comunidad cristiana: la 
Iglesia (todos los fieles) es el cuerpo de Cristo, del que los cristianos 
son los miembros: en ella, cada uno desempena su papel, segtn su 
«vocaciOn». La armonia es fruto del amor (agape), fundamento de 
la vida cristiana. «La caridad es paciente, es benéfica; la caridad no 
es envidiosa, no es indolente, no se jacta, no es ambiciosa, no 
busca el propio interés, no cae en movimientos de ira, no piensa mal, 
no goza de la injusticia, sino que se regocija en la verdad; a todo se 
adapta, todo lo cree; esperando, todo lo soporta... Quedan la fe, 
la esperanza, la caridad, estas tres cosas; sin embargo, la mas grande 
entre ellas es la caridad». Por lo tanto, la Ley hebraica, valida para 
hacernos conscientes de nuestra corrupcida, después de la muerte y 
de la resurreccién de Cristo, queda abolida. Ya no hace falta la Ley, 
sino el Espiritu divino: «Porque todos nosotros hemos sido bauti- 
zados en un solo Espiritu, para ser un solo cuerpo judios, gentiles, 
siervos o libres; y todos hemos bebido del mismo Espiritu». 


3. El contenido original del Cristianismo 


La filosofia antigua, a pesar de las potentes intuiciones de un 
Platon y de un Plotino (que consideran fundamental el problema 
del alma y de su salvacion) y de la especulacién, en Roma (en tono 
menor), de Cicerén, es siempre una cosmologia: la metafisica grie- 
ga es en general ciencia del mundo fisico, y sdlo de rechazo, ciencia 
del hombre. El Dios griego, ya sea la Idea eterna o el Demiurgo, el 
Motor inmovil o la Razén del mundo, la Necesidad natural o el 
Uno, es siempre concebido como principio cosmolégico, como ley 
del mundo, y no como Persona, que, por un acto de Amor infinito, 
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crea a todos los seres de la nada, se revela a las criaturas para dar- 
les la ley de la vida, la luz de la verdad. Con esto no pretendemos 
afirmar que al Cristianismo le sea extrafio el problema del mundo; 
sOlo decimos que esta subordinado al problema del hombre. En 
cambio, en la especulacién precristiana este ultimo se halla subor- 
dinado al del cosmos; y hay un problema del hombre, no porque 
haya un problema de la persona humana en el sentido que ensefia 
el Cristianismo, sino en cuanto que el hombre es un ser del mundo 
fisico, aunque el mas elevado en la jerarquia de los seres de la natu- 
raleza. Basta pensar en Aristdteles, Para entendernos podemos decir 
que, en general (digo en general, porque siempre tengo presentes 
a Platon y al platonismo), la metafisica antigua tiene cardcter natu- 
ralistico; la cristiana es espiritualista: es metafisica de la vida espiri- 
tual y no del cosmos. Con el Cristianismo, la filosofia es en verdad 
busqueda del hombre y del hombre integral. 

El pensamiento griego es intelectualista, el pensamiento cristiano 
es espiritualista: el hombre es espiritu (y no puro intelecto), espiritu 
que es integralidad de sentir, conocer y querer. Para el primero, la 
perfecciOn suprema reside en la pura contemplacién de la verdad 
inteligible, en la traduccidn de la realidad en relaciones légicas 0 
conceptos coordinados y subordinados entre si; fundamentalmente, 
en la ciencia. Lo que de irracional, material y accidental hay en el 
mundo queda como cortado fuera del orden conceptual, como irreal 
y falso. Para el espiritualismo cristiano, en cambio, la perfeccion 
se realiza a través del amor, en la comunion activa entre las almas. 
E] amor cristiano no es arbitrio o impulso o sentimiento irracional; 
en él se da todo el espiritu: razon que se potencia y se enardece a la 
luz de la fe y fe que no niega a la razon, El amor es comprensivo 
de todo el hombre. El mundo greco-romano no penetr6 por com- 
pleto estos dos principios fundamentales: el amor como plenitud y 
positividad y el espiritu como actividad integral. 

Es insuficiente la concepcién griega de Dios, concebido como li- 
mitado ordenador de la materia (Demiurgo) 0 como impersonal Ra- 
zon universal: mas como lo Divino que como Dios auténtico. Tam- 
bién el Dios de Aristételes, que puede considerarse la concepcién 
mas alta lograda por Ja teologia pagana, es puro intelecto que se 
piensa a si mismo: a Dios tienden todas las cosas, pero Dios es in- 
capaz de amarlas. 

El Dios cristiano, en cambio, no es fria Raz6n impersonal, sino 
Padre, Amor infinito que llega hasta la sublimidad del sacrificio; 
que toma la carne humana para rescatarla y para elevar a los hom- 
bres a la dignidad de sus hijos: el Dios Padre y Amor es la buena 
nueva del Cristianismo, Dios ha creado el mundo por Amor y por 
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amor infinito lo conserva en su existencia. Creacién, Providencia y 
Gracia: Dios como eterno Amor. 

El principio de Ja creacién (libre produccién de la nada) excluye 
que haya una materia preexistente y contrapuesta al acto creador 
de Dios, el cual, por lo tanto —a diferencia del Demiurgo —, no es 
limitado por una potencia obscura a la que nunca logra dominar por 
entero. También la materia, para el Cristianismo, es creada por 
Dios y, en cuanto tal, ya no es, como en el pensamiento antiguo, el 
eterno e indestructible principio del mal, con el que el hombre se 
encuentra siempre empefiado en una lucha desesperada e inttil. 

La nueva concepcién de Dios, Padre y Amor, conduce como 
hemos dicho a una nueva concepcién del hombre: el hombre es 
persona, libre actividad autoconsciente, sujeto espiritual, interioridad. 
El fin supremo del hombre (la felicidad) reside en la posesién de 
Dios (posesi6n que es entrega total a El) mediante el amor y la gra- 
cia). El valor de la persona humana reside precisamente en esta 
ordenacién suya a un fin trascendente, por lo que el hombre no pue- 
de ser subordinado a ninguna finalidad mundana, Pero la posesién 
de Dios, para el cristiano, es cosa distinta de la pura contemplacion 
intelectual del Ser. La esencia de la vida humana no consiste en el 
conocimiento del mundo y de la ley que lo gobierna (la sabiduria del 
sabio antiguo), sino en el amor, que es renovaciOn interior, alimento 
de todos los valores, amor a Dios y al prdjimo, charitas, que es darse, 
empefiarse, difundirse, prodigarse hasta el sacrificio por los propios 
semejantes; en la aceptacién del dolor, expiacién y remisiOn; en la 
fe en Cristo, que santifica a la voluntad y le infunde nuevas ener- 
gias creadoras; en la esperanza de la venida del Reino de Dios; en 
la alegria de sufrirlo todo y ofrecerlo todo; la vida, para el Cristia- 
nismo, no es contemplacidn, Sino accidén; accidn como libre obra 
de amor. Esto no quiere decir que se condene o excluya el conoci- 
miento intelectivo: no hay caridad sin verdad; el Hijo es Logos, 
Sabiduria. Solo significa que el Logos no puede desunirse del Amor, 
que la luz del intelecto enciende y guia a la voluntad que lo mueve. 

La felicidad predicada por el Cristianismo es universal, porque 
todos los hombres pueden ser cristianamente felices. No es privile- 
gio de pocos (como la felicidad del filésofo griego identificada con 
la sabiduria y reservada solamente a los sabios), porque todos pue- 
den creer en Jestis, amar y sacrificarse. 

Asi, el Cristianismo ha descubierto verdaderamente al hombre 
como criatura hecha para Dios, sujeto libre, es decir, sujeto moral, 
cuya ley es el amor. Libertad es precisamente libre reconocimiento 
de la ley objetiva del amor mismo. El] hombre es responsable de la 
conformidad o disconformidad de la voluntad con la ley. Por lo 


EL CRISTIANISMO Y SUS BASES ETICO-PEDAGOGICAS 263 


tanto, él es responsable del pecado o de la violacién de la ley, que 
lo priva de Dios, del Sumo Bien; el pecado es el sumo mal. 

Los conceptos de la libertad y del pecado, lo mismo que el de 
la materia, creacién de Dios, sirven para esclarecer la concepcién 
cristiana del mal. 

Para el pensamiento griego, la materia es el origen del mal. El 
mal propio del hombre es el’ error: consiste en una falta de conoci- 
miento, es decir, en un juicio errado. Basta corregir el juicio para 
que el mal desaparezca; como error, no influye en el orden objetivo 
del mundo. 

Para el pensamiento -cristiano, en cambio, el mal es el pecado, 
acto libre de la voluntad. El] hombre, como ser libre, es el sujeto del 
pecado y el responsable del mal. Este es el Gnico mal real (el mal fi- 
sico y el dolor, si son aceptados, sirven de purificacion y expiaci6n), 
tragicamente real, acto de voluntaria rebelidn frente a Dios, y, como 
tal, perturbador del orden objetivo creado por Dios mismo. En la 
actuaciOn de este orden, cuyo fin Ultimo trasciende la vida terrena, 
tiene su significaciodn profunda toda la historia del universo desde la 
creacion hasta el juicio universal. 

El Cristianismo constituye también una innovacion frente a la 
tradicidn hebraica, con la que se halla directamente ligado. Jehova 
es el Dios del «pueblo elegido», el cual, segin los Profetas, después 
de un periodo de desgracias y de castigos, resurgiria por obra del 
Mesias y dominaria al mundo. Con la profecia mesianica enlaza la 
predicacién de Cristo, pero no se dirige al pueblo hebreo, sino a 
todos los hombres «de buena voluntad», sin distinciOn de raza, con- 
dicién social, etc. No predica triunfos ni dominaciones temporales 
de este o de aquel pueblo, sino la renovaci6n espiritual del hombre, 
la muerte del viejo Adan; ni predica un Dios solamente de justicia 
y de venganza, sino un Dios de amor y de misericordia. La Ley es 
abolida, como dice San Pablo. 

Estos y otros temas del Cristianismo no sdlo presentaban pro- 
blemas absolutamente nuevos y enfocados con originalidad, sino 
que anunciaban una concepcidn original de la vida respecto a la 
de! mundo pagano, Esto explica, por una parte, la tenaz y feroz 
oposicién del paganismo (era un mundo que se hundia) al mensaje 
evangélico, y, por otra, la necesidad, para los primeros cristianos, 
de elaborar, sobre los datos de la revelacion, la nueva concepcion de 
la vida. No bastaba contraponer la fe a la filosofia; era necesario 
demostrar que la fe no contradecia a la razOn o, mejor atin, que 
el orden de la fe guardaba «conveniencia» con el racional, sin redu- 
cir, sin embargo, la revelacién a los limites de la razOn. Ademas, a 
la luz del mensaje, se imponia una nueva sistematizaci6n filosOfica 
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tanto de los problemas ya elaborados por el pensamiento pagano,. 
como de los nuevos (persona, libertad, historia, etc.) que la filosofia 
clasica habia desconocido totalmente o planteado y resuelto de ma- 
nera insuficiente. Por otra parte, el pensamiento antiguo habia al- 
canzado una madurez filos6fica que no podia ser ignorada, Mas 
bien se trataba de asimilarla, de absorberla dentro de la nueva ex- 
periencia, para construir un nuevo sistema de pensamiento. Este 
intenso, profundo y secular trabajo de asimilacién y transposiciOn 
del pensamiento antiguo y de infinito descubrimiento del sentido 
de la revelacion recibe el nombre de filosofia cristiana. 

En ella se distinguen comtnmente dos grandes periodos: la Pa- 
tristica (la filosofia de los Padres de la Iglesia), que va hasta e! si- 
glo v; y la Escoldstica (la filosofia de las «Escuelas» cristianas 0 de 
los Doctores de la Iglesia), que se extiende hasta el siglo xiv. La Pa- 
tristica, a través de los grandes Concilios, fija la dogmatica, es decir, 
la Iglesia define el significado de la Revelacién; la Escoldstica la 
sistematiza y construye el organismo de la teologia catélica. Una y 
otra constituyen la linea maestra de la filosofia cristiana, que, a tra- 
vés de los siglos, aun en la inmutabilidad de los dogmas, ha reno- 
vado y profundizado el mensaje de Cristo. 


4. El Cristianismo y la filosofia 


El] Cristianismo le ha dado al hombre la conciencia de ser mas 
grande que el universo entero, capaz de contenerlo sin ser su con- 
tenido. Le ha dado el concepto auténtico de «espiritu» y con él la 
capacidad de descubrir el sentido interior de las cosas, lo ha hecho 
libre, es decir, capaz de comprender que él no es un «elemento» 
de lo real sino el sentido de toda la realidad: desde entonces las 
cosas guardan para con él una relacién de respeto. El pensamiento 
precristiano comprendié que el alma es inmortal, pero no compren- 
did que es un abismo, en el que todo el universo puede hundirse 
sin llegar a cubrirlo. En este sentido, el Cristianismo le ha desvela- 
do a la filosofia nuevos horizontes y le ha hecho descubrir (0 al 
menos le ha dado una clara y profunda conciencia de esto) que su 
verdadero problema es el hombre; que es homocéntrica (y de un ho- 
mocentrismo que a fin de cuentas es teocéntrico), y no geocéntrica 
(o cosmoldgica) como es la filosofia griega; y que, por esto, su 
problema central es el del hombre y su destino. 

La filosofia (y es el Cristianismo el que le ha dado esta concien- 
cia) no es cognitio rerum, sino cognitio hominis y, por consiguiente, 
no es ciencia con el mismo titulo que las otras. El Cristianismo plan- 
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tea nuevos problemas a la filosofia; mas atin: la orienta hacia una 
problematica centrada sobre los dos grandes problemas del hombre 
y de Dios 0, mejor dicho, sobre el problema del hombre en el mun- 
do y creado por Dios. 


4 -* 


5. La educacién en las primitivas comunidades cristianas 


Hemos visto que el Cristianismo trae al mundo una nueva con- 
cepcién de la persona y de la vida humanas y que, por consiguiente, 
debe implicar una nueva concepci6n educativa. 

E] individuo, en la sociedad greco-romana, es sobre todo ciuda- 
dano y tiene valor como ciudadano: debe ser educado por el Estado 
y en la vida publica agota su funcidn. Para el Cristianismo, en cam- 
bio, el hombre tiene valor en cuanto que es hijo de Dios y participa 
del Reino de Dios, que no es de este mundo. La finalidad de la 
persona es, por consiguiente, ultramundana y sobrenatural. La edu- 
caciOn debe tender a la realizacidn de esta finalidad, no educando 
el intelecto sino alimentando la fe, que se traduce en amor. «La 
ciencia hincha, la caridad edificay, escribe San Pablo. La virtud es 
practica y no conocimiento del bien; es amor y caridad y no Justicia 
puramente legal. 

Por otra parte, el cristiano sabe que el camino de la perfeccién 
espiritual es largo y dificil; es consciente del desequilibrio entre lo 
gue se es y lo que se deberia ser, entre el ser y el ideal. Este des- 
equilibrio debe sentirlo como sufrimiento y martirio y al mismo tiem- 
po como aguijOn para hacerlo cada vez menos profundo con la fe 
y con las buenas obras, con la creencia en la ayuda de Dios. La vida 
es milicia, escuela de voluntad y de energia, y, al mismo tiempo, de 
resignacion ante la voluntad divina. 

En los primeros tiempos, la escuela que educaba con vistas a este 
ideal pedagdgico cristiano, ademas de la familia, era la comunidad, 
las iglesias, en las que los fieles se reunian alrededor del anciano 
(presbitero 0 cura) para escuchar su palabra educadora y consola- 
dora. El presbitero leia pasajes de los textos sagrados e ilustraba 
episodios de la vida de Jestis. En estos retiros alejados del rumor de 
la vida se preparaban los mdrtires, con frecuencia gente humilde, 
que en la fe encontraba la fuerza para resistir frente a los suplicios 
mas crueles y para morir con alegria, poniendo asi los cimientos 
del gran edificio de la Iglesia naciente. Esta sencilla educaciOn tenia 
una milagrosa eficacia educativa: las mas duras privaciones y los 
mas atroces sufrimientos eran ofrecidos con alegria a Dios; el marti- 
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rio era considerado como un don divino. La salvacién del alma es 
el supremo ideal ético-educativo del cristiano. 

Dentro de las comunidades se formaron las primeras institucio- 
nes diddcticas cristianas y precisamente las de los doctores o didas- 
kaloi y de los catectimenos, es decir, de los convertidos que, aspi- 
rando al bautismo, debian ser primeramente preparados moral e 
intelectualmente (66). Los doctores, por medio de la palabra — don 
del Espiritu que hablaba por su boca — resolvian las cuestiones que 
nacian de la lectura de los textos sagrados. Al constituirse la jerar- 
quia eclesidstica, la instruccién de Jos catecumenos fué de la compe- 
tencia del presbitero o del obispo, y los doctores se separaron de 
las Iglesias y fundaron escuelas eclesidsticas libres, que frecuente- 
mente fueron fuentes de herejias y de controversias teolégicas. 

Junto a las escuelas cristianas continuaron las paganas de gra- 
matica y de retdrica, las Gnicas que podian dar la educacién requeri- 
da para participar en los cargos ptblicos y en las profesiones libe- 
rales, por lo que los cristianos se vieron en la necesidad de fre- 
cuentarlas para instruirse. El problema de la relacidn entre escuelas 
paganas y cristianas estaba en conexidn con el mas general de las 
relaciones entre la comunidad de los fieles y la sociedad politica 
del Imperio. Los cristianos, acusados por los paganos de hacerse 
extranjeros en su propio Estado, rechazaban Ja acusacién y tenian 
razon. En efecto, habida cuenta de la estrecha fusion de la vida 
civil y politica con las practicas religiosas, participar en la vida 
del Estado significaba para ellos aceptar la idolatria pagana y me- 
noscabar su fe. 


(66) La catequesis es la primera didactica sistematica para la ensefianza 
del Evangelio. Documentos significativos son, entre otros, la carta In modum 
cathechismi de San Ambrosio y el De cathechizandis rudibus de San Agustin. 
A diferencia de la catequesis griega de Justino y Clemente (filoséfica y para 
personas cultas), la latina de Ambrosio y Agustin es para ignorantes y tiene, 
por consiguiente, caracter divulgativo, popular (habla al corazon y a la 
fantasia, trata de ganar el Animo). 


CAPITULO II 


LOS PRIMEROS PADRES DE LA IGLESIA 


1. Los apologistas griegos. Justino 


Los primeros Padres de la Iglesia no formularon sistemas com- 
pletos de filosofia y pedagogia cristiana, sino que se limitaron a ela- 
boracicnes parciales de algunos problemas apologéticos y teoldgicos. 
La Patristica hasta San Agustin es ocasional y fragmentaria: la elec- 
cidn de las cuestiones tratadas es frecuentemente determinada por 
la polémica. La filosofia es adoptada para prestarle al dogma el 
auxilio de sus doctrinas y defender a la religion de los ataques de 
los adversarios paganos y gnosticos. De ahi la necesidad de aclarar 
y defender con la ayuda de las formulas del pensamiento antiguo el 
nuevo contenido de la fe. La Patristica, que se desarrolla en una 
civilizacion empapada de filosofia griega y bajo las crecientes per- 
secuciones, no podia cerrar los ojos al ambiente que queria con- 
quistar para la nueva religiOn. Situado en el terreno de la discusiOn 
filosdfica, el Cristianismo se presenta como el continuador de la filo- 
sofia griega. En efecto, la razon, dada al hombre por Dios, es idén- 
tica en los pueblos de todos los tiempos; la revelacién no es su 
negaciG6n sino su complemento, De ahi el secular trabajo de elabo- 
racion doctrinal del Cristianismo, propio de la Patristica: interpretar 
el contenido religioso mediante conceptos tomados en préstamo de 
la filosofia griega y dar a esta Ultima un significado reducible al 
Cristianismo. 

E] neoplatonismo, contemporaneo de la Patristica, por su carac- 
ter réligioso (aunque de una religiosidad puramente racional), ejer- 
cid (junto con Cicerén, Séneca y Filon) un gran ascendiente sobre los 
primeros escritores cristianos. Los acercamientos y las interpretacio- 
nes (a veces forzadas o arbitrarias) encerraban el grave peligro de 
diluir, dentro de las formulas de la especulaci6n griega, !a originali- 
dad de la visi6n cristiana de la vida. Esto explica por qué los pri- 
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meros escritores cristianos, aun estando de acuerdo en la defensa 
del Cristianismo frente a los ataques de los escritores paganos, SI- 
guen dos actitudes distintas: los Padres de la Iglesia oriental o grie- 
ga se esfuerzan en armonizar el pensamiento griego con la nueva 
religion; los Padres de la Iglesia occidental o latina, en cambio, com- 
baten la cultura pagana y acentuan el cardcter original del Cristia- 
nismo, Asi, una vez mas, el mundo romano y el mundo griego re- 
velan su diversa mentalidad: prdctica y «realistay la del primero, 
especulativa e «idealista» la del segundo. 

Los primeros Padres escriben «en defensa» (apologia) de la nue- 
va religion contra los ataques de los paganos y frente a la persecu- 
cidn; por esto se les llama apologistas. El mas importante de los 
Padres apologistas griegos (puede considerarse el fundador de la 
Patristica) es San Justino, que vivid en el siglo 1 y muriO martir en 
Roma, autor de dos Apologias (la primera y mas notable va dirigi- 
da al emperador Antonino Pio) y de un Didlogo con Trifén el judio, 
en el que se propone demostrar que la predicacién de Cristo comple- 
ta el Antiguo Testamento. Justino considera a la filosofia griega 
como una preparacion del Cristianismo (ve en Platon a un discipulo 
de Moisés), Lo que de verdadero y de grande hay en el pensamiento 
antiguo es naturalmente cristiano y, por lo tanto, la nueva religién 
no solo no se halla en contradicci6n con aquel pensamiento, sino 
que es su complemento. 


2. La herejia gnostica y el maniqueismo 


E] peligro de que el esfuerzo por traducir la religién cristiana 
a férmulas racionales pudiera llegar al extremo de reducir todo el 
contenido de la fe a la razdn, es un hecho en el gnosticismo, la here- 
jia mas importante de los primeros siglos (67) y que se difundid 
en los ambientes cultos de Oriente y de Occidente. Los gnésticos se 


(67) Los gnésticos mas representativos fueron Basilides, que ensefié en 
Alejandria (para explicar el mal admite dos principios del mundo, uno del 
bien o Luz y otro del mal o Tinieblas: de las Tinieblas nacié la apariencia 
que llamamos mundo); Valentino, que ensefid en Alejandria y en Roma (es 
el tedrico de la doctrina de los eones o seres eternos, que derivan todos ellos 
del Padre o Edn perfecto y que en su conjunto forman el Pleroma o la 
perfecta vida divina. El mundo es la consecuencia del esfuerzo fallido del 
eon sabiduria; Cristo fué mandado por el Padre para reparar el fallo); y 
Marcion, que ensefid en Roma; todos los cuales vivieron en el siglo if. Con- 
tra los gndésticos polemizaron Tertuliano, del que luego hablaremos, e Ireneo, 
Obispo de Lyon, autor de la obra Adversus haereses, y de otros escritos, de 
los que sdlo quedan fragmentos. 
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apropian la tesis plotiniana de que el mundo emana de Dios a tra- 
vés de la degradacién de la plenitud y de la unidad de la substan- 
cia divina hasta formas inferiores de existencia, en las que el ele- 
mento divino se mezcla con el material. Este ultimo es causa del 
mal, principio de corrupcidn. Jests, uno de los seres sobrenaturales 
(eones) emanados de la substancia de Dios, toma cuerpo humano 
y realiza la redencidn del niwndo. El revela a Dios a través de la 
gnosis, conocimiento religioso superior o de iniciados (pero no re- 
velacién sobrenatural), que hace que nos comuniquemos directa- 
mente con el Trascendente. La gnosis 0 conocimiento de lo divino 
es el camino de la salvaciéon. 

~ Con la herejia gndstica enlaza el maniqueismo, aparecido en 
Persia en el siglo m1 por obra de Manes, y difundido ampliamente 
en el mundo greco-romano incluso en los siglos sucesivos. La religion 
maniquea es una mezcla fantastica de elementos gndosticos, cristia- 
nos y orientales, sobre la base del dualismo de la religion de Zara- 
thustra. En efecto, el maniqueismo, entre otras cosas, admite los dos 
principios de! Bien y del Mal, originarios, irreductibles en su anti- 
tesis, y en cuya lucha reside el significado de la historia universal. 
También en el hombre se repite el dualismo: en él hay dos almas, 
una corporea (principio del mal) y otra luminosa (principio del 
bien). 


3. Los apologistas latines. Tertuliano 


E] peligro del gnosticismo, que trato de racionalizar al Cristia- 
nismo, preocup6 a los Padres apologetas de la Iglesia occidental, 
que polemizan contra la mezcolanza de la religion con la filosofia y 
que reivindican la originalidad de la Revelaci6n cristiana, que se 
funda en la fe y no en la especulacién. 

El] mas vigoroso y elocuente de los apologetas latinos fué Tertu- 
liano de Cartago, nacido en la segunda mitad del siglo 11 y muerto 
en Roma en el 240, polemista apasionado (que acabo en la herejia), 
escritor fecundisimo de obras apologéticas, dogmaticas (De prescrip- 
tione haereticorum, De carne Christi, etc.) y ascéticas. En su obra 
maestra, el Apologeticum, considera a la filosofia como madre de 
todas las herejias. La filosofia no tiene nada en comun con la fe, que 
es esencialmente misterio, al que ninguna dialéctica podra jamas po- 
ner en claro. Los filésofos son «los patriarcas de los herejes» (De 
anima); la verdad del Cristianismo se funda en la tradicién y en la 
voz del sentido comin o del hombre sencillo e inculto. A la logica 
sutil y a la ciencia de los paganos Tertuliano contrapone la fe: «Cer- 
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tum est quia impossibile est». Cuanto mas incomprensible para la ra- 
zon es una verdad religiosa, es mds digna de creencia. Este conflicto 
entre fe y razon (fideismo) sera luego expresado con la formula credo 
quia absurdum con que el acto de fe queda privado de toda base ra- 
cional. Esta intransigente actitud anti-intelectualista y anti-racionalis- 
ta se explica en parte como reaccién frente al excesivo racionalismo 
gndéstico, que niega la fe en la gnosis, pero también habida cuenta 
del «materialismo» de Tertuliano, para el que «todo lo que es, es 
cuerpo» y «nada es incorpdreo sino lo que no es». El espiritu no 
es mds que un cuerpo sui generis; también Dios es corporeo como 
el alma humana, que sin embargo es inmortal. 


4. El Didascalién de Alejandria: Clemente y Origenes 


A diferencia de los apologistas latinos, los Padres de la Iglesia 
oriental se esfuerzan en contraponer una gnosis cristiana a la de los 
herejes. Menos polémicos, son més constructivos y tratan de for- 
mular, como organismo coherente y sobre base racional, una filosofia 
que, utilizando el pensamiento clasico, pueda servir de fundamento 
al Cristianismo. 

El Didascalién o escuela de Alejandria pretende asumir este co- 
metido con Clemente (finales del siglo 11 y comienzos del 111) y Ori- 
genes (siglo 111), el mas grande de los pensadores cristianos antes de 
San Agustin (68). Clemente se enlaza con los apologistas griegos y 
defiende la continuidad histérica entre la especulacién griega y la 
revelaci6én cristiana. Segin él, no hay disensi6n entre la gnosis y la 
fe; mas bien la gnosis esta implicada en la fe, en la que encuentra 
su justificacién, La gnosis 0 conocimiento es el cumplimiento del 
hombre, pero presupone la fe: la una no puede subsistir sin la otra. 


(68) El Didascalidn de Alejandria fué la primera escuela superior de 
religidn (escuela catequista) y ejercid una gran funcién en la formacién de 
la teologia cristiana. Clemente ensefiéd en él a principios del siglo 1 y fué 
el jefe de la escuela. Su obra mas importante la constituyen los siete libros 
de Stromateis («tapices», es decir, «tejidos de comentarios sobre la filosofia»), 
donde se propone exponer sistematicamente la verdad de la revelacién cris- 
tiana. De él también tenemos el Protréptico (exhortacién a los griegos) y el 
Pedagogo (sobre la educacion a la vida cristiana). Origenes, sucesor de Cle- 
mente, fué de una actividad prodigiosa, como atestigua el ntimero de sus 
obras, perdidas casi todas ellas. La mas importante de las que nos han queda- 
do es el De principiis, que poseemos en la traduccién latina de Rufino, ade- 
mas de la obra apologética en ocho libros Contra Celsum. La escuela de Ale- 
jandria no se dirigia a la masa; su doctrinarismo, a veces sutil y caviloso, 
va en detrimento de la catequesis como apostolado, propia de la Iglesia 
latina. 
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La filosofia es el camino necesario para llegar de la fe a la gnosis. 
En todo hombre hay una «chispa del Logos divino», suficiente para 
lograr descubrir una parte de la verdad, que, en su integridad, ha 
sido revelada solamente por Cristo. La filosofia esta subordinada 
a la fe (gnosis cristiana) y no la fe a la filosofia (gnosis gnéstica),; 
por esto Cristo (y sdlo Cristo) es el verdadero Mesias. 

Origenes da el primer ¢iStema de filosofia cristiana (al mismo 
tiempo que Plotino formulaba el Ultimo gran sistema de filosofia 
griega) y emprende la primera exposiciOn sistematica del dogma, 
bajo la influencia de la filosofia greco-judia. También es el primer 
gran exégeta de los textos biblicos (sobre el significado material o 
literal hace prevalecer el espiritual o alegdrico), Convencido de que 
la creaci6n del mundo por parte de Dios (origen del mundo en el 
tiempo) presenta la dificultad de admitir un cambio en la inmutable 
voluntad divina, considera el mundo coeterno a Dios: la creacién es 
continua y eterna. El creacionismo cristiano es acercado al emana- 
tismo neoplaténico. Como justamente se ha dicho, Origenes es cris- 
tiano en la vida hasta el martirio, griego en su concepcién del mun- 
do y de Dios, Su posicién respecto al problema de la relaci6n entre 
filosofia y fe puede considerarse como la antitesis de la de Tertulia- 
no: la fe, profundizada, se hace conocimiento, que, en su grado mas 
alto, es superior al «evangelio histérico», mas alla del cual hay un 
«evangelio eterno», valido en todas las épocas. 


CAPITULO III 


SAN AGUSTIN 


1. Los caracteres de la filosofia de San Agustin 
y el camino de la interioridad 


E] pensamiento patristico encuentra su sistematizacién y conclu- 
sidn en la sintesis filos6fico-teologico-exegética de San Agustin (354- 
430), el mas grande pensador de la Iglesia antigua, surgido del seno 
del Africa latina (69). 

Cuando Agustin se convierte al Cristianismo, ya tiene una rica 
experiencia filosdfico-religiosa. Le es familiar el pensamiento de la 
antigiiedad, sobre todo el de los neoplatonicos, neopitagéricos y es- 
toicos, el de los epictreos y académicos (especialmente a través de 
Cicer6n); y San Agustin es el canal que transmite una parte del pen- 
samiento antiguo ala Edad Media. 

EI sujeto humano es el punto de partida del filosofar perenne. 
En un célebre pasaje de los Soliloquios, a la Raz6n que le pregunta: 
«,Qué quieres conocer?», San Agustin le responde: «A Dios y al 
alma deseo conocer. — ,Nada mas? — ; Nada mas! ». 


(69) Nacid en Tagaste (Numidia) el ano 354, de madre cristiana, Monica, 
que influy6 mucho en su formacion espiritual y en su conversién al Cris- 
tianismo, y de padre pagano, Patricio. Fué maestro de retdrica, primero en 
su patria y después en Ja misma Cartago. En un primer tiempo fué seguidor 
del maniqueismo y luego simpatiz6 con el] escepticismo de Ja nueva Acade- 
mia. Pas6 de Roma a Milan, donde sufrié la influencia de San Ambrosio; 
ya en el camino de la conversién, entré6 en contacto con los neoplaténicos. 
Bautizado por Ambrosio en el afio 387, decidid dejar la ensefianza y volver 
a Africa. Durante el viaje, en Ostia, murid su madre. Ordenado sacerdote, 
fué elegido obispo de Hipona en el afio 395 y murioé en el 430. 

Desde su conversién, San Agustin puso todas sus energias y el poder 
de su genio al servicio del Catolicismo contra las herejias. En efecto, com- 
batid el donatismo (asi llamado a causa del obispo Donato), que negaba la 
validez de los sacramentos administrados por eclesidsticos que estuvieran 
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Para San Agustin, plantear el problema del hombre es plantear, 
al mismo tiempo, el problema de Dios: el hombre no se capta en 
sus hondonadas ontoldgicas mientras no se capta a Dios, cuyo pro- 
blema es intrinseco al problema de lo que es el hombre para el hom- 
bre. Sin que San Agustin se olvide del mundo, centra toda su vasta y 
profunda especulacion en el hombre y en Dios, problemas distintos 
pero inseparables. 

El conocimiento de la naturaleza es de competencia cientifica; 
a la filosofia le atafie el del hombre. La filosofia es reflexion del 
hombre sobre el hombre: éste es el caracter cristiano y humanistico 
de su especulacién, en el sentido mas fuerte de la palabra. Para San 
Agustin, la filosofia es antropologia, Pero él esta convencido de que 
el hombre no puede conocerse sin Dios; basta con que refiexione 
sobre si mismo, descienda a sus profundidades y toque su raiz, para 
que se encuentre con Dios. Fl encuentro del hombre con el hombre 
es el encuentro de todo hombre con Dios. De donde resulta otro 
caracter de la filosofia agustiniana, el intrinsicismo teoldgico: el pro- 
blema de Dios es intrinseco al hombre en cuanto hombre, se le 
impone por el hecho de que es hombre. 

.Y el mundo exterior? Es un camino que pasa a través del hom- 
bre; por consiguiente, puede interesar a la filosofia y a sus proble- 
mas solamente como problema del hombre en el mundo. Es decir, 
el mundo se hace problema a través del hombre, vale por e] hom- 
bre; y esto segin su férmula: del exterior al interior y del interior 
a Dios. El mundo tiene sentido en cuanto que el hombre, a través 
de la apariencia sensible, descubre el ser c la forma de las cosas. 
San Agustin, aunque sin ahondarlo, ha descubierto el verdadero 


manchados por el pecado y propugnaba una Iglesia como sociedad de puros 
y perfectos, lejana de la vida mundana. Polemizé vigorosamente contra 
el pelagianismo (asi llamado a causa de su iniciador, Pelagio, monje esco- 
cés, y sostenido por Celestino y Juliano), que afirmaba la autosuficiencia de 
la libre voluntad humana y, por consiguiente, negaba la necesidad de la 
gracia divina. El pelagianismo, como el gnosticismo, era una forma de ra- 
cionalismo. También combatié el maniqueismo, al que habia pertenecido, 
y al escepticismo de los académicos (en el escrito Contra Academicos) cuyas 
doctrinas habia compartido durante algtiin tiempo. Todo el pensamiento de 
San Agustin se resiente de estos motivos polémicos y ocasionales. 

Ademas de muchisimas obras exegéticas y dogmiaticas, sus principales 
trabajos, desde el punto de vista filoséfico, son: De vera religione; Confes- 
sionum libri XIII, profunda y sugestiva obra autobiografica; Soliloguiorum 
libri Il; Liber de inmortalitate animae; De libero arbitrio; y las dos obras 
maestras De civitate Dei y De Trinitate, las cuales, a pesar de su prevalente 
interés teoldgico y apologético, son riquisimas en profundas sugestiones 
filosoficas. San Agustin, ademas de gran pensador, fué también eficaz es- 
critor. 
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concepto de experiencia: hay experiencia donde hay hombre, es de- 
cir, donde hay conciencia. Las cosas son mudas de suyo, sdlo son 
«COsas»; sOn experiencia por el hombre, sujeto de la experiencia. 

Cuando San Agustin dice que el mundo exterior pasa a través 
de la interioridad del hombre y por la interioridad del hombre a 
Dios, por lo que el hombre es el intermediario (el «mediador») en- 
tre Dios y la naturaleza, aftincia una auténtica filosofia espiritua- 
lista. Porque espiritualismo significa esto: que la llamada realidad 
en si o mundo pasa a través de la mediacidén de la conciencia huma- 
na, a través de la reflexion; sdlo en cuanto el mundo es objeto de 
experiencia podemos hablar de espiritualismo; de otro modo no sa- 
limos del «naturalismo». Pero para él, se puede hablar de concep- 
cién espiritualista del hombre, no sdlo en cuanto el hombre es el 
sujeto de experiencia que desvela la verdad de las cosas, sino en 
cuanto tiene un fin sobrenatural: toda filosofia que niegue que el 
hombre tiene un destino sobrenatural, no es espiritualista, sino «na- 
turalista». 

Concepto platénico, indudablemente, pero renovado a través de 
la experiencia cristiana. También para Platon, el alma no tiene por 
destino la tierra: vive como <exilada», de paso, para luego volver 
al mundo de las Ideas. Agustin hace suyo este concepto y lo cris- 
tianiza: en él ya no se trata del alma de que habla Platén, sino del 
hombre individual; San Agustin personaliza al alma que en Platén atn 
es impersonal. E] hombre individuo tiene un destino sobrenatural; 
su vida en la tierra es una prueba, no es su fin, porque su fin esta en 
otra parte. 

Si la filosofia es coloquio entre el Creador y la criatura, evidente- 
mente, su proceso 0 itinerario no puede ser mas que interior, ya que 
con Dios se establece comunicacién a través de las vias interiores 
del alma. Y San Agustin es el gran descubridor de la via de la interio- 
ridad. 

La vida espiritual (que significa integral, de todo el hombre, es 
decir, sensitiva, intelectiva, racional y volitiva) es aspiraciOn a lo 
eterno, tension, preparaciOn y espera de la gracia sobrenatural, Dios 
es la Verdad y sdlo a través de Dios se pueden conocer todas las 
cosas creadas (el alma en primer lugar), ya que existen por y para 
El. Dios-Verdad es también el Ser sumo: el Ser es Verdad, dice 
San Agustin insertandose en la concepcion platénica de la metafisi- 
ca (valor ontoldgico de la Idea), Filosofia y religién son los dos «pe- 
sos» que llevan a la unica verdad y tienden al mismo fin, la bien- 
aventuranza eterna del alma: qui novit veritatem novit aeternitatem. 
Los problemas de la fe se hallan, por consiguiente, en intrinseca 
conexién con los problemas del hombre: el contenido de Ia fe es la 
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verdad de Dios, pero es la verdad del hombre, objeto de su busque- 
da y de su amor. Busqueda indomable, inquieta, incluso irresoluta y, 
al mismo tiempo, deseosa de acabamiento. No basta conocer la 
verdad, también es preciso amarla. La filosofia es amor a la sabi- 
duria, es decir, amor a Dios: «Si la sabiduria es Dios... el verdadero 
fildsofo ama a Dios». Por lo tanto, la verdadera filosofia y la ver- 
dadera religion se reclaman y se integran: Dios es el fin Gnico de la 
busqueda racional y de la fe. 

E] intellige ut credas y el crede ut intelligas llevan al conocimiento 
y a la posesién de Dios. Todo viene de la Verdad y todo tiende a 
Ella: la Verdad o Dios es el camino y la vida. 

Pero tanto la autoridad de la fe (cuyas fuentes son la Escritura 
y la Iglesia), como la fuerza de la raz6n, solo son auténticas si son 
interiormente vividas. Agustin entiende el problema filosdfico como 
problema de espiritualidad, de «existencialidad»; la filosofia, como 
intima y profunda bisqueda e inquietud. En esto residen la suges- 
tion y la perenne actualidad del pensamiento agustiniano. 


2. Certeza y verdad: 
la autoconciencia como acto ontoldgico 


Hemos dicho que, en un tiempo, San Agustin se adhirié a la 
duda de los Académicos; de ella salid a través de una profundiza- 
cidn del mismo escepticismo: la conciencia de la duda es ya certeza 
absoluta. Quien duda, en el acto mismo de dudar tiene conciencia 
de si mismo como ser que duda: la certeza del propio ser es indis- 
cutible. Que yo dude o crea, afirme o niegue, ame u odie, es cierta 
la conciencia de mi mismo como existente: Si fallor, sum: he aqui 
la respuesta de San Agustin a los escépticos. 

La autoconciencia, en su aspecto subjetivo, es el prototipo de 
la certeza; en su aspecto objetivo, el de la verdad. La autoconcien- 
cia como acto ontoldgico es la sintesis ontolégica del principio de la 
subjetividad y del principio de la objetividad, Certeza y verdad son, 
pues, dos momentos de un mismo contenido. En el acto con el que 
el alma capta la certeza de ser y de ser pensante, siente y quiere 
ser una y se ama a si misma como ser, como sentir y como cono- 
cer, El alma encuentra en si y en las cosas del mundo el ser, el bien, 
el conocer y la unidad. En su aspecto objetivo tiene innatos ciertos 
principios evidentes y universales (principios de orden metafisico, 
logico y moral y representaciones intelectuales del mundo exterior), 
fundamento de todo conocimiento verdadero. Su verdad viene dada 
por la participacién y semejanza (analogia) que guardan con las 
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Ideas divinas, y, por consiguiente, con la Verdad en si. Por lo tanto, 
la verdad esta en nosotros, pero nuestra conciencia no es la medida 
de la verdad; medida y ley de la verdad es Dios: en la mente de 
Dios estan las Ideas 0 Modelos de todas las cosas. El hombre des- 
cubre, no hace la verdad; el hombre atestigua, no pone el ser. 

El innatismo de San Agystin no es el de Platén, aunque en el 
obispo de Hipona sea innegable la inspiracién platénica. San Agus- 
tin no admite la reminiscencia, porque no puede aceptar la teoria 
de la preexistencia de las almas. Las Ideas, para él, son innatas, tan- 
to en el sentido de que el intelecto las expresa por si y no las saca 
de los datos sensibles (la experiencia sensible es, para San Agustin, 
sdlo un estimulo, una ocasi6n, como para Platon, aun siendo verda- 
dera en su grado de conocimiento de lo particular) como en el de 
que su presencia en el] intelecto mismo es un reflejo de la verdad 
divina, un don de Dios al hombre. 

Iluminacioén (lumen) del alma por parte de Dios es el término 
con que San Agustin expresa la participacidn intelectiva del alma 
en Dios mismo. San Agustin compara a Dios con el sol del alma, 
con la luz de nuestra inteligencia, en la que (y no en Dios) vemos 
la verdad inmutable de las cosas. Desde luego que no es facil en- 
tender la teoria agustiniana de la iluminacién. Hay que excluir que 
se trate de una visiOn directa de Dios en esta vida y de todas las 
cosas directamente en El (ontologismo). Hay una iluminacién natu- 
ral (la verdad dada al intelecto y por é] intuida) y una iluminacidn 
sobrenatural 0 gracia (gratuita), con la que la mente se eleva a la 
Verdad en si. En este sentido la iluminaci6n es la gracia del inte- 
lecto. Es decir: lo mismo que la gracia gratuita funda la libertad y 
libera al hombre del mal, asi la iluminacién funda el pensamiento 
en la verdad y lo libera del error. De Dios irradia, fulgura una luz, 
con la que, a través de la idea que esta en El ab aeterno, el intelec- 
to comprende las cosas del mundo, Dios es, pues, el «Maestro inte- 
rior» que habla en nosotros y en nosotros esta siempre presente, 
aun cuando nosotros estemos ausentes de El. 

La interioridad agustiniana, como puede verse, no tiene nada 
que ver con la interioridad psicolégica, y menos atin con lo que en 
psicologia se llama introspeccién. Es interioridad metafisica, es de- 
cir, no un momento del alma, sino acto esencial del espiritu en la 
objetividad de la verdad interior. No es la subjetividad vacia, el 
puro momento psicoldégico, es el acto espiritual que se capta y tiene 
conciencia de si mismo en el momento que capta dentro de si la 
verdad objetiva, que es interior al acto mismo del espiritu. 

Hay presente en el hombre una luz de verdad no como un dato, 
como una piedra que estuviera dentro de él, sino como un elemento 
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dinamico, activo, del espiritu. En efecto, Ja luz infinita de la ver- 
dad no le deja en paz: es un estimulo interior que activa continua- 
mente el dinamismo espiritual y hace del hombre un ser inquieto. 
San Agustin es precisamente el fildsofo de la inquietud humana. E| 
ha descubierto que el hombre, por esencia, es inquietud; el hombre 
busca algo que tiene y que no tiene. Si de algin modo lo tuviera, 
no lo buscaria; si lo tuviera del todo, tampoco lo buscaria. Si lo 
busca es porque lo tiene y no lo tiene; porque tiene una presencia 
de verdad que lo estimula hacia la aspiracién y la posesidn de la 
Verdad absoluta, sin que esta presencia sea toda la verdad que el 
hombre busca. En él hay una presencia de Dios, porque la luz de 
la verdad es la sefial de Dios mismo, que lo ha hecho a su imagen 
y semejanza; esta presencia, que es al mismo tiempo una ausencia, 
hace del hombre el inguieto perenne. 


3. La existencia de Dios 


En lo que llevamos dicho se encuentra ya implicita la prueba 
fundamental (intrinseca al mismo proceso espiritual) de la existen- 
cia de Dios. En efecto, descubierta la trascendencia de la verdad, el 
pensamiento ha descubierto la existencia de Dios. He aqui la for- 
mulacién de la prueba: nada hay en el hombre y en el mundo supe- 
rior a la mente, pero la mente intuye verdades inmutables y absolu- 
tas, que le son superiores; luego existe la Verdad inmutable, abso- 
luta y trascendente que es Dios. Ciertamente que el pensamiento 
humano, dubitativo e imperfecto, no puede ser el creador de las 
verdades eternas e inmutables; de ellas tiene el reflejo o la presen- 
cia, suficientes para hacerle concluir que existe una Verdad inmuta- 
bles y eterna, Dios, que trasciende la mente humana limitada e im- 
perfecta. 

De la realidad material, que capta por medio de la sensacidn 
(el sentir no es del cuerpo, sino del alma por medio del cuerpo), el 
alma se eleva al conocimiento intelectivo, donde la inunda la luz 
de la verdad. De este modo ella tiene la Verdad que es Dios. Pero 
tal Verdad ya le era presente al inicio del conocer: en el momento 
en que el yo se capta a través de la duda como conciencia, en si 
mudable e imperfecto, advierte la presencia de Dios inmutable y 
Verdad iluminante, Dios esté en nosotros, pero para captarlo es 
preciso trascendernos a nosotros mismos, este nosotros mudable, 
finito y contingente; noli foras ire, in te ipsum redi; in interiore ho- 
mine habitat veritas, et si tuam naturam mutabilem inveneris trans- 
cende et te ipsum, Al trascenderse, el alma debe mirar «alla donde 
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se enciende toda luz de razdn». La Verdad no depende de nosotros, 
sino nosotros de la Verdad. Aunque todos los seres racionales des- 
aparecieran o llegaran a consumirse en el infierno de los hombres 
carnales, la verdad no vendria a menos, «porque el razonar no 
crea la verdad, sino que sdlo la descubre; la verdad existe en si 
antes de ser descubierta; una vez descubierta, nos renueva». 

Dios, Verdad suma, en su’ esencia es incognoscible. No le pode- 
mos atribuir nada positivamente; sdlo podemos hablar de El por 
analogia (teclogia negativa). Asi, a través de San Agustin, la teolo- 
gia neoplatonica entra, cambiada, en el pensamiento y en la mistica 
cristianos. 


4. El mundo: la creacién y el tiempo 


San Agustin rechaza el concepto platénico de que el mundo haya 
sido «construido» por Dios, como también el neoplaténico de que sea 
su emanacion (el Demiurgo-Artifice presupone una materia eterna; 
la emanaciOn implica la identidad de naturaleza entre el mundo y 
Dios) y hace suyo el cristiano de creacidn. El mundo ha sido creado 
por Dios de la nada. Sin embargo, el principio de creacién no ex- 
cluye los de progreso, desarrollo y evolucién del mundo. Dios ha 
creado el mundo en un estado de indeterminacién y de imperfec- 
cién; las varias formas se determinan gradualmente y se especifi- 
can hasta la formacién de seres cada vez mas completos y perfec- 
tos. Es decir, Dios ha puesto en la materia originaria gérmenes la- 
tentes destinados a desarrollarse a través de los siglos. Como puede 
verse, San Agustin acoge la doctrina estoica de las razones semina- 
les (y quiza la aristotélica de la potencia y del acto) y esboza una 
teoria cOsmica, segin la cual la evoluciOn es interna a la especie 
misma, que permanece idéntica en su naturaleza. 

Si el mundo es creado, no es eterno. ;Cual es la relacién entre 
la eternidad y el tiempo? ;Es el tiempo una realidad objetiva? 

E] tiempo (San Agustin se detiene en analizar sobre todo el de 
sucesiOn) tiene tres momentos: el pasado, el futuro y el presente. 
Sin embargo, el pasado ya no es; e] futuro no es todavia; e| presente 
no tiene duracidn, escapa. {Luego el tiempo no existe? Y, sin em- 
bargo, lo medimos y, si lo medimos, tiene una duracidn, Verdade- 
ramente, nos percatamos del tiempo porque hay cosas que cambian, 
porque hay una sucesidn de estados (si yo fuera siempre el mismo y 
fuera inmutable todo lo que me rodea, no me percataria del tiempo), 
es decir, hay cosas que comienzan, devienen y mueren. En pocas 
palabras, sin el movimiento no existiria el tiempo y, por consiguien- 
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te, el movimiento sirve para medir el tiempo, sin que el movimiento 
sea el tiempo. 

Pero si todo deviniese y todo fuera movimiento, no existiria, por 
igual razOn, el tiempo ni su medida. Luego hay algo que no deviene 
y que conserva en si los momentos transcurridos (pasado) y anticipa 
los momentos por venir (futuro). Este algo es la conciencia, en la 
que el pasado se conserva y esta presente como memoria y e| futuro 
esta presente como expectacidn. Sdlo el presente es, y es como un 
extenderse del alma en el pasado y en el futuro. E/ alma es la me- 
dida del tiempo y el tiempo es la distensién, la duracién del alma 
(distentio ipsius animi). 

Por cuanto hemos dicho queda probado que si no existieran co- 
sas que cambian, el tiempo no seria. Ahora bien, antes de la crea- 
cién, solo existia Dios, que es inmutable, y, por consiguiente, antes 
de la creaciOn no existia el tiempo. La creacién es el principio del 
mundo y a la vez el principio del tiempo: no ha habido tiempo en 
que no haya habido mundo, como nunca ha habido mundo sin tiem- 
po. Por consiguiente, el mundo ha sido creado con el tiempo y no 
en el tiempo. Dios no se extiende en el pasado y en el futuro: es 
eterno presente, fuera del tiempo. 


5. El problema del mal 


Si el mundo ha sido creado por Dios, ;c6mo se explica la exis- 
tencia del mal en el mundo? Si Deus est, unde malum? 

Sabemos que San Agustin fué durante muchos afios seguidor 
del maniqueismo, doctrina materialista y dualista, segtin la cual 
hay un principio del bien (Ormuz) y un principio del mal (Ahri- 
man) en lucha eterna. Al convertirse al Cristianismo, rechazé y re- 
fut6 esta «absurda» doctrina, pero de ella hered6 el problema del 
origen del mal. 

La corruptibilidad no es mal en si misma, hasta el punto de tener 
que admitir para ella un principio del mal. Las cosas corruptibles, 
precisamente en cuanto tales, son buenas sin ser absolutamente bue- 
nas (de otro modo serian incorruptibles), ni del todo no buenas (de 
otro modo no habria corrupcién). En efecto, para que una cosa se co- 
rompa o se eche a perder, es necesario que sea un bien; luego las 
cosas sujetas a corrupcién, precisamente por serlo, son un bien que, 
no siendo absoluto y perfectisimo, esta sujeto a corrupcién o a dis- 
minucién. Sin embargo, si no fueran un bien, no existirfan de nin- 
guna manera, Luego toda cosa, en cuanto existe, es un bien, y todas 
las cosas que Dios ha creado, por el hecho de que existen, son un 
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bien, pero no absoluto; y, por consiguiente, el mal no es ser, sino 
deficiencia; el mal es privacién, defectus boni. 

Vista asi la cuestidn, San Agustin distingue entre mal metafisi- 
co y mal moral. Dios ha dado la existencia a todas las criaturas 
y la existencia es de suyo un bien. Sin embargo, el ser de las criatu- 
ras no es el ser pleno y perfecto, pues de otro modo se identificarian 
con Dios, Las criaturas son limitadas: la creacion implica necesa- 
riamente una separacién, un intervalo insuprimible con relaci6n al 
Ser creador, aunque sea verdad que el existir, en cuanto tal, es 
siempre un bien. Entre las cosas creadas hay orden y jerarquia: las 
que tienen menos ser son menos perfectas y se hallan subordinadas 
a las mas perfectas. La conciencia de la imperfeccién y de la mise- 
ria es propia de las criaturas mas elevadas («es mejor un hombre 
que llora que un gusano que rie», inconsciente de su miseria); por 
esto el hombre esta en la cima de la jerarquia de lo creado. Esta 
carencia de ser es el mal metafisico, que no es una realidad positiva, 
sino una privaciOn: no es lo que es (lo que es, es ser), sino lo que no 
es (lo que falta a lo que es). Incluso las criaturas que tienen una 
parte minima de ser son un bien en su orden; y la imperfeccién de 
las cosas singulares, mirada en el conjunto, también es un bien, por- 
que es un elemento del orden universal. La limitaci6én en el ser, inhe- 
rente a todo ente creado (que, sin embargo, como «tal» ente, es com- 
pleto), es la causa de los sufrimientos, enfermedades y dolores de 
las criaturas (mal fisico), consecuencia del pecado de Adan. Asi 
San Agustin, en virtud del principio cristiano de creacién, ha supe- 
rado el dualismo griego de Dios y materia. 

El mal moral es el pecado, propio de las criaturas racionales, en 
cuanto dotadas de libre albedrio. No es que el querer libre, don de 
Dios, sea en si mismo un mal; es un bien: Dios ha querido que el 
hombre fuera libre para que fuese un ser espiritual. Malo puede 
ser el uso que hagamos del libre albedrio; el pecado es precisamente 
este mal uso. Pecamos cuando, por amor a los bienes inferiores 0 a 
las cosas creadas (no es que deban ser despreciadas, sino que no 
deben ser antepuestas al Creador), nos olvidamos de Dios, sumo 
Bien. En este alejarse del alma (aversio a Deo) por la conversio ad 
creaturam reside el mal, que tampoco aqui es una realidad positiva, 
sino una carencia, defectus voluntatis. El origen del mal, por lo 
tanto, no esta en la materia ni en la carne, que de suyo son bienes; 
esta en el mal uso de la voluntad, en subordinar los bienes superio- 
res a los inferiores. Del mal moral sdlo es responsable el hombre, no 
Dios, 

Nuestra mayor derrota es, por consiguiente, el pecado, El] hom- 
bre cede al pecado y lo sufre, como lo sufrid personalmente San 
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Agustin. Pero jcuanta humanidad en este sufrimiento, cuanta rique- 
za espiritual dentro de este limite! En el ansia temerosa de caer, en 
la tension de vencer el pecado obrando el bien y no cargando la 
vida de buenas intenciones, en este intimo drama del alma, el hom- 
bre crea verdaderamente, con la ayuda de Dios, la propia personali- 
dad moral. 


6. Alma y cuerpo 


El hombre, para San Agustin, es «substancia racional, resultante 
de alma y de cuerpo», creada por Dios. El alma es simple y una y 
est4 presente en todo el cuerpo. Ademas de las facultades inferio- 
res, posee la memoria intelectiva, la inteligencia y la voluntad, facul- 
tades superiores; es de naturaleza espiritual y es inmortal. La doctri- 
na agustiniana sobre el origen del alma es algo indecisa. En efecto, 
San Agustin habla de creacionismo y de traducianismo. Segin el 
creacionismo, el alma de cada hombre es creada directamente por 
Dios; en cambio, segtn el traducianismo (de tradux, ramo), es pro- 
ducida por el alma de los progenitores. Sin embargo, el auténtico 
pensamiento agustiniano es el creacionismo; el traducianismo sdlo 
responde a una posicidn polémica contra Pelagio, que megaba que 
toda la humanidad fuera solidariamente responsable del pecado de 
Adan. 

San Agustin no excluye la unidn del alma con el cuerpo, sin hacer, 
por tanto, de la primera una «entidad» extrafia al cuerpo, que en 
tal caso seria su «carcel», una especie de vestido que ella se quitaria 
con la muerte para ponerse otro (Platén y los neoplatdénicos). El 
alma no esta dentro de wn cuerpo a la manera platdnica, sino que 
esta unida a su cuerpo, encarnada en él, Para el griego (sabiduria, 
platonica, estoica, etc.), el proceso de perfeccién es proceso de «des- 
encarnaciOn», de separacion, de desligamiento del cuerpo y del mun- 
do; para el cristiano es proceso de «encarnaciOn» (el Dios cristiano 
se encarna). El cuerpo no es un mal, es un bien; el alma se encarna 
en él, vive su vida, lo protege, lo guia. La sensacién es también ac- 
tividad espiritual (es el alma la que siente por medio del cuerpo). El 
proceso de perfeccionamiento y elevacién no esta en destacarse de 
lo corp6reo, sino en purificarlo. El cuerpo no es un mal, sino que 
es el alma la que obra mal cuando se subordina a él, en vez de dis- 
ciplinarlo y dirigirlo a sus fines. 
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7. Libertad y gracia: la polémica antipelagiana 


Como hemos sefialado, segin Pelagio, la voluntad humana es 
absolutamente libre y aut6noma para con Dios y, por lo tanto, con 
sus solas fuerzas puede realizar la mas alta perfeccién. La libertad 
es un don, una gracia divind; pero una vez que el hombre la ha 
recibido, ya no tiene necesidad de Dios. La naturaleza humana es 
integra y no puede admitirse que el pecado original la haya 
corrompido. 

El] racionalismo pelagiano constituia un grave peligro: la nega- 
cidn de la gracia y de las consecuencias del pecado original con- 
movia los fundamentos de la dogmatica cristiana, San Agustin, con- 
tra Pelagio, se hace el defensor de la necesidad de la gracia, después 
del pecado de Adan. 

E] hombre, dice San Agustin, fué creado por Dios provisto de 
dones sobrenaturales y también de los preternaturales (extraordina- 
rios), impropios de su naturaleza, cuales el poder no morir, el no 
sufrir, etc. El hombre era verdaderamente libre, es decir, con capa- 
cidad de elegir entre el bien y el mal, pero, por su inocencia, incli- 
nado al bien. Adan era ayudado (no determinado) por la gracia di- 
vina a perseverar en el bien, pero pec6 y fué abandonado por Dios. 
Con el pecado perdid no sdlo lo sobrenatural, sino también los 
dones preternaturales; de la vida de inocencia se precipit6 en la del 
error y de la concupiscencia. La naturaleza de Adan se corrompié 
y con ella la de Ja humanidad (en Adan existia la naturaleza semi- 
nal). Addn perdiO la plena libertad y solo le qued6 la libertad de 
libre albedrio o la libertad de escoger. El rescate ha sido posible, 
por bondad y gracia de Dios, con la encarnacion del Verbo divino 
en Cristo. Por consiguiente, la gracia divina es siempre necesaria 
para que el hombre persista en el bien y no haga mal uso de la li- 
bertad del libre albedrio; a través de la Gracia y de la Iglesia el 
hombre participa de la Redencion. 

,Cual es la relacién entre la gracia y el libre albedrio? Este es 
uno de los problemas mas complejos del pensamiento teoldégico-filo- 
s6fico de San Agustin. Sin embargo, no hay duda de que él, aun acen- 
tuando la influencia de la gracia en polémica con Pelagio, no niega 
el libre albedrio y afirma que Ja salvacién del alma se debe a la 
cooperacién del querer humano con la ayuda divina. Por la valiente 
y vigorosa defensa de la necesidad de la gracia, San Agustin ha sido 
llamado «el Doctor de la gracia». Mas atin, para él, la gracia no 
solamente no niega el libre albedrio, sino que lo eleva, o mas bien 
lo fortalece (perfeccionamiento de la voluntad o libertad frente al 
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pecado), instalandolo en la libertad de modo semejante a como la ilu- 
minacion sobrenatural (diversa de la natural) lo instala en la verdad, 
liberandolo del error (perfeccionamiento del intelecto). A estas altu- 
ras el didlogo interior del alma con Dios, dialogo que ha guiado todo 
el itinerario, se concluye y el corazon del hombre ya no esta in- 
quieto. 


8. La historia: sus fundamentos y su finalidad 


La historia como problema filoséfico nace con el Cristianismo. 
El mundo clasico tuvo grandes historiadores, pero no un auténtico 
problema de la historia, porque no conocié al hombre como espi- 
ritualidad. Prueba de esto lo constituye el que la primera autobio- 
grafia espiritual son las Confesiones de San Agustin. 

El mundo existe por un acto voluntario de Dios que lo ha 
creado: también hubiera podido no existir; existe porque Dios ha 
querido libremente que fuera. La existencia del mundo es, por con- 
siguiente, contingente: la contingencia es el primer fundamento me- 
tafisico de la historia. Un mundo eterno seria sin historia: hay his- 
toria donde hay criatura, y donde hay criatura hay contingencia. 

San Agustin, como sabemos, es el tedrico del tiempo de la con- 
ciencia 0, como suele decirse, de la sucesidn, SucesiOn y contingencia 
son los dos fundamentos metafisicos de la historia; pero la sucesiOn 
es el tiempo de la conciencia o del hombre y, por consiguiente, es 
este tiempo, junto con la contingencia, el que fundamenta a la his- 
toria y la hace ser tal. 

San Agustin admite con frecuencia una concepcidn de la historia 
que no es superior a la cultura de su época; habla de la historia en- 
tendida como conjunto de hechos acaecidos en el transcurso del 
tiempo y narrados como pasado o res gestae, cuya cognitio es por 
experiencia y no por via racional. En pocas palabras, la historia 
entendida como erudicion, ejemplo, conocimiento Util de cosas suce- 
didas, etc. Es la historia del tiempo exterior, de los hechos que han 
sido, colocados temporalmente y medidos segtn el orden cronolé- 
gico. Si San Agustin no hubiera dicho nada mas, no nos habriamos 
ocupado de su concepto de historia, Pero no sdlo ha dicho esto, e 
incluso esto lo ha visto desde la perspectiva del tiempo de la con- 
ciencia 0 tiempo interior, por el que el pasado esta presente en el 
presente y proyectado en el futuro; y este pasado es el que es his- 
toria; y es este tiempo el que es tiempo hist6rico. Es cierto que el 
objeto de la historia es siempre el pasado, pero una cosa es el pa- 
sado del tiempo exterior, y otra el recuperado en el tiempo de la 
conciencia. 
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Pasado, presente y futuro, tres modos del tiempo, son tres actos 
del espiritu, distintos pero solidarios, de los que uno se continta 
en el otro; y por esto, el tiempo es la duracién de la conciencia. 
E] tiempo interior es un presente que no esta fuera de mi 0, como un 
dato, dentro de mi, sino que es la attentio animi que dura: en esta 
duraciOn esta presente el pasado como memoria, el presente como 
contuitus y el futuro como expectatio; presente del pasado (praesens 
de preterito), presente del presente (praesens de praesentibus) y pre- 
sente del futuro (praesens de futuris), Estos son los tres modos del 
espiritu que recuerda, que esta atento y que espera; por consiguiente, 
proceso interior al tiempo y no extensiOn fisica, en el sentido de 
que sean como tres tiempos separados entre si, de modo que el pa- 
sado estuviera «colocado» por su cuenta detrds de nosotros, el pre- 
sente puntualizado en el momento empirico inactual, y el futuro 
fijado alla, delante de nosotros. 

San Agustin habla principalmente del tiempo de la conciencia y, 
por consiguiente, de la historia personal de todo hombre, tiempo que 
es el de la historia de los hombres y de la humanidad entera: el tiem- 
po de mi vida es el mismo tiempo de la historia. Lo contingente es 
temporal, histérico, pero es hist6rico porque el curso del tiempo tiene 
un orden, que es orden de la historia; en efecto, en la contingencia, 
cuyo modo de existir es la temporalidad, se manifiestan y viven va- 
lores no producidos ni reducibles al flujo histérico; y por esto hay 
historicidad; lo que pasa es histérico en cuanto que no es cosa 
muerta sino algo vivo en el presente, como memoria del valor, ex- 
presado por la accién o por la obra. El tiempo no es lo que pasa, 
sino lo que queda, lo que dura, permanece y fecunda. 

Inteligencia del presente de cada hombre en la presencia de su 
pasado y en la espera de su futuro: esta es la historia personal, 
de la que son exponente las Confesiones; inteligencia del presente de 
la familia humana en la presencia de su pasado y en la espera de su 
futuro: ésta es la historia publica de la humanidad, de la que se 
ocupa el De Civitate Dei. Dos historias, una historia, cuyo futuro o 
fin, esperado y esperanzador, esta en las manos de Dios, como lo 
esta su comienzo, Creaci6n y fin de ios tiempos: el lunes y el sabado 
no son porque nosotros los hayamos hecho, sino que nosotros somos 
por el lunes y el sébado, a fin de que luego venga el domingo; y los 
dias intermedios son en virtud del dia que abre la semana y del que 
la cierra, estando la apertura y la clausura en los dias de en medio 
(la vida, la historia), como pasado operante y como futuro estimu- 
lante, como evocacién de (comienzo superhist6rico) y como voca- 
cidén a (fin ultrahistorico). 
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9. Las dos Ciudades 


Dios le dié un orden a Adan y Adan lo viold: el libre albedrio 
no quiso reconocer la sabiduria y amarla, se rebeldé frente a ella: la 
voluntad, vencida por la soberbia, se alej6 de Dios y se disip6. Amor 
Dei y Amor sui, éstos son los dos «pesos» que atraen al hombre 
desde Adan en adelante, éste es el misterio mas profundo de! hom- 
bre, el que él vive, uno y otro instante hasta el Ultimo instante, En 
esta lucha entre la caridad y la soberbia, que es propia de todo 
hombre, hay, desde el origen, algo que trasciende el orden humano 
y natural. Semejante lucha constituye el drama interior de todo 
hombre y es en cada hombre el drama del pecado y de la reden- 
cidn, de la libertad capaz de pecar y de la gracia. Dos amores en un 
alma: el conflicto es interior, la apuesta es la salvacién o la perdi- 
cion. Unas veces vence el pondus cupiditatis, otras el charitatis: 
mergimur et emergimus. La veritas in interiore homine esta en el 
centro de la lucha y nos hace conscientes de ella; pero es la divina 
Sabiduria revelada la que nos la hace conocer a través de los dog- 
mas del pecado y de la Encarnacién-Redencién: a través de la Reve- 
lacién (duce Te) el hombre entra en intima sua. 

Adan y Cristo, pecado y Gracia, tiempo de la muerte — nacido 
del primer pecado — y tiempo de la vida — nacido con Cristo —, 
he ahi el origen de las dos Ciudades, he ahi los momentos segiin los 
cuales coexiste y se desarrolla la trama humano-divina, histdrica 
y superhistérica de la historia universal; trama dirigida hacia Dios o 
hacia si misma contra su finalidad. La historia del mundo es histo- 
ria del conflicto entre dos amores 0, mejor dicho, el cambio de uno 
de ellos, el amor hacia si, en odio al otro. Fundadores de las dos 
ciudades son Cain y Abel: la ciudad terrena es enemiga de la celes- 
tial hasta darle muerte; este fratricidio, nacido de la discordia de los 
dos amores, se repite a lo largo de los siglos: aversio de Dios y con- 
versio a Dios, éste es el doble movimiento de toda la historia pro- 
fana y sagrada. Los imperios asirio y romano (Babilonia y Roma) 
son los dos grandes exponentes de la ciudad terrena; Jerusalén, la 
divina sefial de la ciudad celeste. A través de la hostilidad de los 
«terrenales» pasa la ciudad de Dios por el mundo, sufre en su Igle- 
sia. La condena y la bienaventuranza eterna esperan a los ciudada- 
nos de una y otra respectivamente, y esto sucedera el dia en que la 
ciudad de Dios sea separada para siempre de la terrena, Babilonia, 
Roma y Jerusalén no son mas que simbolos o figuras del proceso 
hist6rico universal de las dos ciudades. La ciudad celestial, la sancta 
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Civitas Dei, es societas, comunidad santa, construida sobre el amor 
de Dios; es el ejemplar que potencia y eleva nuestro conocimiento de 
la ciudad de Dios peregrina en la tierra, mezclada con la ciudad 
terrena y por ella sufriendo pero en ella obrando en favor de Ja sal- 
vaciOn de otros ciudadanos hasta el Sabado del cumplimiento. 

San Agustin escribia el De Civitate Dei mientras el Imperio ro- 
mano (identificado con la ciudad terrena) se desmoronaba bajo las 
invasiones barbaras y mientras sobre sus ruinas surgia la Iglesia, 
organo de la Ciudad celestial. Agustin defendié el Cristianismo de 
los ataques del paganismo romano, que achacaba a la nueva reli- 
gin la ruina del Imperio; les respondia diciendo que las desgracias 
histo6ricas de Roma eran propias de todos los tiempos, mientras 
que las morales eran la consecuencia de la doctrina pagana. 


10. La pedagogia 


La misma personalidad de San Agustin tiene un gran valor pe- 
dagdgico: las Confesiones son el itinerario del alma desde el error 
a la verdad, desde la perdicién a la salvaci6n; son el proceso mismo 
de la educacidn del cristiano. También en la practica fué San Agus- 
tin un maestro: como maestro de ret6rica, siempre insatisfecho, en 
Cartago, en Roma, en Milan; como organizador, sacerdote y obispo, 
y como director de una comunidad monastica fundada por él. Como 
tedrico, San Agustin formuldé el concepto de educacién interior y el 
contenido de la cultura catélica, \levando a cabo de un modo defini- 
tivo la fusién de la cultura clasica con la cristiana. 

E] principio de la interioridad de la verdad y de la educacién 
como autoeducacion lo esboza en el De Magistro, escrito breve, pero 
profundo. Las palabras del maestro no ensefian la verdad al disci- 
pulo: son signos, pero el «signo se entiende cuando se conoce la 
cosa» y no viceversa, es decir, el signo se comprende cuando se co- 
noce el objeto del que es expresién. La verdad, por lo tanto, esta 
dentro de nosotros y las palabras externas del maestro no son mas 
que estimulos para que hable en nosotros el Maestro interior, es 
decir el Verbo divino que ilumina nuestra alma. Las palabras tienen 
un sentido para la mente de aquellos a quienes se dirigen, Unica- 
mente cuando dicho sentido esta presente en el pensamiento de quie- 
nes las reciben: tal sentido es el que, al insuflar las palabras enten- 
didas, las hace inteligibles. En pocas palabras, el discipulo no es 
instruido por las palabras de quien ensefia, «sino por las mismas 
cosas que le son manifiestas, porque Dios, desde el interior, se las 
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abrey. La verdad no pasa de un espiritu a otro: la enseflanza no es 
trasiego de ideas, sino incentivo para descubrirlas en nosotros; las 
palabras no transmiten ideas, sino que son signos que invitan al alma 
a entrar en si mismas: ensefar una verdad es hacer que la descubra 
en si mismo quien la escucha; no es un imprimir desde fuera, sino 
un suscitar desde dentro, no es favorecer una actitud pasiva, sino 
estimular una actividad; de otro modo sdlo se reciben sonidos ver- 
bales. Si el maestro dice la verdad, quien escucha se encuentra de 
acuerdo con él, no porque le haya ensenado la verdad, sino porque 
le ha estimulado a buscarla y a descubrirla dentro de si; el maestro, 
a su vez, ha dicho verdades porque se ha interrogado a si mismo. 
Por esto no existe la verdad del maestro y la verdad del discipulo, 
sino una sola verdad, de la que todos, maestros y alumnos, son dis- 
cipulos. Ella sola es la que ensefia, ella sola la que habla, ella sola 
la que ilumina, no desde el exterior, sino desde lo mas profundo de 
nuestra alma. El tnico maestro es el Christus docens, y los otros 
sOlo sirven para disponer el alma a que escuche la voz del Maestro 
interior. Pero para que la palabra ensefiada sea eficaz es necesario 
el amor, ley suprema de toda la vida espiritual; sdlo el amor puede 
realizar la intima comuniOn entre el alma del maestro y la del dis- 
cipulo, La comunicaciOn es acto de amor y precisamente el acto con 
el que los espiritus interrogan la verdad; pero es también don del 
amor, que es la misma verdad, el verbo encarnado. 

,Cual es el lugar que corresponde, en la nueva educaci6n cris- 
tiana, a la cultura pagana, ensenhada en las escuelas de ret6rica? 
San Agustin, después de algunas incertidumbres (70), resuelve el 
problema con mayor profundidad que los Padres de la Iglesia griega 
en el De doctrina cristiana. Como sabemos, el fin de la educacién 
cristiana es la meditacién de lo eterno, que conduce a la liberacion 
interior, a la salvacion del alma y a la beatitud; la meditaci6n de las 
cosas divinas es la sabiduria, Sdlo a condiciOn de esto, el estudio de 
la ciencia se hace legitimo y necesario, como medio para alcanzar la 
sabiduria y el conocimiento de las res divinae. 

Habida cuenta de esta subordinacién del conocimiento de las 
res humanae (ciencia) a la sabiduria, segin San Agustin son indis- 
pensables el estudio del latin, del griego y del hebreo para entender 
las sagradas escrituras, el estudio de la dialéctica para defender la fe 
dei error, el de la historia, el del derecho, etc. De este modo 


(70) En el De ordine considera las artes liberales de las escuelas de 
retérica como un elemento indispensable del contenido de aquel ideal de 
humanidad en cuya actuacién reside la felicidad del hombre; pero en las 
Confesiones deplora el tiempo perdido en el estudio de los clasicos y en 
las Retractationes critica la estima que otorg6 a la retérica en el De ordine. 
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San Agustin, reduciendo la ciencia a instrumento de la sabiduria, 
establecia la relacién, fundada en la armonia entre razon y fe, entre 
la filosofia y la teologia, entre el saber pagano y el saber cristiano, 
y fijaba el criterio de la coordinacion de las diversas partes de lo que 
puede saberse, en la instruccién cristiana. A través del monaquismo, 
la solucién agustiniana, aceptada por la Iglesia, se impuso a toda la 
civilizacién medieval y constitiyd su ordenamiento escolar, 


CUADRO 


LA PATRISTICA 


Los apologistas 
griegos « SAN JUSTINO { La filosofia griega prepar6 el] Cristianismo. 


(s. 11) 


( . {Bajo la influencia del neoplatonismo sos- 
ae j; BASILIDES | tienen que Dios se manifiesta a través de 
Los gnésticos { VALENTINO 4 la gnosis, conocimiento religioso superior, 
(s. 1) t MARCION | pero siempre de orden racional y no so- 
( brenatural. 

Los apologistas f (La filosofia es madre de todas las herejias; 
latinos { JERTULIANO { la fe es misterio. La verdad del Cristia- 

(s. I-11) { nismo sdlo se funda en la tradicién. 


Hay continuidad histérica entre e! pensa- 
miento griego y la revelacién cristiana; 
la gnosis, cumplimiento de] hombre, pre- 
supone la fe y la una no puede subsistir 


CLEMENTE | 
sin la otra. 
( 
| 
{ 
| 
\L 


(s. 1-1) 


El  Didascalién 


ejandria ; icié i 
de Aleja Emprende la primera exposicién sistema- 


tica del dogma, bajo la influencia de ia 
filosofia greco-judaica. El mundo es co- 
eterno a Dios; la fe, profundizada, se 
hace conocimiento. 


ORIGENES 
(s. HI) 


( 
| 
| 
4 
| 
| 
( 


SINOPTICO 


{EI sujeto humano como punto de partida del filosofar: la 
filosofia es antropologia o reflexién del hombre sobre el 
hombre (hAumanismo); pero el encuentro del hombre con 
el hombre es el encuentro de todo hombre con Dios 
(intrinsicismo teoldgico). 

La via de la interioridad y la autoconciencia como acto 
ontoldgico: la conciencia de la duda es certeza de nues- 
tro ser (si fallor, sum; critica del escepticismo). Yo sé 
que soy, pero no sé por qué sé que soy. 


La autoconciencia como principio de la subjetividad y prin- 
cipio de la objetividad (la verdad esta en nosotros, pero 
no la creamos nosotros, no la ponemos, participamos 
de ella). Zluminacién natural e iluminacién sobrenatural. 
La participacién en la verdad, presente en el hombre, 
hace que el hombre sea el inquieto perenne. 


De la verdad interior (en nosotros) a Dios: prueba de la 
existencia de Dios. E] mundo es creado por Dios y no 
emana de El. La doctrina del tiempo: el alma es la me- 
dida del tiempo. Inmortalidad personal del alma. 


El mal no es creado por Dios; no es ser, sino deficiencia, 
privacion, defectus boni. 


SAN AGUSTIN 4 El mal metafisico (las criaturas son limitadas, pero, por te- 


(354-430) 


ner ser, son un bien); el mal moral (es el pecado, propio 
de las criaturas racionales, dotadas de libre albedrio: no 
es un mal el libre albedrio, sino el mal uso que de él 
hacemos). 


La polémica antipelagiana: después del pecado de Adan, la 
voluntad humana tiene necesidad de la Gracia divina. 
A Adan, después del pecado, sélo le quedé la libertad de 
libre albedrio; el hombre, rescatado por Cristo, tiene ne- 
cesidad de la Gracia para persistir en el bien. Las dos 
libertades: la libertas minor (escoger el bien, pero poder 
hacer también el mal); la libertas maior (la libertad en 
el bien, que es propia de la voluntad socorrida por la 
gracia). 


Los fundamentos y el fin de la historia: la contingencia y la 
sucesi6n son los dos fundamentos de la historia (todavia 
doctrina del tiempo). La historia es historia personal y su 
fin es ultraterreno. Las dos Ciudades: dos pesos atraen 
al hombre, el amor Dei y el amor Sui, el pondus chari- 
tatis y el pondus cupiditatis. Los dos amores se encuen- 
tran también en la historia de la humanidad, gobernada 
por la misma dialéctica que gobierna a cada individuo. 
De aqui nacen las dos Ciudadces: la terrestre y la celestial, 
la civitas hominis y la civitas Dei. 
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CAPITULO IV 


EL MONAQUISMO Y LA CULTURA. LA ESCUELA 
EN LA ALTA EDAD MEDIA 


1. La decadencia de las antiguas escuelas paganas 


La caida del Imperio romano de Occidente (476) y las invasiones 
barbaras ocasionaron una profunda decadencia en los estudios. En 
el obscuro periodo de la alta Edad Media, durante el cual se ela- 
bord la nueva civilizacidn europea, la cultura se recogi6 en las igle- 
sias y en los monasterios, de donde luego se difundiria la luz de la 
civilizacion. La Iglesia, en estos siglos durisimos, lleg6 a ser la unica 
conservadora de lo antiguo y la preparadora del despertar cultural; 
es mas, toda la vida individual y social (la educacion, la politica, la 
filosofia y la cultura en general) se vid alentada por el espiritu de la 
Iglesia y subordinada a sus fines. 

Con la decadencia del Imperio decliné también su organizacion 
escolar, Las escuelas de gramatica y de ret6rica, que tanto habian 
contribuido a la romanizacion de Jas provincias mas lejanas, dismi- 
nuida la proteccién del Estado en bancarrota, perdieron también su 
eficacia hasta desaparecer totalmente. Fl claustro y los monasterios 
fueron los herederos de las escuelas paganas, en el periodo de la 
alta Edad Media, y mantuvieron encendida la llama de la cultura y 
de la educacion. 

E] ultimo periodo de la actividad cultural romana (siglos v y vi), 
coincidente en buena parte con el reino de Teodorico, no tiene nada 
de original; sdlo encontramos recopiladores que brindan manuales 
enciclopédicos para uso de las escuelas claustrales y episcopales, 
en los que se recoge y condensa lo mejor de cada rama del saber. 
No son obras de creaciOn, sino de recopilaciOn, en una época de 
transicion, en Ja que se acumula el saber sin orden ni sistematica, 
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pero en la que se prepara el material para el gran trabajo especu- 
lativo de los siglos posteriores. Estos recopiladores, en efecto, fueron 
los mediadores entre la cultura clasica y la medieval (71). 


2. Los comienzos del monaquismo y de las escuelas 
monasticas 


La vida como imitacién de Cristo, como sabemos, es el ideal de 
la perfecciOn cristiana; defensa de las asechanzas del mundo, severo 
y rigido ejercicio (askesis = ascesis) contra la concupiscencia y el 


(71) De esta clase de «Enciclopedias» fueron famosos en la Edad Me- 
dia el tratado De nuptiis Philologiae et Mercuri de Marciano Capella (si- 
glo v), en el que todas las artes son siervas de la Filologia, que personifica 
el complejo del saber (las siete artes liberales son: Gramatica, Dialéctica, 
Retdérica, Geometria, Aritmética, Astronomia y Musica); las Etimologias de 
San Isidoro de Sevilla (siglo vm), especie de enciclopedia en veinte libros, 
«una de las ubres de las que la Edad Media chupé su alimento en lo que 
a doctrina se refiere» (Isidoro es el iniciador de la ensefianza del estilo co- 
rrecto y rebuscado y de la historia —en el manual De viris illustribus — en 
forma de biografia anecdética y moralizante); y algunos trataditos didActi- 
cos de Beda el Venerable (entre los siglos vii-vii1), sabio inglés, que hizo de 
Jarrow, donde ensefiaba, el centro de estudios m4s renombrado de la época. 
A él se debe también la importante obra Historia Ecclesiastica gentis Anglo- 
rum. Es digno de notar que en las Islas britanicas sobrevivid un nucleo de 
cultura clasica, especialmente en Irlanda, en cuyos conventos se conservé el 
griego; de aqui partid, en efecto, el renacimiento cultural iniciado por Al- 
cuino. 

El mas importante de los escritores de este periodo fué el romano Manlio 
Severino Boecio (480-525), que vivid durante el reinado de Teodorico y que 
enlaza con la tradicién del sincretismo clAsico-cristiano, cuyo primer repre- 
sentante fué San Jerénimo (347-420). Boecio ejercié una gran influencia sobre 
el pensamiento medieval con su obra De consolatione philosophiae, que es- 
cribié en la carcel, y sobre todo con los tratados de aritmética (De institutione 
arithmetica), de geometria (De geometria), de musica y con la tradicién y 
el comentario de los libros de légica de Aristételes. A la misma tradicién 
se halla ligado también Casiodoro (siglo vi), ministro de Teodorico, que 
trat6 de contraponer a las escuelas paganas la escuela publica cristiana supe- 
rior. El intento fracasé y Casiodoro se retiré a la vida cenobitica en el mo- 
nasterio de Vivario, fundado por él, cerca de Esquilache (Calabria), en 
donde escribié las Institutiones divinarum et saecularium lectionum en dos 
libros, que, como manual de teologia y de artes liberales, fueron muy usadas 
en los conventos. En el libro segundo discurre sobre las siete artes liberales y 
reproduce la tesis de San Agustin sobre sus relaciones con el estudio de las Sa- 
gradas Escrituras. Recordamos ademas a un gramatico del siglo Iv, Elio 
Donato, célebre en el Medioevo y autor de los manuales gramaticales Ars 
minor y Ars maior, y a Prosciano de Cesarea (entre los siglos v-v1), que es- 
cribié una gramética latina titulada Institutio de arte grammatica, que, a tra- 
vés de varias reelaboraciones, dominé la ensefianza gramatical hasta el 
Humanismo. 
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orgullo con ayunos, abstinencias y apartamiento de la vida social. 
E] ideal cristiano— que tiene una plenitud y concrecién muy dis- 
tintas por cierto —interpretado asi especialmente en Oriente, did 
lugar al anacoretismo y al eremitismo, es decir, al retiro del creyente 
a la vida solitaria (72). Pero, en el mismo Egipto, el anacoretismo 
se transformé muy pronto en cenobitismo (vida comin), cuyo fun- 
dador fué Pacomio (292-346), que en Tabernis instituy6 la primera 
comunidad de vida ascética. Los cenobios, verdaderas escuelas reli- 
giosas, se difundieron rapidamente y Pacomio debié multiplicarlos y 
darles un jefe y una regla. Asi nacieron los monasterios, en Occi- 
dente y en Oriente, en donde prevalecié la tendencia al aislamiento 
anacorético, a la maceracién y a la contemplacién. Una parte esen- 
cial de las regulae monachorum esta dedicada a la ensefianza, es 
decir, a la instruccidn de los novicios (teolégica y ascética, con lec- 
ciones de lectura, escritura y gramatica). Mas completas que las de 
San Pacomio son las regulae de San Basilio Magno (329-379), que 
did las leyes del monaquismo del Oriente bizantino, documento in- 
signe de equilibrada interpretacién de Jas exigencias de la vida ceno- 
bitica. El nuevo ideal educativo del monaquismo es la cultura del 
alma, entendida por San Basilio no en el sentido individualista y 
antisocial, como los anacoretas orientales, sino con plena compren- 
sion de la naturaleza social del hombre y del verdadero ideal cris- 
tiano de la vida, que no es pura contemplacién de la ley sino prac- 
tica de la misma. En el ejercicio de la caridad y en la vida en comutn, 
y no en la vida solitaria, se da prueba de la humildad, de la com- 
prensi6n caritativa y de la paciencia (73). 

En la XIV de las Reglas longiori sostiene San Basilio que la 
comunidad cenobitica debe acoger, ademas de los novicios y como 
alumnos «externos», muchachos y jévenes destinados a la vida laica. 
Este es el primer ntcleo de la escuela mondstica, muy floreciente en 
seguida, y heredera de las decadentes o extinguidas escuelas de gra- 
matica y de retérica. San Basilio aprueba que los jOvenes huérfanos 
sean acogidos en los claustros, con separaci6n de hombres y mu- 


(72) Parece ser que el eremitismo se remonta en Egipto hasta San Anto- 
nio (251-356), segtin el cual, en la ascesis —maceracién individual y ple- 
garia constante — residia toda la cultura esencial del alma. Sin embargo, los 
ermitafios se reunian para hacer en comin practicas religiosas, tenian prédi- 
cas, preparaban ediciones sagradas, cultivaban la tierra, etc. 

(73) A San Basilio se debe también un trabajo pedagégico, la homilia 
Sobre la utilidad que los jévenes pueden obtener de las lecturas paganas, en 
la que el santo consiente en que los hijos de los cristianos se instruyan en 
las escuelas paganas, mientras no se cree—no pudiendo cristianizar las 
existentes — un organismo educativo cristiano. San Basilio reconoce que tam- 
bién la sabiduria antigua puede servir a la educacién del buen cristiano. 


296 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


jeres, y confiados a un director que debe educarlos en el trabajo y 
en la milicia monacal e instruirlos con la lectura de las Sagradas 
Escrituras. 

De este modo el monaquismo llega a ser, en la decadencia de 
los estudios y en la barbarie de la alta Edad Media, un centro orgd- 
nico de vida social, plasmador de una nueva conciencia ético-reli- 
giosa, una comunidad de hombres sujetos a una tunica disciplina 
libremente aceptada, y que orientaban toda su existencia hacia la 
salvaci6n eterna mediante la ciencia practica, la ciencia especulativa 
y los tres votos monacales de la pobreza, de la castidad y de la 
obediencia. 


3. San Benito y el monaquismo en Occidente 


San Basilio es el fundador del monaquismo en el Oriente bizan- 
tino; San Benito (74) es el fundador y el gran maestro del mona- 
quismo occidental. El monasterio de Montecassino qued6 como 
modelo de las instituciones monasticas de Occidente. 

«La Regla de San Benito se vid presidida por un espiritu tan lu- 
minoso de equilibrio y de moderacion, de sano optimismo construc- 
tivo, de humana comprensi6n e indulgencia, de sagaz inteligencia 
organizadora, y de penetracion de las exigencias de la vida indivi- 
dual y colectiva, que se distingue netamente de todas las precedentes. 
San Benito elimindé definitivamente de la vida monastica toda traza 
de atletismo y de virtuosismo ascético, humanizando el servicio de 
Dios, fiel también en esto a aquellas dotes de exquisita templanza 
que distinguen a las mas altas figuras de nuestra historia, desde el 
mismo Benito hasta San Francisco, Felipe Neri y Dom Bosco» (Co- 
dignola), El modelo que tiene presente el Santo es siempre la vida 
como imitacién de Cristo, pero visto en su profunda humanidad, en 
la relacion entre lo divino y lo humano, entre lo sobrenatural y lo 
natural, que constituye la esencia del Cristianismo. 

En Montecassino, San Benito situ6 su monasterio en un edificio 
amplio, cercado de un muro y rodeado por una extensién de terreno 


(74) San Benito naciéd en Norcia en el afio 480. Abandonando Roma, 
donde cursaba sus estudios, se retir6 primero a un lugar cercano y luego a 
Subiaco, donde vivid como un anacoreta oriental; sucesivamente fundd a su 
alrededor doce monasterios. En el centro de toda comunidad monacal esta- 
ba el trabajo; en ella eran acogidos los oblatos, es decir, los nifios ofrecidos 
por los padres al abad para iniciarlos en la vida monacal. Pero el genio 
romano de San Benito se revel6 en la fundacién del monasterio de Monte- 
cassino (entre el 528 y el 553). Murié en el afio 547. 
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para cultivo; dentro habia dormitorios, refectorios, cocina, despen- 
sas, iglesia, departamentos para el abad y para los huéspedes; todo 
lo necesario, en suma, para una vida en comin con ritmo amplio y 
seguro. E] monasterio debia tener una economia auténoma, lo que 
explica el cultivo de la tierra circundante y la fabricaci6n de los ins- 
trumentos de trabajo. Estaba prohibida la propiedad personal: cada 
uno trabaja para la comunidad, porque en la comunidad realiza la 
propia perfeccién. Ora et labora, Ademas del trabajo, se realizaba 
en comun el servicio divino (el oficio litargico del coro y la oracién 
colectiva), integrado por la actividad intelectual, consistente en la 
lectura de los libros sagrados y edificacién espiritual. La obedien- 
cia al abad era incondicional, pero el superior debia ser compren- 
sivo frente a las debilidades de los subordinados y proveer los me- 
dios para su cuidado. 

Las Reglas de San Benito disciplinan minuciosamente fa activi- 
dad cotidiana de los monjes: como estructura de una organizaci6n 
social, tienen un gran alcance educativo, consistente en atemperar y 
equilibrar las exigencias de la contemplacion ascética y de la accion 
social, de la vida apartada de las corruptelas del mundo, pero al 
mismo tiempo dirigida a la accién que aleja la inercia y el ocio del 
alma y que sirve de provecho incluso a quien vive fuera del monas- 
terio. San Benito, prescribiendo siete horas diarias de trabajo ma- 
nual, pone de manifiesto sw importancia educativa y su santidad, en 
contra del desprecio de que fué objeto por parte de la antigiiedad 
clasica. En un segundo tiempo, el trabajo intelectual, consistente 
también en copiar manuscritos y en comentar obras de pensamiento 
y artisticas, prest6 un servicio inconmensurable a la cultura y salv6 
cuanto pudo del patrimonio cultural antiguo (75). 


4. Las escuelas episcopales 


Junto al clero regular de los claustros y sus escuelas, que pode- 
mos llamar claustrales, el clero secular, ademas de! magisterio ecle- 
siastico, atendia también a la preparacion de los futuros sacerdotes 
en organismos didacticos llamados escuelas episcopales (los actuales 


(75) El monasterio de Montecassino no duré mucho. En el afio 589 fué 
destruido por los longobardos y no resurgié hasta el siglo vill. Pero la 
Regla de San Benito se difundié por todo el Occidente: por Inglaterra, 
Francia y Alemania, en donde pueblos todavia barbaros e idélatras fueron 
ganados para el Cristianismo por los benedictinos. Entre otros, los monaste- 
rios de Corbiére, San Gallo, Fulda, etc. fueron célebres como fraguas de 
vida espiritual y de apostolado educativo. 
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«seminarios»), que presidia el obispo, jefe del clero secular de la 
didcesis; dichas escuelas integraban o substituian a las parroquiales, 
que continuaron extendidas por los centros rurales. La ensenanza era 
rudimentaria y se limitaba a lo indispensable mediante la lectura 
de los textos sagrados y la predicacion. 

Incluso Italia fué victima, en los siglos v1 y vu, del torpor gene- 
ral, a pesar de seguir ejerciendo una gran sugestidn sobre los bar- 
baros. La herencia de la cultura pasé a Irlanda, en donde los monjes 
habian conservado intacto el patrimonio literario-religioso, que di- 
fundieron por Escocia y Gran Bretafia. El saber volvié de Irlanda a 
las Galias y a Italia, de donde habia partido; en efecto, San Colum- 
bano (siglo vi) fund6d en Bobbio una célebre abadia. Pero sobre 
todo, en Inglaterra, la obra de los monjes irlandeses fué particular- 
mente fecunda y tuvo como centros las grandes escuelas de Canter- 
bury, de Molmesbury y de Jarrow, en donde ensefid Beda el Ve- 
nerable. 


CAPITULO V 


EL RENACIMIENTO CAROLINGIO 
Y LA EDUCACION EN LA EPOCA FEUDAL 


1. El despertar de los estudios bajo Carlomagno 


Lo mismo que las escuelas de gramatica y de ret6rica sirvieron 
a la Roma imperial para romanizar los pueblos conquistados con Jas 
armas, asi las escuelas y la cultura romano-cristiana sirvieron a 
Carlomagno para garantizar la unidad de su vasto imperio y para 
civilizar y cristianizar pueblos barbaros e iddélatras como los sajones, 
los bavaros, los 4varos, etc. Los estudios vinieron a ser patrimonio 
y casi monopolio de las grandes abadias. Como bien dice Volpe, 
Carlomagno trataba de «tener un clero culto, que fuera un instru- 
mento eficaz de gobierno en cada lugar, que le proporcionara fun- 
cionarios y embajadores, y que constituyera en los lejanos obispados 
y monasterios una fuerza de penetraciOn, de civilizacion, de per- 
fecta ortodoxia catélica y de unidad para el Imperio». Esto no quita 
que Carlomagno fuera un sincero apasionado de la cultura y de los 
estudios, fascinado como estaba por la tradicidn romana. Aunque el 
movimiento suscitado por su obra tenga poco de original, sirvid para 
iniciar a los pueblos germanicos en la civilizacion romano-catolica 
y para mejorar las condiciones morales e intelectuales del clero bar- 
barizado (76); dicho movimiento se conoce con el nombre de Rena- 
cimiento carolingio. 

Organizador de las escuelas del Imperio fué el monje Al- 
cuino (77), sabio inglés, llamado por Carlomagno en el afio 788 


(76) Adviértase que las reformas culturales de Carlomagno ejercieron 
poca influencia en Italia y su radio de accién se vid poco mas o menos li- 
mitado a las regiones franco-germénicas. 

(77) Alcuino, ingenio agudo y claro aunque poco original, provenia de 
la escuela de Jarrow, fundada por Beda; es autor de 6ptimos manuales esco- 
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para restaurar y dirigir la «escuela palatina» (escuela de palacio o de 
corte), frecuentada por los miembros de la familia real y por los 
nobles, y en la que ensefiaron, ademas de Alcuino, otros insignes 
maestros, Ilamados de Italia (Pedro de Pisa, Pablo Diacono, etc.), de 
Espafia y de Inglaterra. Alcuino establecid también los programas 
de estudio en las escuelas segtn la tradicién de las siete artes libe- 
rales, del trivio, que comprendia las disciplinas literarias (gramatica, 
retorica y dialéctica) y del guadrivio o de las ensefianzas cientificas 
(aritmética, geometria, astronomia y musica). En las escuelas mas 
importantes, como coronamiento del saber, se ensefiaba la teologia. 
Carlomagno y su activisimo organizador influyeron sobre el mono- 
polio eclesidstico de la cultura y de la ensefianza mediante controles 
que no siempre fueron del agrado de la Iglesia, la cual, apenas co- 
menz6 a disolverse el imperio carolingio, recobr6 su libertad e hizo 
cada vez mas dificil el acceso de los seglares a las escuelas cenobi- 
ticas y episcopales. 

Con la ensefianza de la dialéctica renaci6 el interés por la filoso- 
fia: el magister scholae o scholasticus, como se llamaba al maestro, 
leia y comentaba el texto de un autor (78); la lectura y el comenta- 
rio, ademas de los problemas formales de la dialéctica, hacian sur- 
gir problemas de metafisica y de psicologia y, sobre todo, servian 
para despertar las mentes e inclinarlas a la busqueda. De aqui partido 
el segundo gran periodo de la filosofia cristiana: la Escolastica 0 
«filosofia de las escuelas» (benedictinas y episcopales primero y, 
después, las de fundacién dominica y franciscana), 

La ensefanza, como hemos dicho, consistia en la lectura y co- 
mentario de textos (lectiones) y en la disputatio (examen de un pro- 


lares. Discipulo de Alcuino fué Rabano Mauro (748-856), que ensefid en la 
escuela de Fulda y que puede considerarse como el fundador de los estudios 
teologicos en Alemania. 

(78) Las obras fundamentales de la cultura filoséfica medieval hasta el 
siglo x11 son pocas: el De Interpretatione y las Categorias de Aristételes, tra- 
ducidas y comentadas por Boecio; fragmentos del Timeo, en la traduccién 
de Cicer6n y de Calcidio; la Introduccidn a las Categorias de Aristételes, de 
Porfirio, traducida y comentada por el mismo Boecio (por lo tanto, Aristé- 
teles era conocido como ldgico); las Enciclopedias ya indicadas de Capella, 
Isidoro, etc.; las obras de los Padres de la Iglesia y de San Agustin (a través 
de las cuales se conocia la filosofia platonica y neoplatdnica); los escritos 
del pseudo Dionisio el Areopagita (De divinis nominibus, Theologia mystica, 
De coelesti hierarchia, De ecclesiastica hierarchia), compuestos hacia finales 
del siglo v y difundidos bajo el nombre de Dionisio, obispo de Atenas en 
el siglo 1. Los escritos respiran un ambiente cristiano neoplatonizante y son 
ricos en motivos sugestivos, Gue ejercieron una gran influencia sobre la 
mistica cristiana medieval. 
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blema con la aportacién de todos los argumentos aducibles en pro 
y en contra). De ahi los Commentaria a los libros estudiados, a la 
Biblia, a las obras de Boecio, a los escritos légicos de Arist6- 
teles, etc.; después las Quaestiones 0 grandes repertorios de proble- 
mas discutidos, con citas, argumentos y soluciones: Quaestiones 
disputatae 0 resultado de las disputationes ordinariae que los profe- 
sores de teologia y filosofia mantenian durante sus cursos; Quaestio- 
nes quodlibetales, es decir, las que los estudiantes de teologia debian 
discutir dos veces al afio (antes de Navidad y después de Pascua, 
sobre cualquier tema, de quodlibet); las cuestiones tratadas separa- 
damente formaban los Opuscula; las grandes sintesis doctrinales, las 
Summae. Los maestros de filosofia 0 teologia tenian el titulo oficial 
de magister artium o magister theologiae; daban sus lecciones en la 
escuela del claustro o de la catedral, después en el studium generale 
(Universidad). El trabajo de la escuela era colectivo, de cooperacién 
organizada, sin que esto impidiera que sobresalieran las personali- 
dades de relieve. En toda la vida medieval esta vivo este concepto 
del trabajo como obra colectiva; basta con pensar en las grandes 
catedrales. 

Con Ja muerte de Carlomagno y la disgregacién de su imperio, 
fué a menos el interés de sus sucesores por la escuela; por lo demas, 
el feudalismo habia debilitado la autoridad del Estado. Durante el 
periodo feudal, los monasterios, renovados por el renacimiento caro- 
lingio, fueron el unico asilo de la civilizacién: los siglos Ix y x 
fueron duros incluso para la Iglesia, que conocié periodos de deca- 
dencia. 

A principios del siglo x, la recuperacién partid de los benedic- 
tinos de Cluny, en Francia (orden cluniacense), que desarrollaron 
una vigorosa obra renovadora del clero regular y secular y poten- 
ciaron —en perjuicio del manual —el trabajo intelectual, hacién- 
dose beneméritos sobre todo por la transcripcidn de cddices y de 
obras de la antigiiedad clasica. Los cluniacenses afiadieron a la es- 
cuela interna de los pueri oblati (instituida en los monasterios por 
Carlomagno) florecientes escuelas publicas y externas (79), 

Al nacer los municipios y la vida ciudadana, la funcion escolar 
de los claustros comenz6 a perder importancia. Los benedictinos de 
Cluny y de Citeaux (cistercienses), entre los que sobresale San Ber- 
nardo de Claraval, reaccionaron frente al nuevo movimiento intelec- 
tual, volvieron a orientar sus Ordenes hacia la antigua vida ascética 
y mistica y fueron hostiles a la nueva cultura. Al alejarse los claus- 


(79) Recuérdese que los cluniacenses sostuvieron poderosamente a la 
Iglesia en la lucha contra el Imperio (lucha de las investiduras). 
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tros de la cultura, toman nuevo incremento las escuelas episcopales, 
renovadas por el espiritu de curiosidad y de independencia aportado 
por los alumnos provenientes de los centros urbanos; ya estamos 
a las puertas del nacimiento y de la organizacién de las Univer- 
sidades. 


2. La educacion de la Caballeria 


La Caballeria, como es sabido, fué una casta militar surgida del 
sistema feudal en el siglo 1x; del feudalismo, en efecto, sac6 su ca- 
racter barbaro la primitiva Caballeria: la fuerza y la violencia eran 
la ley del caballero. Por lo tanto, la caballeria puede considerarse 
como una de las manifestaciones de aquel organismo politico-social 
que fué el feudo. 

Pero tampoco la Caballeria escapdé al influjo civilizador de la 
Iglesia, la cual discipliné el uso de la fuerza y dirigidé el espiritu de 
aventura del caballero a fines ético-religiosos (importantes fueron la 
lucha contra los «infieles», es decir, contra los musulmanes de Es- 
pafia, y mas tarde las Cruzadas, en las que el feudalismo seglar en- 
cauzO sus mejores fuerzas). La Iglesia, disciplinandola y ennoble- 
ciéndola, hizo de la Caballeria un instrumento educativo de la bar- 
bara clase feudal y una fuerza defensora de la unidad de la civiliza- 
cidn cristiana, El caballero se transformé en el soldado del ideal, 
puso su valor y su fuerza al servicio del débil, como sostén de la 
justicia y en defensa de la fe. La Caballeria vino a ser educacion en 
el deber hacia Dios y hacia la Iglesia (sin hacerse, sin embargo, sos- 
tén o apoyo del primado teocratico), hacia el sefior y la mujer (80). 

La educacion del caballero se desarrollaba en tres momentos: 
a) a los siete afios el nifio, en el castillo del padre, comenzaba la 
educacion militar y mas tarde iba como paje a servir a un senor 
feudal, al que acompafiaba en sus empresas; b) a los catorce afios 
era escudero y, ante el altar y por obra de un sacerdote, cefiia la 
espada y un cingulo y entraba al servicio de un paladin; c) a los 
veintiuno, con ceremonias preparatorias de cardcter religioso, era 
armado caballero. Asi como las escuelas monacales preparaban la 
milicia eclesiastica, asi también se puede decir que la educacién del 
caballero preparaba la milicia laica. 

La educacion intelectual del caballero era muy escasa: en los 


(80) Se ha de poner de relieve, por otra parte, que, a pesar de la in- 
fluencia y del prestigio de la Iglesia, la Caballeria representa el intento de 
las fuerzas feudales «seglares» de hallar un propio desemboque y constituye 
un. de los aspectos de la lucha entre el Papado y el Imperio. 
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primeros tiempos el leer y el escribir eran considerados como afemi- 
naciOn. Al caballero le eran necesarios, en cambio, la cortesia, es 
decir, su comportamiento frente a la mujer 0 «damay», su meta ideal 
y no ya su presa, como lo era para los barbaros (la «mujer, la ange- 
lical» del Dolce Stil Novo personifica este ideal de pureza y de es- 
piritualidad femeninas); el saber hacer versos de amor, ponerles 
musica y cantarlos, y gustar de la poesia; el riguroso respeto de la 
etiqueta o de las prescripciones que regulan las relaciones humanas; 
el ejercicio de las armas, acompafiado de otros ejercicios fisicos 
(equitaciOn, caza, esgrima, etc.) para dar robustez y elegancia al 
cuerpo. Debia buscar el riesgo y desear la aventura, ser leal y gene- 
roso y respetar su honor y el del sefior. El ideal del caballero puede 
verse encarnado en los protagonistas de la célebre Chanson de Roland 
y ha ejercido una fuerte sugestién en todos los tiempos, Cuando 
la funci6n social de los ideales caballerescos fué sobrepasada y la 
instituci6n se sobrevivid a si misma, entonces la Caballeria no pudo 
escapar de la satira. 


3. Los caracteres de la Escolastica 


Por filosofia escoldstica se entiende !a que va del siglo x1 al 
siglo xiv, y que fué ensefiada en las escuelas; es decir, la filosofia 
cristiana de la Edad Media. Esto no quiere decir que en esta época 
no haya otras corrientes de pensamiento (basta recordar el averrois- 
moj, sino que el pensamiento predominante en Europa fué aquella 
Escolastica. Es mas, pocas épocas han sido tan ricas en contrastes y 
discusiones, en luchas y polémicas, como ésta de que nos estamos 
ocupando, Sin embargo, hay motivos comunes y puntos firmes en el 
cuadro de la ortodoxia catdlica que dan unidad y organicidad al mo- 
vimiento, uno de los mas significativos de la historia de la filosofia. 

La Escolastica, al elaborar las verdades de fe, continta a la Pa- 
tristica, pero con caracteres propios y originales. Los Padres habian 
formulado los dogmas y los Concilios los habian fijado; quedaba por 
organizar en un sistema las formulas dogmaticas y armonizarlas con 
el resto del saber; este es uno de los cometidos fundamentales que 
la Escolastica asumio. 

De aqui nacid el problema de la relaci6én entre la raz6n y la fe, 
que es comin a todos los pensadores desde Eriigena a Duns Scot, 
pero frente al cual cada uno de ellos asume una propia posicién 
personal. Asi, para la alta Escolastica, hay armonia substancial entre 
fe y razOn y coincidencia de resultados; para la Escolastica del 
siglo x1, una puede conseguir resultados independientes de la otra, 
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pero no en contraste con ella; en fin, para la Escolastica post-tomista 
no hay que excluir la posibilidad de contrastes e incluso de resul- 
tados opuestos. Se ha de tener presente que, para la Escolastica, el 
cometido de la filosofia es el de aclarar y confirmar en lo posible la 
verdad revelada, fundamento de la busqueda. En este sentido se 
llamo a la filosofia sierva de la teologia. Asi, pues, el dogma es en- 
tendido como principio regulador de la razon, a fin de que ésta no 
se desborde y se vuelva contra la fe, y para que se aplique sola- 
mente a interpretar los datos dogmaticos o a construir las verdades 
que son de orden natural. Veremos como sobre este punto no estan 
de acuerdo las dos diversas direcciones Ilamadas racionalista y misti- 
ca. En la primera Escolastica, teologia y filosofia no son atn neta- 
mente distintas; sdlo a continuacién sus relaciones son precisadas 
mejor. La misma sistematizacién de la teologia hacia brotar proble- 
mas de naturaleza filosdfica que, a su vez, planteados y resueltos, 
servian para definir mejor el dogma. La tradiciOn religiosa, norma de 
la investigaciOn, es el principio de autoridad, de la que es depositaria 
la Iglesia, garantia contra el error; la doctrina filosdfica (primera- 
mente la platOnico-agustiniana y luego la aristotélica) es el instru- 
mento de la investigacion. 

En un primer tiempo predominaron los problemas ldégicos; en 
seguida, debido a la expansién del conocimiento del pensamiento 
antiguo, como también por circular nuevas corrientes de pensa- 
miento cientifico y filosdfico, la problematica se enriquecid hasta 
aleanzar la plena madurez del pensamiento escolastico del siglo xii. 


4. Los comienzos de la Escolastica 
y Escoto Eriugena 


El movimiento cultural del periodo carolingio, como hemos indi- 
cado, no presenta nada original. El Unico pensador vigoroso que 
sobresale de entre la masa de compiladores es el irlandés Juan, lla- 
mado Escoto Eritgena (81). Habil dialéctico, de vasta cultura cla- 
sica, rico en originales intuiciones y en arrebatos misticos, se es- 
fuerza en fundir en un sistema unitario elementos plat6nico-neopla- 


(81) Muy poco sabemos de Juan. Naciéd en Irlanda (llamada Scotia 
maior o Eriu con nombre céltico); fué llamado por Carlos el Calvo para 
presidir la escuela palatina (siglo 1x) y permaneci6 en la corte de Francia 
hasta la muerte del Rey. Tradujo al latin los libros del pseudo Dionisio. Su 
principal obra es el tratado en cinco libros De divisione naturae (bajo forma 
de dialogo), condenado por la Iglesia en el 1225. 
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ténicos (bajo la influencia del Areopagita) y elementos cristianos 
sacados de la Patristica y de San Agustin. Escoto se hace defensor 
de la razon frente a la autoridad, pero considera a la raz6n como 
medio de clarificacién del contenido de la fe (en este sentido puede 
considerarse como el primero de los escolasticos), y no admite que 
pueda haber contraste entre la verdad filosdéfica y la religién reve- 
Jada, Segin él, hay un intrinseco acuerdo entre la razon y la fe: 
«La verdadera autoridad no obstaculiza el ejercicio de la recta raz6n, 
ni la recta razon constituye un obstaculo para la autoridad. Ambas 
emanan de una Unica fuente, la sabiduria divina». 

En la «Naturaleza» o Universo distingue Escoto cuatro especies: 
1) la Naturaleza increada y creadora (Natura creans nec creata) o 
Dios Padre, principio primero e increado de todas las cosas, en si 
incognoscible e inefable (segtin la teologia negativa de Plotino y del 
pseudo-Dionisio: no es esencia sino «superesencia», no es verdad 
sino «super-verdad», etc.); 2) la Naturaleza creada y creadora (Na- 
tura creans creata) o el verbo, el Hijo, que es el mundo inteligible 
de las Ideas primordiales, creado por Dios y, a su vez, origen del 
mundo sensible; 3) la Naturaleza creada y no creadora (Natura crea- 
ta nec creans), es decir, el mundo de las criaturas sensibles, que es 
creado y no crea, ya que no es el individuo el que engendra a los 
otros seres, sino la especie, que se determina en los individuos en 
virtud del Espiritu; 4) la Naturaleza increada y no creadora (Natura 
nec creata nec creans), es decir, Dios mismo, como fin absoluto de 
toda naturaleza creada, causa final de todos los seres. Asi, a través 
de los cuatro momentos de la Unica actividad divina (que desarro- 
ll4ndose se hace comprensible a si misma y a nosotros y que, en el 
acto de la creaciOn, crea las cosas y a si misma), se cierra en Dios el 
circulo que en Dios tuvo comienzo, Todo lo creado, seguin Escoto, 
es, pues, una teofania o manifestacidn de Dios a nosotros y a si 
mismo, porque Dios, antes del proceso creador, es también inefable 
e incomprensible para si mismo, Sin embargo, de este modo, la crea- 
cién (si es que todavia se puede hablar de creacién) le es necesaria 
a Dios y es muy dificil escapar al panteismo. Escoto trata de evi- 
tarlo acentuando la trascendencia de Dios; El es infinitamente mas 
que lo que de si ha realizado en el mundo y, por lo tanto, el mundo 
esta todo en Dios, pero El no esta todo en el mundo y lo trasciende. 
El mundo es idéntico a Dios, pero Dios no es idéntico al mundo. 
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CAPITULO VI 


RACIONALISMO Y MISTICISMO EN LOS SIGLOS XI Y XII 


1. El problema de los universales 


El pensamiento de Eritgena no ejerciO casi ninguna influencia 
en el siglo x, de profunda decadencia de los estudios (82), que se 
reanudaron con el siglo x1. El horizonte cultural se extiende: de las 
disputas teolégicas se pasa a la discusién de los problemas ldgicos, 
gnoseoldgicos y cientificos. 

Del estudio de la dialéctica nace un problema caracteristico de 
este siglo: el problema de los universales, sugerido por un pasaje de 
la Introduccion (Isagoge) de Porfirio a las Categorias de Aristdteles, 
traducida por Boecio y difundidisima como texto de l6égica en las 
escuelas (83). El problema se planteaba en estos términos: el uni- 
versal (concepto, idea) o la esencia comun a todas las cosas que in- 
dicamos con un mismo nombre, {tiene una realidad objetiva, es algo 
real, o mas bien es un simple acto o contenido de nuestra mente ex- 
presado con un nombre? En pocas palabras: los conceptos zson 
realidades (res) o palabras (voces)? Si las cosas son concretas y par- 
ticulares y los conceptos abstractos y universales, gcOmo puede 
decirse que el concepto representa a las cosas? ¢Cual es la relacion 
entre los universales y los entes particulares? El grave problema, 


(82) Sdlo recordamos a Geriberto D’Aurillac, que murid siendo Papa 
en el afio 1003 con el nombre de Silvestre II. Se dedic6é sobre todo al culti- 
vo de las ciencias. Escribié comentarios a la Isagoge de Porfirio, a los Co- 
mentarios l6gicos de Boecio, etc. 

(83) Porfirio, en un pasaje de la Introduccidn plantea asi el problema: 
si los géneros y las especies son substancias o existen sdlo en el intelecto; 
y, en el primer caso, si son corp6reas; si existen separadas de las cosas 0 
estan en las cosas. 
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presente en Arist6teles, vuelve de nuevo lleno de vida y de plenitud, 
a través de un Arist6teles neoplatonizado (84). 

Se dieron tres soluciones fundamentales del problema: el rea- 
lismo, el conceptualismo y el nominalismo. El realismo sostiene que 
los universales existen objetivamente, fuera de nuestra mente. Se 
puede distinguir un realismo, digamoslo asi, platdnico, el que con- 
sidera los universales como realidades en si, trascendentes a las cosas 
singulares (universalia ante rem); y un realismo aristotélico, que sos- 
tiene que las esencias universales estan en !as cosas individuales 
como sus formas inmanentes (universalia in re) (85). Para el con- 
ceptualismo, en cambio, los universales sdlo son contenidos de 
nuestra mente, especies inteligibles 0 conceptos, representaciones 
producidas por el intelecto, que los induce de las cosas individuales 
(universalia post rem), con las que guardan una semejanza real, Por 
altimo, para el nominalismo, el universal es un puro nombre, un 
flatus vocis (pura emisiOn fonética). 

Dentro de poco veremos la solucién del problema dada por los 
grandes pensadores de la Escolastica. 

El problema de los universales, comenzado como cuestiOn 16- 
gico-gramatical, no tardd en implicar también problemas metafi- 
sicos y teoldgicos, hasta el punto de poner en peligro a la misma 
dogmatica. Asi, el nominalismo de Roscelin (86) comprometidé el 
dogma de la Trinidad: la Unica substancia divina no es mas que un 
nombre, y las tres personas son tres substancias distintas, indicadas 
con un mismo nombre. Asi se llegaba a la herejia del triteismo, con- 
denada en el afio 1092 por el Concilio de Reims (87). 


(84) Se ha de tener presente que, antes del descubrimiento del verda- 
dero Platén y del verdadero Aristételes, los dos grandes filésofos griegos 
fueron conocidos a través de las interpretaciones neoplaténicas. 

(85) Mantenedor de esta forma de realismo, entre finales del siglo x1 
y principios del x11, fué Guillermo de Champeaux (muerto en el afio 1125), 
maestro en la Escuela de la Catedral de Paris. Polemizé6 con Roscelin y con 
su batallador discipulo Abelardo. 

(86) Jean Roscelin, canonigo de Compiégne, fué contemporaneo de 
G. de Champeaux y también maestro en Paris de Abelardo, con el que 
polemizo. Murio por el afio 1120. 

(87) Las consecuencias heterodoxas derivadas de las discusiones dialéc- 
ticas llamaron la atencidn de cuantos temian por las verdades de fe. El 
representante mas rigido de los «antidialécticos» fué San Pedro Damiano 
(1007-1072), consejero del obispo Hildebrando (después papa Gregorio VII) 
y autor del De divina omnipotentia. Para el mistico de Ravena, Dios y la 
Revelacion estan por encima de cualquier légica y, por lo tanto, no valen 


para nada (mas bien son peligrosas) las tentativas de la dialéctica de racio- 
nalizar la fe. 
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2. San Anselmo de Aosta 


a) Fe y razén. El problema de los universales.— EE] primer 
gran escolastico, por la amplitud de horizontes especulativos y la 
riqueza de problemas, es Anselmo de Aosta (88), continuador de 
la tradiciOn agustiniana. También para él! la busqueda filosdfica es 
esfuerzo de aclaraciédn y de penetracién de la verdad revelada: 
es Dios quien nos ensefia a buscarlo, y no podriamos buscarlo si El 
no nos ensefiara, ni encontrarlo si El no se nos mostrase. La fe es 
el punto de partida de la razon: credo ut intelligam, es decir, quien 
no experimenta interiormente la verdad, no puede entenderla. La 
dialéctica no puede llegar con sus solas fuerzas a las verdades divi- 
nas y, por lo tanto, la fe es el presupuesto de la razén, pero esta 
ultima debe esforzarse en entenderla, es decir, en descubrir las «ra- 
zones necesarias» que la justifican y demuestran su conveniencia. 
Esto no significa que la dialéctica pueda juzgar las verdades de fe 
y ponerlas en discusi6n; es mas, cuando las conclusiones racionales 
se hallan en contraste con los dogmas, no hay duda de que la razon 
esta en el error. El racionalismo de San Anselmo es, pues, muy 
templado y esta subordinado a la autoridad indiscutible de las ver- 
dades de fe. 

Contra el nominalismo, y a propdsito del problema de los uni- 
versales, San Anselmo sostiene un triple modo de ser de las esencias: 
los universales son primeramente reales en la mente de Dios, como 
ideas-arquetipo que forman el Verbo (universalia ante rem); son 
reales en las cosas, en cuanto que, con la creacién, se concretan en 
Jas existencias individuales, participando, segtn cada clase, de una 
esencia universal que las hace existentes y pensables (universalia 
in re); son reales en nosotros como conceptos de nuestra mente (uni- 
versalia post rem), por medio de la actividad del intelecto. 


(88) San Anselmo nacioé en Aosta en el afio 1033. Discipulo de Lanfranco 
de Pavia (1010-1089, adversario del «dialéctico» Berenguer de Tours y, sin 
embargo, también é] dialéctico dentro de los limites en que la dialéctica se 
deja guiar por la fe), fué prior del convento de los benedictinos de Bec (en 
Normandia), luego abad y por Ultimo (1093) arzobispo de Canterbury en 
Inglaterra. Murid en 1109. Sus escritos mas importantes son: Monologium 
o soliloquio sobre la naturaleza y los atributos de Dios; Proslogium o alo- 
cucién a Dios, en el que es formulado el célebre argumento ontoldgico de la 
existencia de Dios; Liber apologeticus, escrito en defensa del precedente, 
contra las criticas levantadas por el monje Gaunilé6n en el Liber pro insi- 
piente; De fide Trinitatis, contra el triteismo de Roscelin; Cur deus homo, 
sobre las razones de la encarnacién divina. 
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b) Las pruebas de la existencia de Dios.— Sobre la base del 
realismo, San Anselmo formula las pruebas de la existencia de Dios, 
tanto las a posteriori (inducidas de uno de los aspectos del mundo 
sensible) del Monologium, como la a priori (deducida de la idea de 
Dios) del Proslogium. 

En los primeros capitulos del Monologium, el fildsofo formula 
asi las pruebas a posteriori: 1) las cosas existen como bienes limi- 
tados y relativos; luego existe un Bien supremo del que participan; 
2) las cosas existen, pero no tienen en si mismas el principio de su 
existencia y, en cuanto tales, son contingentes; luego existe un Ser 
necesario, que es la causa de su existencia; 3) las cosas existen te- 
niendo cada una un cierto grado de perfecciOn; luego existe un 
Ser perfectisimo. Por lo tanto, Dios existe y es el Bien supremo, 
el Ser necesario y la Perfeccién absoluta. 

En el Proslogium, San Anselmo formula, con el fin de dar una 
prueba tan evidente que convenza al ateo (al insipiens), el argumento 
ontoldgico,; de la idea de Dios se deduce su existencia, También el 
ateo, dice San Anselmo, tiene la idea, la nocidn de Dios, pero niega 
que exista el Ser al que concibe como Dios. Ahora bien, Dios no 
puede pensarse sino como el ser cuyo mayor no puede pensarse 
(id quo majus cogitari nequit), Pero si Dios se piensa como el ser 
cuyo mayor no puede pensarse (y no se puede pensar de otro modo), 
en su idea esta implicita su existencia, En efecto, si le negamos la 
existencia, no lo pensamos como el ser cuyo mayor no se puede 
pensar: pensar a Dios y negarle la existencia, es caer en contradic- 
cidn. Luego Dios existe, como idea presente al pensamiento y como 
el Seren si. 

Fl] argumento de San Anselmo fué criticado por el monje Gau- 
nilén (89), el cual observ que el razonamiento anselmiano en torno 
a la existencia de Dios puede compararse al de un hombre, que, 
imaginada una isla perdida en el mar y dotada de todas las perfec- 
ciones, dedujera de este concepto la existencia de dicha isla. En el 
Liber apologeticus, San Anselmo responde que solo la idea de Dios 
implica necesariamente la existencia (es decir, sdlo Dios es el tnico 
ser que no puede ser pensado sin pensarlo como existente), mien- 
tras que el concepto de cualquier otra cosa, por perfecta que sea, 
no implica necesariamente su existencia, ya que no es jamas el Ser 
perfectisimo. 

El argumento ontol6gico ha hecho impacto en la historia y, a 
pesar de las criticas, si es entendido rectamente, sigue siendo el mas 


(89) En el Liber pro insipiente adversus Anselmi in Proslogium ratio- 
cinantem. 
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valido. El argumento vale sdlo para Dios, ya que en El coinciden 

existencia y esencia. Se funda en el agustiniano, ya estudiado, es 

decir, en el de la presencia de la verdad a la mente humana en el 

acto mismo del pensar. En otras palabras, pensar es pensar a Dios; 

el pensamiento no puede negar a Dios sin negarse a si mismo. Por 

lo tanto, quien niega a Dios, es insipiens, «no sabe lo que dice». 
ns 


3. El racionalismo de Abelardo y el misticismo 
del siglo XII. La escuela de Chartres y los victorinos 


Las disputas dialécticas prosiguen en el siglo xIi con nuevo vigor, 
También se despierta el interés hacia nuevas investigaciones (estu- 
dios naturalistas) y se abren camino otras corrientes y nuevas exi- 
gencias, Las catedras aumentan en Paris, que muy pronto se cons- 
tituira en la capital intelectual del mundo catdélico. Surgen nuevas 
escuelas, como la de Chartres (90), que Ileg6 a ser un centro de es- 
tudios de primer orden. E] siglo x11 prepara la madurez del siglo x1. 

E] pensador mas vigoroso y sugestivo del siglo, de temperamento 
ardiente y exuberante, es Pedro Abelardo (91), inclinado por su 


(90) Fundada a comienzos del siglo x1 por Fulberto, obispo de Chartres, 
tuvo gran importancia en el siglo x11. El predominio de motivos platénicos 
y neoplaténicos y la influencia de Erifigena y de Aristételes, conocido a tra- 
vés de las fuentes 4rabes, orientaron a los doctos de Chartres hacia formas 
panteistas. Bernardo (muerto hacia el afio 1130), Teodorico de Chartres 
(+ 1155) y Gilberto de la Porré (+ 1154) sostuvieron un realismo exagerado 
(s6lo son reales los universales; los entes particulares son nada mas que 
sombras) de inspiracién platénica. Para Gilberto, fe y razon se hallan es- 
trechamente unidas: «La fe confiere autoridad a Ja razon y la razon confiere 
asentimiento a la fe». El pensador mas representativo de la Escuela fué el 
inglés Guillermo de Salisbury (1110-1180), escritor culto y elegante como 
un humanista del siglo xv. Tres son las fuentes del conocimiento: la fe, la 
razon y los sentidos. Todo lo que deriva, de manera evidente, de estas 
fuentes, esta mas alla de la bdsqueda y fuera de toda duda. Los primeros 
principios de las disciplinas filosdficas pertenecen a la evidencia. Para todo 
lo demas es legitima la investigacion y Util la duda como estimulo de la 
busqueda, que por cierto llega dificilmente a conclusiones ciertas. Guillermo 
se halla inclinado al probabilismo. Los maestros de Chartres, mas que como 
pensadores, se han de recordar como amantes de la cultura clasica y como 
finos escritores (humanismo de Chartres). Ademas fueron cultivadores de las 
ciencias naturales (su principal fuente era Ja cosmologia platénica del Timeo). 
La multiplicidad de intereses y el gusto por lo clasico dan a esta escuela 
una caracteristica particular. 

(91) Pedro Abelardo nacié en Pallet, junto a Nantes (Bretafia) en el 
1079, Fué alumno primeramente de Roscelino y después de Guillermo de 
Champeaux. Luego ensefid, con gran aplauso, en Paris. Tras la aventura 
amorosa con Eloisa, se hizo religioso. Condenado por algunos concilios 
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fuerte genialidad dialéctica mas a la polémica que a la construccion 
sistematica. El problema candente de Abelardo es el de la relacion 
entre la fe y la razOn, Su temperamento le lleva a sobrevalorar las 
fuerzas de la raz6n, pero, como convencido creyente, aun comba- 
tiendo la tendencia extrema de los misticos antidialécticos (represen- 
tada en este periodo por San Bernardo), no niega la autoridad de la 
revelacion y considera a la razon como instrumento de defensa de 
la fe. Es un error ver en Abelardo un racionalista en el sentido mo- 
derno; es un racionalista como podia serlo un hombre de su tiempo. 
El, en efecto, nunca puso en duda que la revelacién sea el funda- 
mento de las verdades divinas, pero sostuvo que la verdad de fe 
puede ser entendida también por medio de la razon. En el fondo, 
para él, la dialéctica concurre eficazmente a aclarar y a desarrollar 
los motivos de credibilidad que estan contenidos en la fe. Mas bien, 
a diferencia de San Anselmo, acentta el cardcter racionalista de la 
fe, pero en el sentido de que el dogma se puede entender segtin ana- 
logias o semejanzas, y sin rechazar o negar cuanto de Ja fe, aun sin 
ser racionalmente inteligible, es sdlo creible. 

Su solucién del problema-de los universales es una forma de 
conceptualismo: el universal no es res (ninguna realidad puede pre- 
dicarse de otra); no es nombre (vox), sino sermo o discurso, es decir, 
referencia a una realidad significada. 

Como hemos indicado, adversario de Abelardo fué San Ber- 
nardo de Claraval (92), el Doctor mellifluus, alma profundamente 
religiosa, enemigo de todo orgullo dialéctico. Contra el «vaniloquio» 
de la razon («mi sublime filosofia es conocer a Jestis y su crucifi- 
xidn»), exalta la humildad (la via maestra de la ascética mistica), 
a través de la cual el hombre conoce las propias miserias, se puri- 
fica y se eleva a la contemplacidn (intuitus 0 aprehensién indudable 
de una cosa, precedido por la consideracidn o atencién del alma en 


(por el Concilio de Soissons en 1121 y por el de Sens en 1141, en el que 
tuvo por adversario a San Bernardo) fué de monasterio en monasterio 
y de catedra en catedra. Alcanz6 la paz en el monasterio de Cluny y murié 
en el afio 1142. Entre sus obras recordaremos: Scito te ipsum; Sic et non 
(recopilacién de pasajes de la Escritura y de las obras de los Padres, ex- 
puestos por argumentos y dispuestos de forma aparentemente antitética); 
De Trinitate (contra Roscelin); Dialéctica, etc. Espiritu fino y agudo, dotado 
de vasta cultura y de extraordinaria habilidad dialéctica, puede considerarse, 
junto a los doctos de Chartres y dentro de ciertos limites, un precursor del 
Humanismo y del Renacimiento. 

(92) Monje cisterciense, consejero de Eugenio III, predicador de la 
2." Cruzada y hombre politico, nacido en 1091 y muerto en 1153. Entre 
sus escritos citamos: De gradibus humilitatis et superbiae, De diligendo Deo. 
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la busqueda de la verdad); y de la contemplacidn al éxtasis (excessus 
mentis), con que el alma se une a Dios, que desciende a ella. 

El fervor mistico y el rigor dialéctico se equilibran en la Es- 
cuela de los Agustinos de San Victor (convento cercano a Paris), 
Hamados precisamente victorinos. El mas grande entre ellos fué 
Hugo de San Victor, que tuvo por discipulo y sucesor a Ricardo de 
San Victor (93). Mas que al contenido racional de nuestra fe (fides 
quae creditur), los victorinos dan importancia al sentimiento con que 
se cree (fides qua creditur). Siguiendo la linea de San Agustin y de 
San Anselmo ponen la fe como fundamento de la raz6n (credo ut 
intelligam), Por encima del pensamiento (cogitatio) que busca a Dios 
en las cosas sensibles, y de la meditacién (meditatio) que lo busca en 
el alma, Hugo pone la contemplacion (contemplatio), intuicion so- 
brenatural con que el alma se une inmediatamente a Dios, Pero, 
para Hugo, el «ojo de la contemplacién», concedido al hombre, se 
ofuscO por el pecado y, por consiguiente, la contemplacién en la 
tierra sdlo es concedida mediante la gracia y en raros momentos. 
Para las cosas suprasensibles no hay mas que la fe. 

Hugo escribid también un tratado pedagdgico, el Didascalién, 
repertorio del saber medieval, en el que considera todas las discipli- 
nas subsidiarias de la filosofia, es decir, de la dialéctica. 

Ricardo acentta el misticismo de la escuela contra la vanidad de 
la filosofia; y, por ultimo, Gualterio y Godofredo de San Victor 
llevan el misticismo hasta el desprecio de la filosofia y de la ciencia. 
Gualterio definié la dialéctica como «el arte del mal» (94). 


(93) Hugo de San Victor nacid en Sajonia en el afio 1096 y murio en 
1141. Su principal obra es el De Sacramentis Christianae fidei. Ricardo, su 
sucesor, escocés de origen, muerto en el 1173, escribid, entre otras obras, 
De Trinitate, De Verbo incarnato, De gratia contemplationis. 

(94) El misticismo y la aspiracién ascética, incluso debido a las condi- 
ciones de la Iglesia de aquel tiempo, se manifestaron en el siglo xII en mu- 
chas sectas heréticas. Entre ellas se han de recordar las de los cdtaros o 
puros (influidos por el gnosticismo y por el maniqueismo), de la que derivé 
la de los albigenses, difundida por la Francia meridional y exterminada por 
la cruzada de Inocencio III; la de los amalricianos, o seguidores de Amalrico 
de Bene (+ 1206), maestro en Paris, el cual consideraba su época como la 
del Espiritu Santo, que se habia encarnado en los fieles, haciendo de ellos 
seres divinos como Cristo y, por consiguiente, superiores al pecado, a los 
dogmas y a los sacramentos. También fueron importantes las profecias apo- 
calipticas del calabrés Joaquin de Fiore (+ 1202), que anunciaba como inmi- 
nente el advenimiento del reino del Espiritu; y el movimiento de los valdeses, 
organizado por Pedro Valdés, de Lyon, a finales del siglo x1I. 
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La Caballeria como manifestacién del feudo. La Iglesia, disci- 
plinandola, hizo de ella un instrumento educativo de la 
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(Autores de manuales enciclopédicos.) 


(Autor de comentarios a los libros de 16- 
gica de Aristételes.) 


(Las Institutiones fueron usadas durante 
mucho tiempo en los conventos.) 


Transform6é el anacoretismo en cenobi- 
tismo (vida comun). 


Did las reglas del monaquismo del 
Oriente bizantino. 


Dié las reglas del monaquismo occiden- 
tal. En la comunidad cada uno realiza 
la propia perfeccién. Oracién y trabajo. 


Organizaron la «Escuela palatina»; esta- 
blecieron los programas de estudio se- 
gun las siete artes liberales del trivio | 
y del cuadrivio. 


clase feudal: educacidn en el deber para con Dios y la 
Iglesia, el sefior y la mujer. Los grados de la educacién ca- 
balleresca: paje, escudero, caballero. 


Problema de la razon y de la fe: «La verdadera autoridad no 
obstaculiza a la recta razon ni la recta raz6n obstaculiza a 
la autoridad». Las cuatro clases de la naturaleza: 1) Natura- 
leza no creada y creadora (Dios Padre); 2) Naturaleza crea- 
da y creadora (Verbo o Hijo); 3) Naturaleza creada y no 
creadora (el mundo de las criaturas sensibles); 4) Naturaleza 
no creada y no creadora (Dios mismo como fin de toda 
criatura). El alma humana reproduce en si misma los mo- 
mentos del proceso divino. Con Escoto comienza la Escolas- 


tica. 


SINOPTICO 


{ sare ; F ; 
( ¢{Tiene el universal o esencia una reali- 
Formulacién del ix dad objetiva (en las cosas) o es un 
problema { simple contenido de nuestra mente ex- 
| L presado con un nombre? 


1. Realismo: los universales existen ob- 
jetivamente como realidades en si (ante 
rem) y en las cosas (in re). GUILLER- 
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; La fees el punto de partida para la razon (credo ut intelligam); 
sin embargo, la raz6n sirve para descubrir las razones nece- 
sarias que justifican a la fe. 

om Los universales son reales en la mente de Dios (ante rem), rea- 

a3 les en las cosas (in re) y reales en nosotros como conceptos 

2p = | (post rem). 
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FULBERTO 

BERNARDO 
‘TEODORICO 
GILBERTO 


GUILLERMO 
DE SALISBURY 
(1110-1180) 


ABELARDO 
(1079-1142) 


SAN BERNARDO 
DE CLARAVAL 
(1091-1153) 


Huco (1096-1141) 
RICARDO (f 1173) 


GUALTERIO 
GODOFREDO 


Cultivan el mundo clasico y las Ciencias 
| naturales. Gilberto sostiene un realis- 
2 mo exagerado y Guillermo se inciina 
| al probabilismo. 


Defiende la razén, pero la considera 
instrumento de defensa de la fe. Se in- 
clina al conceptualismo: el universal 
es nombre, pero es discurso, referen- 
cia a una realidad significada. 
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( Adversario de Abelardo, es enemigo de 

| toda dialéctica. A través de la humil- 
dad, el hombre se eleva a la contem- 

placion y de ésta al éxtasis o union 

( del alma con Dios. 


Mas que el contenido racional de la fe, 
vale el sentimiento con que se cree 
(fides qua creditur). Los grados del 
conocimiento: la cogitatio (buscar a 
Dios en las cosas), la meditatio (bus- 
carlo en el alma), la contemplatio (in- 
tuicion sobrenatural y unidn del alma 
con Dios). 


Llevan el misticismo hasta el despiecio 
de la filosofia y de la ciencia. 
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CAPITULO VII 


EL SIGLO XTi Y EL APOGEO DE LA ESCOLASTICA. 
SAN BUENAVENTURA Y SANTO TOMAS 


1. El florecimiento cultural del siglo XII 
y el nacimiento de las Universidades 


El siglo x11 es uno de los mas significativos y complejos de la 
historia de la cultura europea; en él la Escoldstica alcanza su 
madurez. Es necesario sefialar algunas circunstancias que sirvan 
para delinear el ambiente en que maduraron los grandes sistemas 
filosofico-teoldgicos. 

Ya hemos sefalado el florecimiento de las escuelas episcopales y 
privadas por la afluencia de alumnos y porque respondian mejor 
que las otras a las nuevas necesidades de la vida de los pueblos. 
Algunas de estas escuelas llegaron a ser, por la autoridad de los 
maestros y por el numero de los alumnos, importantes y renombra- 
dos centros de estudio. Hacia la segunda mitad del siglo x11 y co- 
mienzos del x1, estos centros son organizados merced a la obra de 
papas y de principes. Nacen asi las Universidades, o asociaciones 
de todos, estudiantes y maestros, o estudiantes y maestros de una 
misma escuela (95). 

La organizacion de las Universidades coincide con la politico-ju- 
ridica de los Municipios: la misma estructura juridica que protege el 


(95) En la €época comunal, que marca el nacimiento de la «burguesia», 
se difundié la ensefianza privada, llevada a cabo por seglares y conforme 
a los fines practicos de la vida burguesa: lectura y escritura, aritmética y 
geometria, contabilidad y redaccién de cartas comerciales, etc. Esta escuela, 
que puede llamarse «técnica», florecid en los centros econdmicamente mas 
présperos de Italia, de Flandes y de Alemania. Como su iniciador puede 
considerarse al pisano Leonardo Fibonacci, que, de regreso a la patria pro- 
cedente de Egipto y de Siria, publicé en 1202 el Libro de dbaco, un texto 
escolar (en el que la numeraci6n romana es substituida por la «arabe») para 
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Municipio y le hace obtener privilegios e inmunidades del Empe- 
rador y del Papa, favorece el desarrollo de las Universidades y es- 
tablece las relaciones entre alumnos y profesores y de unos y Otros 
con la autoridad civil (Municipio o Imperio) y eclesidstica (Iglesia). 
En los centros de estudio internacionales (como Bolonia y Paris), 
las agrupaciones tienen lugar por naciones, cada una de las cuales 
elegia uno o dos consejeros, que a su vez elegian un Rector. 

Junto a las «Universidades» de los estudiantes, se formaron los 
«colegios» de los profesores (doctores), que tenian la facultad de 
conferir el doctorado (licentia docendi) (96). 

Este tipo de corporaciones 0 universitates (Universitas magistro- 
rum et scholarium) siempre tendieron a adquirir una mayor auto- 
nomia frente a las autoridades locales, obteniendo inmunidades y 
privilegios (exencién de contribuciones, derecho de jurisdicci6n in- 
terna, etc.), apoyadas especialmente por la Santa Sede. Cuando el 
Municipio trataba de limitar la autonomia de la Universidad, se ve- 
rificaban transmigraciones de estudiantes a otra ciudad. Asi surgie- 
ron las Universidades de Padua (emigracién de los estudiantes de 
Bolonia), de Oxford (desde Paris) y de Napoles (desde Salerno). 

La mas célebre fué la de Paris, centro intelectual de la cristian- 
dad catdlica, dotada de gran esplendor por los Pontifices Inocen- 
cio III y Gregorio IX, con Ja intencién de hacer de ella el seminario 
universal de los filésofos. 

También fué célebre la Universidad de Oxford, centro francis- 
cano, en la que, a diferencia de la de Paris, predomin6o el interés 
por los estudios cientificos (matematicas, fisica y astronomia), te- 


contables y hombres de negocios. También fué célebre otro texto de cultura 
general, el primero que se publicé en lengua romance (en francés), Li livres 
dou Tresor del florentino Brunetto Latini (1220-1294), maestro de Dante. 

La escuela privada y seglar fué protegida en el siglo xIv por los mecenas 
particulares y también por los Municipios menores (escuelas comunales), en 
los que, a falta de ricos mecenas y de florecientes corporaciones, todos los 
ciudadanos proveian a su mantenimiento. No faltaban las escuelas «labora- 
les» de las corporaciones de artes y oficios o de aprendizaje interno: en la 
industria, los muy jovenes aprendian los «secretos del oficio» es decir, los 
procedimientos de elaboraci6n, mantenidos rigurosamente ocultos, con la 
finalidad de monopolizar el mercado. La categoria profesional de los cons- 
tructores de albanileria (macons o francs macons por haber obtenido de las 
autoridades «franquicias» o exenciones), celosisimos guardianes de sus secre- 
tos como si fueran sagrados misterios, did nombre en el siglo xviii a algu- 
nas asociaciones politico-culturales («masoneria»). 

(96) El curso de estudios comprendia: a) un periodo de simple apren- 
dizaje bajo la direccién de un doctor; 6) un periodo de ayudantia junto al 
maestro; c) la discusién ptblica de una tesis. Luego se entraba en la cor- 
poracion de los doctores. 
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niendo mayor autonomia respecto de la autoridad pontificia, En 
Oxford siempre predominé y se mantuvo con vitalidad la influen- 
cia platonico-agustiniana; el aristotelismo, estudiado en su aspecto 
cientifico, preparé primero el nominalismo de Occam y después el 
empirismo inglés de la edad moderna. En Italia se hicieron célebres 
la Universidad de Bolonia, especialmente por los estudios juridi- 
cos (97), y la de Napoles, fundada en 1224 por Federico II. La Uni- 
versidad de Paris fué reconocida oficialmente por el rey de Francia, 
Felipe Augusto, en el afio 1200 y la de Bolonia por Federico Bar- 
barroja, en 1158. También fué célebre por los estudios de Medicina 
la Universidad de Salerno, que, sin embargo, decay6 dentro del 
mismo siglo XII. 

En las diversas Universidades, a medida que las ensefianzas se 
fueron reagrupando segtn las afinidades, nacieron las cuatro facul- 
tades: la de Medicina, la de Derecho, la de Artes (del trivio y del 
cuadrivio) y, coronando a todas, la de Teologia. 

Junto al nacimiento y organizaciOn de las Universidades se ha 
de tener en cuenta la actividad cultural de las dos grandes Oordenes 
monasticas de reciente institucién: la de los dominicos y la de los 
franciscanos; la primera, la Orden de los predicadores, fundada por 
Santo Domingo de Guzman y la segunda, la de los Hermanos Me- 
nores, por San Francisco de Asis. Con la ayuda de los papas, maes- 
tros de las dos Ordenes lograron, tras arduas luchas contra la resis- 
tencia de los docentes seglares, obtener catedras en la Universidad 
de Paris. Ya en el ano 1230 los dominicos tenian en ella dos cate- 
dras y una los franciscanos, adquiriendo muy pronto la prepon- 
derancia. 


2. El descubrimiento de Aristételes y la filosofia arabe 


El factor que influy6 mas que ningin otro en el pensamiento del 
siglo xu fué el descubrimiento de Aristételes, a través de la reela- 
boracién Ilevada a cabo por los drabes, Como sabemos, los siglos 
precedentes sdlo conocian de Aristdteles los libros de légica; ahora 
pasan de Espafia al Occidente sus obras fisicas, metafisicas y ¢ticas. 
Es un nuevo y riquisimo material que se ofrece a la discusiOn, un 
mundo por explorar. 


(97) La fama de Bolonia procede especialmente del gran jurista Irne- 
rio (+ 1140), que separé los estudios de derecho civil de los de retorica 
e inicié su estudio cientifico. En Bolonia, junto al derecho civil, florecié tam- 
biér, el de la Iglesia 0 derecho canonico. 
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Los arabes, al conquistar en el siglo vir Persia, Mesopotamia y 
Siria, entraron en contacto, especialmente a través de esta ultima, 
con el pensamiento griego. Por consiguiente, se trataba de un con- 
tacto indirecto: los textos aristotélicos, traducidos del griego al si- 
tiaco, son traducidos del siriaco al arabe; ademas los arabes cono- 
cen un Aristételes interpretado por comentaristas neoplatonicos. 
En Bagdad, junto al Eufrates, surgid un centro importantisimo de 
estudios, que florecié hacia el siglo xmr. Al mismo tiempo, la cul- 
tura helenistico-cristiana asimilada por los arabes, tras la fundacion 
del califato de Cérdoba en Espafia, fué trasplantada al mundo latino. 
Los arabes, inteligentes asimiladores mas que originales creadores, 
conservaron asi el patrimonio de la ciencia antigua, precisamente en 
los periodos de mayor decadencia de la cultura occidental, Su interés 
fué sobre todo cientifico, siendo, en efecto, dos cultivadores de me- 
dicina los mas altos representantes de la filosofia arabe, Avicena en 
Oriente (f 1037) y el célebre comentarista de Arist6teles Averroes, 
de Cérdoba, en Occidente (1126-1198). 

E] pensamiento de los arabes ofrece puntos de contacto con la 
Escolastica latina. En efecto, lo mismo que esta Ultima, el pensa- 
miento arabe trata de conciliar la verdad del Cordan, aceptada como 
fe, con la investigacién racional. E] instrumento del que se sirve 
también es la filosofia griega y especialmente el aristotelismo y el 
neoplatonismo. 

La actividad de Avicena (Ibn-Sina) se extiende a todos los cam- 
pos del saber, desde la medicina a la fisica, a la metafisica, a la 16- 
gica, etc. Su obra de mayor interés filosdfico es el Libro de la cura- 
cién (del alma), vasta enciclopedia en dieciocho partes, resumida en 
el Libro de la liberacién (98). Para Avicena, la filosofia tiene por 
cometido aclarar y profundizar, en la medida de lo posible, el con- 
tenido de la fe que nos hace conocer, por inspiraciOn divina, ver- 
dades que incluso la razon por si sola es incapaz de comprender. 

Desde la Edad Media, Avicena es considerado como el filésofo 
del ser como existencia: toda su metafisica se construye en torno a 
este problema, que abre dos interrogantes: el del origen del ser como 
existencia y el de la transmisiOn de la existencia misma a la esencia. 
Para Avicena, la primera certeza, a través de la experiencia sensible, 
es la del ser-existencia, del que no se puede dudar. Sin embargo, 
reflexionando nos percatamos de que el ser-existencia no tiene en si 
la propia razon de ser. En efecto, ninguna esencia contiene en si la 


(98) A finales del siglo x11 Gerardo de Cremona tradujo del latin el 
Canon de medicina (célebre en el Medioevo); Domingo Gundisalvo y el ju- 
dio Avendeath tradujeron la Logica, una parte de la Fisica y la Metafisica, 
que forman parte de las dos obras arriba citadas. 
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existencia; por si misma no es mas que posible, Por consiguiente, la 
existencia le es dada por un ser cuya esencia debe contener en si 
la existencia, es decir, por un Ser simple, en acto y por tanto nece- 
sario, es decir, por Dios, que es la Causa primera de todas las cria- 
turas. Todo es «posible» respecto a si mismo, pero es «necesario» 
tespecto a lo que lo hace ser. Avicena identifica la posibilidad y la 
necesidad con la «materia» y da «forma» de Aristételes, respectiva- 
mente. Por lo tanto, lo que no es por si mismo y recibe la existen- 
cia de otro, esta compuesto de materia y acto; lo que es por si 
mismo es ser en acto, es absolutamente simple, privado de posibili- 
dad o de materia; es el Acto puro, Dios. 

- Sin embargo, Avicena concibe a Dios mds a la manera neopla- 
tonica de Proclo (como Uno; es la Unidad) que a la aristotélica 
(como motor inmévil). Dios no crea por un acto libre de su volun- 
tad: el Ser, necesario en todos sus modos, es necesario también como 
Creador; de él sale necesariamente el ser de todas las cosas (emana- 
cién mas que creacidn), Todo lo que sucede debe suceder; tampoco 
la voluntad se substrae al principio de la necesidad. Los aconteci- 
mientos terrenos son determinados por los celestiales: la serie de los 
efectos depende necesariamente de la necesidad de la voluntad di- 
vina. Todos los acontecimientos futuros e incluso su modo de su- 
ceder, si el hombre pudiera hacerlo, serian previsibles, El emanacio- 
nismo neoplatonico se pone asi al servicio del fatalismo musulman: 
«esta escrito». 

Averroes (Ibn-rosch), el célebre autor de los Comentarios aris- 
totélicos, estaba convencido de que Aristételes representa la ultima 
perfeccién del pensamiento humano. Segtin él, el Estagirita nos fué 
dado «por la Providencia divina para que supiéramos todo lo que 
nos es dado saber». A través del averroismo, Aristételes Ilegara a 
ser la autoridad absoluta, el ipse dixit. 

Seguin Averroes, el mundo emana de Dios, pero las formas estan 
insitas ab aeterno en la materia, potencia universal, de la que el 
primer motor extrae las fuerzas activas (eternidad de] mundo). A la 
esfera lunar pertenece el intelecto agente divino, que obra sobre las 
cosas del mundo sublunar. Todo hombre, ademas del alma vegeta- 
tiva y sensitiva, posee una disposicién para pensar o intelecto pasivo. 
Sobre éste obra el nico Intelecto activo propio de la esfera lunar, 
el cual obra sobre las imagenes sensibles formadas por el intelecto 
pasivo y abstrae de ellas las formas inteligibles. El intelecto pasivo 
es una disposicién esencial del alma; y es una disposicion accidental 
para el Intelecto activo. Este ultimo es unico y, por lo tanto, no per- 
tenece a ningin hombre y sdlo se une accidentalmente con el inte- 
lecto pasivo para ponerle en acto las formas inteligibles (intelecto 
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adquirido), Sdlo el tnico Intelecto activo impersonal es inmortal, 
mientras que el propio de cada hombre muere. En Averroes también 
suele ponerse el origen de la llamada doctrina de la doble verdad, 
sin ser propiamente suya. También para él la verdad es una; lo que 
sucede es que el fildsofo la busca a través de la demostracién racio- 
nal, mientras que el creyente la recibe, simplemente, de la religion 
(la ley del Coran). 

Al difundirse la cultura arabe en el Occidente mediante traduc- 
ciones latinas (99), la Iglesia, frente a doctrinas que niegan la crea- 
cidn, la inmortalidad personal del alma, etc., asumi6 una actitud 
hostil y se esforz6 en impedir su difusién en las escuelas, La doc- 
trina platénico-agustiniana, hasta entonces dominante, no podia 
adaptarse a la nueva mentalidad. La Facultad teoldgica de Paris 
fué, en efecto, desde un principio antiaristotélica, y la Iglesia con- 
deno el aristotelismo en 1210 y en 1215 y prohibiO su ensefianza. 
Sin embargo, poco después, Gregorio [IX ordeno la revisidn de las 
obras de Aristdteles, y, después de haberlo corregido, se permitio 
su lectura. 

En cambio, en la Facultad de las artes (las artes del trivio y del 
cuadrivio), de que formaban parte las ciencias y la filosofia, el aris- 
totelismo fué bien acogido, estudiado y ensenado con entusiasmo. 
Sus sostenedores se defendieron con la doctrina de la doble verdad 
(verdaderamente sdlo a continuacién seria formulada con claridad), 
segin la cual la verdad es doble, filoséfica (el aristotelismo) y teo- 
logica (la revelaci6n cristiana), autonoma Ja una respecto de ja otra. 
Fl acuerdo entre la razon y la fe daba paso de este modo a una 
abierta disensién entre la doctrina aristotélica, considerada por sus 
sostenedores como verdad absoluta (Aristotelis doctrina est summa 
veritas, como habia dicho Averroes) y la dogmatica cristiana, que 
no podia ponerse de acuerdo con ella. 

Frente al aristotelismo y a sus peligros, el pensamiento escolas- 
tico del siglo x11 asumié una doble actitud y se dividid en dos co- 
rrientes principales: la franciscana y la dominica, La primera per- 


(99) Para traducir del arabe al latin las mas importantes obras filoséfi- 
cas y cientificas, se constituy6 en Toledo, hacia la mitad del siglo xii, una 
escuela de traductores, fundada por el obispo Raimundo, y entre los que 
recordamos a Juan Hispano, Domingo Gundisalvo (autor también de la en- 
ciclopedia filoséfica De divisione philosophiae y del tratado De immortalitate 
animae, ambos de tendencia aristotélica), y Gerardo de Cremona. Sdlo mas 
tarde Aristdteles fué traducido del griego: Roberto Grosseteste (+ 1253) 
tradujo los libros de Etica; Bartolomé de Messina. los Magna Moralia, y 
Guillermo de Moerbeke (+ 1286), por invitacidn de Santo Tomas, tradujo del 
griego toda la produccién del Estagirita. Asi fué conocido el genuino Aris- 
toteles. 
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maneciO mas o menos fiel a la tradicién plat6nico-agustiniana y no 
tuvo muchas simpatias por Aristételes; la segunda, en cambio, se 
encar6 con el aristotelismo, criticd las interpretaciones neoplatdnicas 
y arabe y le infundio un espiritu cristiano; y, lo mismo que hicieron 
la Patristica y San Agustin con el platonismo, asimil6 el aristotelismo 
al Cristianismo y lo hizo entrar en el pensamiento catdlico. Esta es 
la nueva corriente llamada, con relacién a la primera, aristotélica 0 
tomista en honor de su gran pensador. Asi, en las corrientes fran- 
ciscana y dominica vuelven a aparecen las dos direcciones de los 
siglos precedentes: la mistica y la racionalista. San Buenaventura es 
el genio del misticismo ortodoxo, Santo Tomas lo es del raciona- 
lismo ortodoxo; bajo ciertos aspectos, el uno integra al otro (100). 


3. La corriente franciscana y San Buenaventura 


La inspiracién mistica, que hemos visto alimentar incluso a al- 
gunas sectas heréticas, encuentra su mas alta expresidn, dentro de 


(100) También la filosofia judaica florecié en el Medioevo. Junto a la 
corriente mistica, representada por la Cdbala (tradicidn), doctrina emanatista 
de inspiraci6n neopitagérica y neoplaténica, no faltan elaboraciones persona- 
les del platonismo y del aristotelismo. También la especulacién judaica trata 
de conciliar la filosofia y la fe (escolastica judaica). Recordamos a Salomén 
Ibn-Gebirol, conocido por los escolasticos latinos con el nombre de Avice- 
brén (nacido en Malaga en el afio 1020, y muerto en el 1079, asesinado por 
un musulman), autor del Fons vitae, escrito en arabe y traducido al latin 
por Juan Hispano y Domingo Gundisalvo. Avicebrén es el tedrico de la 
materia universal (combatida por Santo Tomas y reactualizada por Bruno): 
todas las materias se reducen a una sola, sostén de la forma, y todas las 
formas sensibles a una sola forma corpérea (corporeitas). Ademas de la 
materia corpérea hay otra, comtn a los cuerpos y a las substancias espiri- 
tuales, que, por lo tanto, también estan compuestas de materia y forma 
(doctrina hilemérfica de las substancias espirituales). Materia universal y 
forma universal (comtin también ella a todos los seres) subsisten distintas 
en la mente creadora de Dios, que, con un acto de su voluntad, las une 
en la creacién, dando a la materia el deseo (amor) de unirse a la forma 
y a la forma el de realizarse en la materia. Moisés Ben Maimoun, llamado 
Maimonides (nacido en Cérdoba en el afio 1135 y muerto en el 1204), pri- 
meramente de fe judia y luego de fe musulmana, célebre también como mé- 
dice en la corte del sultan Saladino, nos interesa sobre todo por la Guia de 
los perplejos, en la que se esfuerza en demostrar que filosofia y fe son con- 
ciliables 0, mejor atin, que la primera confirma las verdades religiosas de 
la Biblia. En el fondo sigue los pasos de Avicena, pero se propone demos- 
trar que la creaeién es un acto libre de Dios. Como puede verse, las tres 
escolasticas (musulmana, judaica, latino-catdlica) se hallan preocupadas por 
los mismos problemas y utilizan para resolverlos la filosofia griega (neopla- 
tonismo y aristotelismo), que asi viene a servir de fundamento a la verdad 
de tres religiones distintas. 
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los limites de la ortodoxia, en el movimiento franciscano, promovido 
por el Santo de Asis. La humildad y la pobreza (en su significado 
mas pleno y profundo), la hermandad de todos los seres creados, el 
retorno a la pureza evangélica y la perfecta alegria entendida como 
amor universal de todas las criaturas al Creador, que ha impreso 
en todas las cosas su huella visible e invisible, dan al misticismo 
franciscano un nuevo contenido, Este es el motivo inspirador de la 
mistica y de la filosofia de los pensadores de esta corriente, que re- 
nuevan el agustinismo tradicional y, en algunos puntos, lo perfeccio- 
nan y completan. 

San Buenaventura, el Doctor seraphicus (101), es el mas alto re- 
presentante del agustinismo franciscano, que ya en la Summa de 
Alejandro de Hales (nacido entre el 1170 y el 1180 en el condado 
de Gloucester, Inglaterra) y en los escritos de Roberto Grosseteste 
(nacido en 1175 en Inglaterra) adopta una decidida actitud frente 
al avance del aristotelismo. Con su especulacién vuelven las tesis 
fundamentales de la filosofia precedente (desde los Padres a los 
victorinos), pero su fuente es San Agustin. Su actitud frente a 
Aristoteles es critica: no lo rechaza totalmente, mas bien considera 
que algunas de sus doctrinas pueden ser utilizadas e injertadas en 
las tradicionales, pero no lo considera e/ fildsofo, cumbre de la ra- 
zon humana. San Buenaventura reafirma la subordinacion de la ra- 
zon a la fe y, como correctivo del exceso de intelectualismo, reivin- 
dica la interioridad de la verdad y la supremacia de la voluntad 
sobre el intelecto. 

Para San Buenaventura, el mundo no es eterno ni la materia pri- 
ma es coeterna a Dios, El mundo se origina con el acto creador: la 
creacion ab aeterno es contradictoria. Dios crea la materia dotada 
de las determinaciones de todas las cosas (razones seminales, como 
decia Agustin) y con una forma (la /uz 0 principio activo), comin a 


(101) Nacié en Bagnorea en 1221, fué discipulo, en la Universidad de 
Paris, de Alejandro de Hales, el primer maestro franciscano de teologia en 
dicha Universidad y autor de una Summa theologica. Ensefié en Paris del 
1248 al 1255. Fué general de su Orden y cardenal. Muri6 en 1274 durante 
el Concilio de Lyon, en el que participaba. A pesar de sus divergencias doc- 
trinales, siempre fué amigo de Santo Tomas de Aquino, Sus principales obras 
son: Commentaria in quatuor libros Sententiarum Petri Lombardi (téngase 
en cuenta que los Libri quatuor sententiarum eran un texto de Pedro Lom- 
bardo de Novara, muerto en el afio 1154. Este texto fué muy usado en las 
facultades teologicas y comentado, ademas de por San Buenaventura, por 
Santo Tomas, San Alberto Magno, Duns Scot, etc. Los Libri sententiarum 
eran recopilaciones de sentencias de los Padres; la de Pedro Lombardo tuvo 
un éxito excepcional); Itinerarium mentis in Deum (en donde expone la teoria 
de los grados misticos); el Breviloquium; el De reductione artium ad theolo- 
giam; Quaestiones disputatae. 
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todos los cuerpos celestes o terrestres. Todo cuerpo, ademas de la 
forma comun a todos — la luz — tiene una propia que lo distingue 
de los otros; y en todo ser hay tantas formas cuantas son sus pro- 
piedades esenciales, dispuestas jerarquicamente, es decir, las infe- 
riores subordinadas a las superiores (pluralidad de las formas). 

Seguin San Buenaventura, no hay materia privada de forma: 
la materia es un acto incomypleto; por lo tanto, la materia es un 
constitutivo esencial de toda criatura, incluso de las Ilamadas incor- 
poreas (las almas humanas y las esencias angélicas). La de las subs- 
tancias incorporeas, por la forma que recibe, es una materia espiri- 
tual (materia spiritualis), que expresa cuanto de contingente y limi- 
tado hay en todo ser finito. 

Mas infiuencia ha ejercido, por su profundidad y por su fasci- 
nacion, la doctrina mistica de San Buenaventura, que puede resu- 
mirse en la doctrina de la iluminaci6n y de los grados a través de los 
que el alma se eleva a Dios. 

El término de todo saber es la uniOn mistica con Dios, que se 
realiza a través de algunos grados (itinerarium mentis in Deum). La 
mente humana tiene tres facultades: el ojo de la carne (oculum car- 
nis), el ojo de la razon (oculum rationis) y el ojo de la contempla- 
cién (oculum contemplationis). Cada uno de estos ojos puede ver a 
Dios solamente per speculum, es decir, a través de la imagen de 
Dios mismo, reflejada en las cosas creadas. En efecto, Dios se pue- 
de conocer y amar a través de la naturaleza, que ha sido hecha a 
semejanza suya (vestigium), a través del amor por todas las criatu- 
ras, como habia predicado San Francisco. Se puede conocer y amar 
intimamente en nosotros, porque nuestra alma ha sido creada a su 
imagen (imago). Sucesivamente nos elevamos al conocimiento in 
imagine, dentro de nosotros, cuando la gracia nos comunica las tres 
virtudes teologales. Por ultimo, siempre mediante su gracia, Dios 
se nos muestra directamente en su ser, en su bondad y en el miste- 
rio de su Trinidad. En este grado supremo (apex mentis), nuestra 
alma se une a El en é€xtasis mental y mistico (excessus mentalis et 
mysticus), permaneciendo, sin embargo, la distincion substancial en- 
tre el Creador y la criatura. 

San Buenaventura y los franciscanos consideran valido el argu- 
mento ontoldgico (sin rechazar la demostraci6n a posteriori de la 
existencia de Dios: Deus qui est artifex et causa creaturae, per ipsum 
cognoscitur), pero lo aceptan mas en la forma agustiniana (paso de 
la presencia de la verdad en nosotros a Dios) que en la de San An- 
selmo. Dios, dice San Buenaventura, es el Objeto «fundamental», 
el tinico Objeto (Esencia), que, por si mismo, se constituye en Sujeto 
(existencia), porque es Sujeto perfecto y absoluto. 
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4. El aristotelismo latino y Santo Tomas de Aquino 


a) El problema de la relacion entre la fe y la razon. — La nue- 
va escoldstica dominica, representada por el aleman San Alberto 
Magno (102) y por el italiano Santo Tomas de Aquino, el Doctor an- 
gelicus (103), se diferencia de los sistemas precedentes, no sdlo por 
sus bases aristotélicas, sino también por la cohesi6n doctrinal. Maes- 
tro y discipulo colaboran con el mismo fin de cristianizar a Aristdte- 


(102) Alberto, hijo de los duques de Bollstadt, nacid en los primeros afios 
del siglo x11; murié en Colonia en 1280. Dejé la carrera militar para vestir 
el habito de los dominicos. Ensefiié en Colonia, en Friburgo, en Paris, etc., 
donde tuvo por discipulo a Tomas, que siguié al maestro a Colonia, cuando 
Alberto regres6 alli para organizar su studium generale. La obra de San Al- 
berto es muy vasta: los escritos filosdficos son una exposicion de las obras de 
Aristoteles, con comentarios intercalados (citamos la Metafisica, los Comen- 
tarios a la Etica y a la Politica); de los escritos teolégicos forman parte un 
Comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo y una Suma theologiae. 
Ademas hemos de citar el escrito De unitate intellectus contra Averroes. En 
San Alberto, el interés cientifico no es menos vivo que el filosdfico. Fué el pri- 
mero que admitioé la distincién neta entre filosofia y teologia: «Las doctrinas 
teologicas no coinciden en sus principios con las filosdéficas: la teologia se 
funda en la revelacion y en la inspiracién, no en la raz6n». La filosofia pro- 
cede «por razones y silogismos»; la teologia se funda en la fe. Para él, en 
el fondo, la filosofia definitiva, perfecta, es la aristotélica; no queda mas 
que exponerla y aclararla. 

(103) Tomas, de la noble familia de los condes de Aquino, nacié el 
ana 1227 en Roccasecca y recibié la primera instruccidn en Montecassino. 
Entr6 en la orden de Santo Domingo en el afio 1243 y su vida esta ligada 
en parte a la de su maestro San Alberto Magno. Ensefié en Paris, donde tuvo 
por colega a San Buenaventura, y también en Roma y en Napoles, donde 
fué encargado, quiza por Carlos de Anjou, de organizar un studium gene- 
rale. Murié en la abadia de Fossanova en 1274 durante el viaje al Concilio 
de Lyon. Ademas de los varios comentarios dedicados a las obras aristo- 
télicas (especialmente a la Metafisica, a la Etica Nicomaquea y al De anima), 
sus dos obras principales son la Summa Theologiae (incompleta) y la Summa 
contra gentes (escrita para la conversion de los gentiles, es decir Arabes y 
musulmanes). [La «Summa» es la forma caracteristica de los tratados de la 
época: sintesis que abraza todo el saber, es decir, recoge en una visidn nica 
las razones de todo lo real, dividida en «partes», en «cuestiones» y en «ar- 
ticulos» con «objeciones» (argumentos contrarios) y «respuestas».] Ademas 
de las Quaestiones disputatae y las Quaestiones quodlibetales (discusiones so- 
bre puntos particulares, desarrollados en la escuela, cuando los oyentes po- 
dian interrogar quod libet), Santo Tomas escribid muchisimos e importantes 
opusculos, entre los que recordamos: De ente et essentia; De aeternitate 
mundi; De unitate intellectus contra averroistas (uno de los mas importan- 
tes); De principio individuationis; De regimine principum (los dos Ultimos 
libros de este escrito no son auténticos), donde est&é expuesta la doctrina 
politica. 
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les y de dar un fundamento filoséfico sdlido y coherente a la orto- 
doxia catdlica. En esta obra, San Alberto prepara el vasto material 
con parafrasis y comentarios sobre Aristételes, con objeto de restau- 
rar el pensamiento genuino del Estagirita y de hacerlo accesible al 
mundo latino; Santo Tomas, en cambio, dotado de mayor vigor 
especulativo, hace una elaboraci6n original del aristotelismo y cons- 
truye una sintesis nueva entre el pensamiento antiguo y la doctrina 
cristiana. . 

Santo Tomas afronta el problema de la relacién entre la verdad 
natural (de raz6n) y la verdad sobrenatural (de fe) y se esfuerza en 
salvaguardar los derechos de la razén y los de la fe, distintas pero 
no separadas. Entre fe y razon no puede haber conflicto, porque una 
y otra provienen de Dios: Ea quae ex revelatione divina per fidem 
tenentur non possunt naturale cognitioni esse contraria, Por consi- 
guiente, no hay una doble verdad, como pretendian los averroistas: 
admitir verdades discordantes (las de la raz6n y las de la fe) es tanto 
como llevar la contradiccién al mismo Dios. 

Cuando una proposicién filos6fica esta en contradiccién con la 
verdad revelada, es sefial de que la primera contiene un error que 
la filosofia debe corregir. 

Razon y fe tienen cada una su propio dominio auténomo: de la 
competencia de la primera es el de la verdad natural, mientras que 
a la segunda le corresponde el campo de la verdad sobrenatural. 
Las dos verdades no se contradicen, pero tampoco se confunden; 
la distincién no excluye su acuerdo, asi como lo sobrenatural no ex- 
cluye (o niega) lo natural, sino que lo supone y lo eleva. La filoso- 
fia tiene valor como preparaciOn y ayuda de la teologia, que viene 
a ser la coronacién de la filosofia. Asi, Santo Tomas, a diferencia 
de la corriente agustiniana hasta entonces dominante, excluye que al 
conocimiento racional le sea necesaria la revelacién divina y reivin- 
dica, en su dominio, la suficiencia de la razon, preludiando una de 
las actitudes mas caracteristicas del pensamiento del Humanismo 
y del Renacimiento. A la raz6n natural, independientemente de la 
revelaciOn, se le reconoce un campo propio de indagacién. Sin em- 
bargo, no se trata de separar religion y filosofia, sino sdlo de man- 
tenerlas distintas. Delimitacién de los dos campos, que, delimitados, 
vienen a colaborar: la razon para sistematizar las verdades naturales 
y defender la teologia, la fe para completar su obra con la reve- 
lacion. 

A pesar de que los dos campos sean distintos, algunas verdades 
son, al mismo tiempo, de fe y de razén, como la existencia de Dios 
y la inmortalidad del alma. Por consiguiente, entre fe y razon no 
hay solamente relaciones negativas, sino también positivas, como 
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i0 prueba incluso el hecho de que la razén puede aclarar, aunque 
ello sea de un modo insuficiente, algunas verdades reveladas y de- 
mostrar su conveniencia. En efecto, la swprarracionalidad de las 
verdades de fe no significa anti-racionalidad 0 irracionalidad, ya 
que no contradice a la razon la admisiOn de un orden de verdades 
que la trascienden. En pocas palabras: no hay contradiccién entre 
las verdades de fe y las verdades de raz6a, y las primeras, aunque 
suprarracionales, pueden ser aclaradas y defendidas por la misma 
razon. 


b) La metafisica. — Para Santo Tomas, lo real en cuanto real 
es el ser. Aristételes, a pesar de identificar lo real con el individuo 
concreto, es el fildsofo de la esencia o forma; Santo Tomas, que in- 
troduce en la metafisica aristotélica el principio cristiano de la crea- 
ci6n (con repercusiones en todo el sistema) es el fildsofo del ser, por 
lo que su metafisica, en este sentido, lo es del existente. 

Puesto que lo real en cuanto real es ser, el ser es lo que el inte- 
lecto humano capta inmediatamente como la realidad mas conocida: 
todo cuanto es, si es algo, es ser (quidquid est, si quid est, ens est). 
Sin embargo, es necesario distinguir entre las cosas creadas y Dios. 

Segtin Santo Tomas, no sdlo la materia y la forma, sino también 
la esencia y la existencia estan en relaciOn de potencia y acto. La 
esencia 0 quidditas comprende todo lo expresado en la definicién de 
la cosa y, por consiguiente, la materia y la forma; de la esencia se 
distingue la existencia 0 ser (una cosa es conocer lo que algo es 
— quid sit—, y Otra saber si es —an sit). La existencia es, pues, 
separable de la esencia: su relacién es precisamente de potencia 
(esencia) y acto (existencia). Pero la esencia no puede pasar por si 
misma a la existencia; luego el paso de la esencia (potencia) a la 
existencia (acto) es debido al acto creador de Dios. Por el hecho 
de que existen entes finitos, existe Dios como el Ser creador. Toda 
esencia, que no sea Dios, requiere, para existir, el acto creador de 
Dios. Sdlo en Dios la esencia es la misma existencia, porque Dios 
es (existe) por esencia. Por consiguiente, e] término ser predicado 
de los entes creados tiene un significado no idéntico al ser mismo 
predicado de Dios. Entre las criaturas y Dios la relacién no es de 
univocidad (identidad) ni de equivocidad (simple diversidad), sino 
de analogia 0 semejanza (principio de la analogicidad del ser). En 
pocas palabras: en las criaturas la existencia es separable de la esen- 
cia (y por esto su ser es creado o contingente); en Dios es insepara- 
ble, ya que es idéntico a su esencia y, por consiguiente, su ser es 
eterno y necesario. Dios es el ser por esencia; las criaturas tienen el 
ser por participacién, En cuanto son, son semejantes a Dios, pero no 
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son Dios, ni Dios es idéntico a ellas. He aqui la relacidn de analo- 
gia y al mismo tiempo de participacidn, extensible a todos los pre- 
dicados que se atribuyen a Dios y a las criaturas (decir que el hom- 
bre es «justo» es predicar de él una perfecci6n distinta de su esencia 
y de su existencia; predicarlo de Dios es atribuirle a Dios una per- 
feccidn idéntica a su esencia y a su existencia). No hay, pues, una 
anica ciencia del ser, sino que existe la ciencia de los entes creados 
construida sobre principios evidentes para la razon (metafisica); y 
la ciencia del Ser necesario o Dios (teologia), cuya verdad, trascen- 
dente a la humana raz6n, ha sido revelada: la primera se halla 
subordinada a la segunda y la una es distinta de la otra. 

_ El esse de Santo Tomas es, pues, sintético, es decir, sintesis de 
esencia y de existencia, siendo la esencia lo que el ser es y la exis- 
tencia el acto por el que es. Todo ser creado remite al supremo Acto 
de su existir, al Acto creador de Dios. Potencia es la capacidad de 
ser; acto es lo que existe; substancia lo gue tiene existencia en si; 
accidente lo que no tiene una existencia aut6noma. 

De la metafisica del ser tal y como se formula por Santo Tomas 
brotan los cuatro principios primeros de la realidad y del pensamien- 
to: a) el principio de identidad (el ser es lo que es); b) el principio 
de contradicci6n (el mismo ser no puede a la vez ser y no ser); c) el 
principio de tercero excluido (un ser 0 es 0 no es); d) el principio de 
causalidad (todo ser existente que no tiene en si mismo el principio 
de la propia existencia remite a Otro ser que es su causa). Santo 
Tomas llama trascendentales a las propiedades que pertenecen al 
ser: uno, verdadero y bueno. El ser, considerado en si mismo, es 
uno; en relacién con la voluntad es bueno (en cuanto que todo ente 
en acto es de algin modo perfecto). Del ser brotan las nociones de 
unidad, individualidad, racionalidad, finalidad, bondad y belleza. 


c) La doctrina del conocimiento. — Para Santo Tomas, la mente 
humana, a diferencia de las substancias angélicas 0 separadas, no 
tiene la intuicidn inmediata de la verdad: su conocimiento comienza 
por la sensacién y no hay conocimientos innatos e independientes 
de la experiencia sensible. Sobre este punto recalca la posicion de 
Aristoteles. Por otra parte, el intelecto es la facultad de las esencias 
universales, las cuales, segin Santo Tomas, estan en las cosas crea- 
das (in re), pero preexisten como formas 0 modelos ideales en el 
Pensamiento divino (ante rem). Nosotros no las intuimos en Dios, 
por lo que sdlo podemos conocerlas abstrayéndolas de las cosas 
(post rem). En el problema de los universales acepta la posici6n del 
realismo moderado, El conocimiento es, por lo tanto, un proceso 
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inverso al de creacion: en la creacion, el universal se inserta en la 
materia y se individda en las cosas singulares; en el conocimiento, 
en cambio, es abstraido de las cosas. El conocimiento es, por lo 
tanto, desmaterializacién 0 desindividualizacion de la esencia., 

El alma, que conoce todas las cosas, «es en cierto modo todas 
las cosas», no en el sentido de que sea las cosas mismas, sino en el 
de que es su especie (forma): en el alma no esta la piedra, sino la 
especie de la piedra. Por lo tanto, el intelecto es «una potencia re- 
ceptora de todas las formas inteligibles», lo mismo que el sentido 
lo es de todas las formas sensibles. De donde se sigue el principio 
general de conocimiento: cognitum est in cognoscente per modum 
cognoscentis. 

El proceso del conocimiento se inicia con la sensacién (nihil est 
in intelectu quod non prius fuerit in sensu). El sentido no capta la 
materialidad de las cosas, sino su imagen (especie sensible): en la 
sensaci6n, el sujeto que siente y lo sentido forman una unidad indis- 
tinta. Potencialmente, la especie sensible contiene implicita la esen- 
cia; el intelecto, ejerciendo su poder de abstraccidn, la actualiza y 
capta la especie inteligible, la pura forma universal o lo que de una 
cosa es inteligible. El intelecto no pone el ser del objeto, sino que 
hace que sea conocido. El objeto, frente al sujeto cognoscente, es 
verdadero objeto (obiectum). Por lo tanto, la verdad reside en el 
acuerdo o en la correspondencia entre el intelecto y la cosa, es decir, 
en el acto con que el intelecto afirma o niega la esencia de una cosa. 
Por esto el concepto refleja la razon de ser de una cosa, el quod 
quid est, la ratio intima proprietarum. La verdad es adequatio rei 
et intellectus, es decir, la species existente en el intelecto es la forma 
misma de la cosa. La naturaleza es, por lo tanto, la medida de nues- 
tro intelecto, cuya verdad reside precisamente en su conformidad 
con las cosas. Sdlo el Inteiecto divino mide y no es medido; la na- 
turaleza mide al hombre y es medida por Dios; nuestro intelecto es 
medido por Dios y por la naturaleza. Dios entiende la totalidad de 
las cosas con un acto unico de conocimiento perfecto; el hombre, 
en cambio, conoce mediante actos sucesivos, es decir, por razona- 
miento. A la abstraccién del universal le sigue el juicio (judicium), 
con el que se afirma o se niega algo, y cuyo término ldégico es la 
proposicion; al juicio, el ratiocinium o razonamiento. En el juicio, 
el ser une sujeto y predicado, recompone lo que la abstraccion habia 
separado. En pocas palabras: con la abstraccién se entiende Jo que 
una cosa es (quid sit); con el juicio se juzga si es o no es (an sit); 
con el razonamiento se da la razdén de ser de lo que se afirma o se 
niega (propter quid). 

E] intelecto, en cuanto tiene capacidad de recibir la especie inte- 
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ligible, es intelecto pasivo; en cuanto tiene poder activo de traducir 
en acto esta capacidad, es intelecto agente, cuya funcién propia es 
la abstracci6én, El intelecto agente, para Santo Tomas, no es extrafio 
a las almas individuales, como el intelecto separado de los averrois- 
tas, contra los que polemizé encarnizadamente, sino que es una 
facultad de los sujetos individuales, a los que les es esencial. El in- 
telecto agente deriva, desde Juego, de Dios, pero es el poder ilumi- 
nador de cada alma. Sdlo asi el hombre es verdaderamente un su- 
jeto de conocimiento. 


d) La existencia de Dios. — La existencia de Dios, como sabe- 
mos, es una verdad de razén y de fe y, por consiguiente, puede ser 
demostrada racionalmente. Santo Tomas excluye que la existencia 
de Dios pueda alcanzarse por intuiciOn directa (en tal caso no seria 
necesaria la demostracién) y ni siquiera admite la prueba a priori, 
que parte de la idea de Dios (prueba ontoldgica), porque del orden 
de la idea no se puede pasar al orden de la realidad. Dios solamente 
se demuestra a posteriori (demonstratio quia), es decir, partiendo 
de lo que «para nosotros» es primero, o sea, de las cosas sensibles. 

Seguin Santo Tomas, cinco son las vias que de lo sensible condu- 
cen a Dios. «Todo lo que se mueve es movido por otro»; luego todo 
movimiento supone una causa; si el motor es a su vez movido, su- 
pondra a su vez otra causa y asi hasta el infinito; luego hay un Pri- 
mer Motor inmovil, que es la Causa inmovil del movimiento (J.? via). 
Todo depende de otro, es decir, todo efecto tiene su causa; por con- 
siguiente, existe una Causa primera incausada (2.% via). Todas las 
cosas son contingentes, pueden existir como también pueden no exis- 
tir, pero lo que es contingente no tiene la raz6n de ser en si, sino 
en otro, en algo no contingente, luego existe el Ser necesario (3.4 
via). Todo tiene un grado de perfeccion; luego existe el Ser perfec- 
tisimo (4.2 via). Todo ser se dirige a un fin y todo el universo esta 
ordenado a su fin; pero las cosas naturales se hallan privadas de 
inteligencia; luego existe una Inteligencia ordenadora (5.* via), La 
estructura logica de las «cinco vias» es siempre la misma: se parte 
de un hecho (las cosas tienen movimiento, las cosas son contingen- 
tes, etc.); se aplica un principio (lo que se mueve, por Otro se mue- 
ve; todo efecto remite a una causa, etc.); y se concluye diciendo que 
Dios existe. Las tres primeras pruebas estan fundadas en el princi- 
pio de causalidad y pueden reagruparse bajo la unica denominacion 
de prueba cosmolégica; las dos Ultimas sobre el principio de finali- 
dad y constituyen ambas la prueba finalista 0 teleoldgica. Por consi- 
guiente, Dios existe como Motor inmovil, Causa Primera, Ser nece- 
sario, Perfeccién absoluta e Inteligencia ordenadora, Luego a la pre- 
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gunta de «si Dios existe» (an Deus sit), la raz6n, en armonia con la 
fe, responde positivamente (104). 


e) El mundo. —La existencia del mundo depende de Dios. Las 
criaturas tienen el ser, pero no son el ser (de otro modo se identi- 
ficarian con Dios). En su esencia no esta implicita la existencia; es 
Dios quien les da la existencia haciendo que lo posible (esencia) se 
actualice (venga a la existencia). El procedimiento para demostrar 
la existencia de Dios fué formulado en parte por Aristdteles y por 
Avicena, pero el Dios de Santo Tomas no es el Dios aristotélico: es 
Creador y Providencia, no solo respecto al mundo en su conjunto, 
sino también con relacion a cada una de las criaturas. Es Dios quien 
comunica el ser a las cosas y, por consiguiente, ademas de saber, es 
también hacer; no es puro Intelecto, sino también Voluntad activa. 
A su voluntad de amor y de bondad se deben la creacién (Santo 
Tomas rechaza el emanacionismo neoplaténico, renovado, a través 
de Aristdteles, por los arabes y por los hebreos) y la conservacién 
de lo creado. Sin embargo, el Aquinate sostiene con osadia que no 
se puede excluir racionalmente la coeternidad del mundo y de Dios: 
que el mundo tenga un comienzo en el tiempo, es Unicamente una 
verdad de fe, pero es una verdad de razén que el mundo ha sido 
producido de la nada. En cuanto producido de la nada, es creado; 
pero esto no implica admitir necesariamente que haya tenido comien- 
zo en el tiempo. 

El mundo, creado por Dios, esta constituido por un orden jerar- 
quico que va desde los angeles, substancias puramente espirituales, 
a los cuerpos inorganicos. Santo Tomas, a diferencia de Aristételes, 
afirma que existen substancias espirituales c puras formas, como los 
angeles, sin materia (formas separadas). 

A proposito de esto surge un problema, que hemos puesto de 
relieve al tratar del Estagirita: la especie, idéntica en todos, ,cOmo 
se diversifica en los individuos? ;Cual es el principio de la diversi- 
dad y multiplicidad numérica, si la especie es idéntica y una? En 
pocas palabras, gcual es el principio de individuacién? 

La forma es idéntica en todos los individuos de la misma espe- 
cie (por ejemplo, la forma del hombre es comin a todos los hom- 
bres). Por otra parte, la materia no puede ser principio de indivi- 
duaciOn porque, por si misma, es indeterminada e indiferenciada. 
Seguin Santo Tomas, el principio de individuacién esta en la materia 
«considerada bajo determinadas dimensiones», es decir, en una de- 


(104) No se confunda el problema de la existencia con el de la esen- 
cia de Dios (quid Deus sit). 
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terminada cantidad de materia (materia signata quantitate), en las 
particulares dimensiones espaciales y temporales que constituyen 
este individuo (hic et nunc), La cantidad (este determinado cuerpo), 
o sea las dimensiones espacio-temporales, es el principio de indivi- 
duacién (105). 


f) El hombre.—El alma humana, aunque es una substancia 
espiritual, sin embargo, a diferencia de Dios y de los angeles, esta 
unida, por naturaleza, al cuerpo. Las funciones vegetativa, sensitiva 
e intelectiva no implican una triplicidad de almas: el intelecto es la 
unica forma de toda la vida del hombre, comprendidas las funcio- 
nes vegetativa y sensitiva. 

Para defender la unidad del compuesto humano (unidad substan- 
cial de alma y cuerpo), afirma con Aristdteles que el alma es forma 
del cuerpo (entelequia). Pero, como pura forma, es espiritual; su 
funcion esencial, la intelectiva, es suwperorganica. Las intelecciones y 
las voliciones, actos propios del alma, son independientes de la 
materia; por consiguiente, el principio del que brotan (el alma) tam- 
bién es independiente de ella. Por otra parte, aunque la inteleccién 
es inmaterial, se halla ligada a condiciones corpdreas (hemos visto 
que no hay especie inteligible sin especie sensible), por lo que se ha 
de concluir que el alma intelectiva, en su funcidn de entender, de- 
pende extrinsecamente del cuerpo, siendo intrinsecamente (en cuanto 
a su ser) independiente de él. Por lo tanto, el alma, respecto al cuer- 
po, es substancia separada, De esto se sigue la inmortalidad; si el 
alma no depende intrinsecamente del cuerpo, la corrupcion del cuer- 
po no le atafie. El intelecto conoce el ser y desea ser siempre; el 
deseo natural nunca es vano. 


g) La doctrina moral.— La voluntad es la facultad apetitiva 
del bien. Como el objeto del intelecto es el ser bajo la forma de la 
verdad, asi el objeto de la voluntad es el ser bajo la forma del bien. 
Una accién es objetivamente buena segtin su conformidad con el 
grado de bien que apetece; mala, segun su disconformidad (por ejem- 
plo, amar las cosas finitas mas que a Dios, es un mal), Una accién 
es subjetivamente buena o mala segin su conformidad o disconfor- 
midad con la conciencia del orden de los seres. En el caso afirmativo, 
la norma viene a ser conciencia practica. 

Si el intelecto nos diera la aprehensidn inmediata de Dios, es 


(105) No deben confundirse individuaciodn y persona. La materia signata 
indica la cantidad de materia que individja a un hombre y lo distingue de 
otro. No significa enteramente a la persona, que esta constituida por el 
alma, en la que hay que situar el principio de la persona misma. 
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decir, si a la voluntad se le presentara el Bien sumo, ella lo apete- 
ceria necesariamente. En tal caso no habria libertad de escoger. Pero, 
en la vida actual, el intelecto s6lo aprehende bienes particulares, re- 
lativos, frente a los cuales la voluntad no se ve necesitada: es libre 
de escoger (libre albedrio). 

Sin embargo, esto no basta para definir la libertad, la cual no es 
solamente carencia de necesidad intrinseca, sino también autodeter- 
minacion, En efecto, sin la determinacion de querer, nunca existiria 
el acto de volicién. En el acto de volicién, la voluntad sigue al in- 
telecto: el conocer precede al querer. Sin embargo, afiade el Aquina- 
te, es la voluntad Ia que fija al intelecto sobre uno u otro juicio. Por 
lo tanto, el intelecto ilumina a la voluntad, pero la voluntad fija el 
juicio del intelecto; no en el sentido de que ella contribuya al cono- 
cimiento intelectivo, sino en el de que puede fijar el intelecto sobre 
una cosa con preferencia a otra. El intelecto considera siempre el 
objeto en general (juicio especulativo); la voluntad lo fija en un solo 
aspecto concreto en relacién al sujeto y habida cuenta de una cir- 
cunstancia particular (juicio practico). La libertad consiste, pues, en 
la posibilidad de escoger entre bienes particulares; el mérito reside 
en saber escoger. Por consiguiente, el acto del querer es a la vez ra- 
cional y libre. En cuanto racional incluye la justificacién, en cuanto 
libre la responsabilidad y, por tanto, la sancioén, Cuando la voluntad 
no quiere lo que el intelecto conoce, tenemos el mal moral, el cual 
es un acto de la voluntad, en el que el juicio practico se halla en 
disconformidad con el teorético. De esta disconformidad es respon- 
sable el libre albedrio en virtud del mal uso que el hombre puede 
hacer de él. La culpa es, en efecto, el acto con el que el hombre es- 
coge deliberadamente el mal, es decir, obra en disconformidad con 
el orden racional. Por consiguiente, el mal es una deficiencia, como 
habia dicho San Agustin. 

E] fin del hombre, dice Santo Tomas con Aristdteles, es el per- 
feccionamiento de la propia naturaleza. Tal perfeccionamiento se 
cumple solamente en Dios. Por esto la voluntad, por muchos bienes 
particulares que atesore, permanecera siempre insatisfecha y siempre 
aspirara al Bien sumo, en cuya posesidn reside la suprema beatitud. 
E] fin del hombre es trascendente al hombre. 

Para que sea buena, la voluntad debe conformarse a la norma 
moral, que esta en nosotros como reflejo de la ley eterna de la volun- 
tad divina. El fundamento de la norma moral es, por consiguiente, 
Dios, pero la norma es intrinseca a nuestro ser. Sin embargo, no cono- 
cemos la ley eterna; para regular nuestra conducta nos basta con la 
ley natural, como ley de nuestra conciencia. Los principios practicos 
son mandatos de esta ley y es preciso reconocerlos y practicarlos 
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siempre siguiendo la disposiciOn natural para entenderlos, el habitus 
(sindéresis), que nos dirige al bien. Santo Tomas acepta la distincién 
aristotélica entre virtudes intelectuales y morales, las Ultimas de las 
cuales se reducen a las cuatro virtudes cardinales (prudencia, tem- 
planza, justicia y fortaleza). Las virtudes intelectuales y morales 
son suficientes para conseguir la felicidad en esta vida, no para la 
bienaventuranza eterna, para, la que son necesarias las tres virtudes 
teologales: fe, esperanza y caridad, infusas por Dios en el hombre. 


h) La doctrina politica. — Santo Tomas distingue tres clases de 
leyes que dirigen la comunidad hacia el bien comuin: Ja ley natural, 
comun a todos los hombres (conservacién de la vida; procreacion y 
educacién de los hijos; deseo de la verdad); la ley humana o posi- 
tiva, establecida por los hombres sobre la base de la ley natural y di- 
rigida a la comtn utilidad; la ley divina, que guia a cada hombre a 
la consecuci6n de su fin sobrenatural. 

Para Santo Tomas, lo mismo que para Aristételes, el hombre, 
por naturaleza, es un «animal politico»; el Estado es una necesidad 
natural para el «bien vivir» de la comunidad. Toda forma de auto- 
ridad deriva de Dios: respetarla es respetar a Dios; toda forma de 
gobierno, con tal de que garantice los derechos de Ja persona y el 
bienestar de la comunidad, es buena (pero Santo Tomas prefiere la 
monarquia). La tirania, que por cierto no cumple con estos requisi- 
tos, es fuente de todos los males y es licito rebelarse contra ella, in- 
cluso con las armas. Por esto el Estado debe reconocer sus limites, 
tanto en relacién con los individuos como con la Iglesia. Lo mismo 
que la razon y la fe tienen dos campos distintos y aut6nomos, asi 
también la Iglesia y el Estado son sociedades que tienen sus pro- 
pios fines. Y al igual que no hay conflicto alguno entre la fe y la 
razon, si esta Ultima tiende a la verdad y se mantiene en sus limites, 
tampoco hay conflictos entre la Iglesia y el Estado, si cada una de 
las dos autoridades tiende a realizar los fines que le son propios y 
si ambas colaboran en la realizacién del Gnico fin, el bien comutn. 
Pero el fin que persigue la Iglesia (guiar a los hombres a la fruicién 
de Dios) es superior al del Estado; el Estado, por consiguiente, debe 
subordinarse a la Iglesia, a cuyo jefe (el Papa) le confid Cristo el 
gobierno religioso. E! derecho positivo es verdaderamente derecho 
cuando es traduccién escrita del natural, impreso en nosotros por 
Dios (non jus quia jussum est, sino jus quia justum est), De este 
modo es posible, para el bien de todos, la colaboracién de los dos 
poderes. 


i) La pedagogia. — Santo Tomas fué un gran maestro, y ademas 
eficaz: sus obras de filosofia y de teologia nacieron de la prdactica 
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de la ensefianza, en la escuela. La exposicién que emplea es, en efec- 
to, la que entonces se usaba: formulacién de la cuwestidn a tratar; 
distincién de las cuestiones particulares ligadas a ella; exposiciOn de 
las tesis adversas sobre cada una de éstas y citas de textos sagrados 
contrarios a ellas; formulacién exacta de la solucién y demostraci6n 
de ésta con argumentos racionales, con que se refutan las otras 
tesis. Es el procedimiento deductivo-silogistico, del que abusara la Es- 
colastica de la decadencia. 

Santo Tomas, en el De Magistro, se vuelve a plantear el proble- 
ma de San Agustin: ,cudles son la naturaleza y la posibilidad de la 
ensefianza? Como sabemos, San Agustin sostiene que la educacién 
es autoeducacién y que la obra del maestro tiene el caracter de auxi- 
liar. Santo Tomas, al atender nuevamente el mismo problema, dis- 
tingue entre ensefianza «exterior» y ensefianza «interior». Cuando 
«Agustin, en el De Magistro, demuestra que solo Dios ensefia, no 
pretende excluir con ello el que el hombre ensefie exteriormente, sino 
que dice que sdlo Dios ensefia interiormente»; por consiguien- 
te, la educacidn es interior, pero es necesaria la accion diddctica ex- 
terior del maestro. De este modo, Santo Tomas establece la impor- 
tancia de la didactica: la educaciédn es autoeducacién, pero no es 
autodidactica; por esto es indispensable la obra didactica 0 «mo- 
triz» del maestro. 

En efecto, el desarrollo del intelecto, como hemos dicho a pro- 
posito del problema del conocimiento, es paso de la potencia al acto: 
el intelecto tiene la capacidad o virtualidad de entender, es lumen 
natural de razén, que se determina en algunas nociones comunes 
(ser, causa, substancia, etc.). Pero si el intelecto es virtualidad, es 
necesaria una causa eficiente que efectie el paso de la potencia al 
acto, es decir, la obra del maestro. El paso al educando es interior 
pero la obra externa del maestro es indispensable. Asi, a diferencia 
de San Agustin, Santo Tomds, dentro de la interioridad misma del 
acto educativo, justifica el momento de la ensehanza. 


CAPITULO VIII 


LAS POLEMICAS DOCTRINALES 
Y LA DISOLUCION DE LA ESCOLASTICA 


1. El averroismo latino y Siger de Brabante 


Las dos grandes corrientes filosdficas, cuyos mas altos exponen- 
tes son San Buenaventura y Santo Tomas y que representan dos 
actitudes diversas frente a la filosofia de Aristételes, no expresan 
mas que la parte mas significativa del pensamiento del siglo x1, 
rico también en posiciones que derivan del mismo aristotelismo. De 
las encarnizadas luchas entre las distintas corrientes nacieron las 
instancias que, a comienzos de los primeros decenios del siglo xIv, 
condujeron a la decadencia y a la disolucién de la Escolastica. 

Una de estas direcciones es el averroismo latino, que floreci6é en 
la Facultad de artes, distinta de la teolégica, donde el Aristdteles 
interpretado por Averroes tuvo desde el principio, como sabemos, 
una entusiasta acogida. El principal pensador de la direcciOn ave- 
troista (que vid en el tomismo un aristotelismo distinto al de Aris- 
toteles) fué, en la Universidad de Paris, el belga Siger de Braban- 
te (106), contra el que polemiz6 vigorosamente Santo Tomas de 
Aquino. 


(106) Siger ensefié en Paris entre el afio 1270 y el 1277, al mismo tiem- 
po que Santo Tomas. La polémica entre aristotélicos averroistas y aristoté- 
licos antiaverroistas en este periodo fué muy encarnizada. En el afio 1270, 
Esteban Tempier, obispo de Paris, condené oficialmente el averroismo. La 
condena produjo turbulencias en la Universidad parisina, que condujeron a 
una segunda condena, la de 1277, efectuada también por el mismo obispo. 
En las 219 proposiciones condenadas, ademas de las doctrinas averroistas, 
también se hallaban incluidas algunas tesis tomistas. 

Siger, afectado mas directamente por la condena del obispo de Paris, al 
ser citado a que compareciera ante el Inquisidor de Francia, se traslad6 a 
Italia, donde fué condenado a ser internado en la Curia. Murid en Orvieto 
hacia el 1284. Su principal obra es De anima intellectiva, donde expone y 
sostiene la conocida tesis averroista sobre el intelecto agente. 


5 
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Siger, firme en la interpretaciOn averroista de Aristételes, refuta 
la tesis fundamental del tomismo, es decir, la separabilidad, en las 
cosas contingentes y finitas, de ser y existencia. Si ningun hombre 
existiera, dice Siger, la misma naturaleza humana (esencia) quedaria 
suprimida; por consiguiente, ser y existencia son inseparables. De 
este modo se destruia el principio de creacién, pues el ser resulta ne- 
cesario y eterno. Siger sostiene, por tanto, la eternidad del mundo 
y la indestructibilidad de las especies vivientes y niega la Providencia 
divina, Sobre la vexata quaestio de la unidad del intelecto en la 
especie humana, admite la existencia de un alma intelectiva Unica 
para todos los hombres, separada del cuerpo, inmaterial. No existe, 
pues, la inmortalidad personal del hombre, sino la inmortalidad del 
unico intelecto. Por consiguiente, no hay premios ni castigos después 
de la muerte: las acciones buerias tienen en si mismas su premio, y 
las malas su castigo. 

Siger y los otros averroistas, acusados de herejia, se defendieron 
diciendo que ellos, como «filosofos», se atenian a la verdad racional 
(es decir, a la filosofia de Aristételes); como «creyentes» permane- 
cian fieles a las ensefianzas de la fe. Ya conocemos la critica de 
Santo Tomas a la doctrina de la doble verdad (107). 

A pesar de su condena, el averroismo continud teniendo seguido- 
res durante todo el siglo x1v, pero de escasa originalidad. Fiel a 
Aristoteles, al que identifica con la filosofia y con la raz6n, se 
hizo estéril en esta posicién servil hacia la doctrina del filésofo grie- 
go. De Paris, el centro del aristotelismo averroista, pas6 a Padua, 
donde tuvo seguidores hasta el siglo xvII. 


2. El agustinismo de Oxford y Roger Bacon 


Mientras en la Universidad de Paris se trataban apasionada- 
mente problemas metafisicos y teologicos, en la Universidad de Ox- 
ford, centro del agustinismo franciscano, también en virtud de la 
difusiOn del aristotelismo, era muy vivo el interés por las investiga- 
ciones cientificas, fisicas y matemdaticas. Asi, los franciscanos de 
Oxford continuaron las tradiciones de la Escuela de Chartres e injer- 
taron la tendencia naturalista en el antiguo tronco del misticismo 
platonizante. 


(107) Contra el averroismo y en defensa de la ortodoxia catdlica escri- 
bid el franciscano espafiol Raimundo Lulio (1235-1315), famoso por su Ars 
magna, una especie de sistema légico o arte de combinar los términos sim- 
ples para descubrir los principios del saber. MAs que como filésofo tiene 
importancia como apologeta y mistico. Segtin Lulio, la fe misma suscita en 
el creyente las razones necesarias que la justifican. 
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Los dos maestros franciscanos de esta direccién fueron: Roberto 
Grosseteste (el iniciador) y sobre todo Roger Bacon (108), el doc- 
tor mirabilis, maximo representante del experimentalismo cientifico. 
Roberto aplica las matematicas a la explicacién de los fendmenos 
naturales: para él, la fisica se reduce a las reglas de la figura y del 
movimiento. Mas que a la investigacién matematica, Bacon, en cam- 
bio, apela a la experiencia. La abstraccion y el método silogistico 
son insuficientes para darnos a conocer las cosas sin el auxilio de 
la observacién y de la experiencia de los hechos. La autoridad es 
el fundamento de la fe, pero no nos hace comprender la naturaleza 
de las cosas que se creen; ademas, de poco sirve para el conoci- 
miento de las cosas naturales. La razén completa a la autoridad, pero 
no basta para distinguir lo verdadero de lo falso; al menos nos deja 
siempre en la duda. Sdlo la experiencia, que confirma y verifica, da 
solidez a la demostracién. Nada puede conocerse perfectamente sin 
ella, Bacon es el precursor del método experimental. 

Distingue una doble experiencia: la del sentido externo (per Sen- 
sus exteriores), humana, que nos da a conocer el mundo sensible 
(las verdades naturales); y la del sentido interno (scientia interior) 
o iluminacién interior de Dios, que culmina en el arrobamiento 
(raptus). Asi, la experiencia mistica completa a la cientifica. Bacon 
es uno de los precursores de la ciencia moderna, aunque sdlo sea 
por haber visto que Unicamente con la matematica pueden consti- 
tuirse como tales las demas ciencias. 


3. El voluntarismo de Duns Scot 


Los mas geniales y aguerridos adversarios del aristotelismo ave- 
rroista y tomista proceden del ambiente franciscano de Oxford, entre 
finales del siglo x11 y comienzos del xiv. De este modo se inicia, 
dentro de la misma Escoldstica, el movimiento de critica interna 
que conduce primeramente a la ruptura del equilibrio creado por la 
sintesis tomista y no mucho después a la decadencia de la Esco- 
lastica. 

En Oxford se formé y ensefié el campeon del agustinismo fran- 
ciscano, John Duns Scot (109), el Doctor subtilis, critico del tomis- 


(108) Naci6é en Inglaterra hacia el afio 1214. Fué maestro en la Univer- 
sidad de Oxford desde el 1250 al 1257. Fué condenado y sufrié prisién. 
Murio hacia el aflo 1294. Sus obras mas importantes son: el Opus majus, 
el Opus minus y el Opus tertium. 

(109) John Duns Scot nacié quiza en Escocia hacia el afio 1270, Ensendé 
en Oxford hasta el 1304 y en Paris hasta el 1308. Murié en Colonia en el 
mismo afio. Sus obras principales son: Comentario a los libros de las Sen- 
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mo en nombre de un agustinismo que, abandonadas muchas de las 
tesis tradicionales, introduce otras aristotélicas. El scotismo, desde 
este punto de vista, puede considerarse como un intento de asimila- 
cién de algunas tesis aristotélicas al contenido doctrinal de la 
tradicidn agustiniana. 

Duns Scot rechaza la solucién tomista del problema de la relacion 
entre la fe y la razon y le opone una soluciOn que es también casi 
antitética a la del agustinismo tradicional: la separacidn entre la teo- 
logia y la filosofia. Para Duns Scot, en efecto, no ‘hay verdades de 
fe demostrables 0 discutibles racionalmente como la inmortalidad 
del alma individual y la Providencia divina. Todas las verdades de 
fe son meramente creibles (credibilia). Duns Scot se sirve del aris; 
totelismo no para corregirlo y ponerlo al servicio de la teologia 
(Santo Tomas), sino para adoptarlo como limite de la raz6n humana,| 
es decir, como la posicién que marca el dominio del conocimiento,] 
mas all del cual comienza el campo de la fe, que no es cognosciti 
vo, sino practico, En Duns Scot hay una exigencia critica, acaso in 


*& consciente, que es precursora del pensamiento moderno! En efecto, 


f 


para Duns Scot, la tnica demostraci6n racional valida la da el pro- 
ceso silogistico, segin el cual sdlo es verdadero lo que puede ser 
deducido a priori, de conceptos dados. 

Habida cuenta de esto, como el hombre no conoce la esencia de 
Dios, las verdades de fe no son deducibles a priori y, por consi- 
guiente, Ja teologia no puede tener una sistematizaci6n racional; sdlo 
se apoya en la revelacién. No es ciencia especulativa, sino ciencia 
practica, es decir, sdlo da normas directrices y reguladoras de nues- 


tra conducta. Esta decidida separacién de teologia y filosofia, de fe 
y de razon rompe el equilibrio tomista_y comporta graves conse- 
y_cuencias que pronto se _dejaran sentir en el desarrollo del pensa- 
, miento. La theologia rationis cede el puesto a la theologia fidei, Con 
Duns Scot finaliza en verdad la Escoldstica, porque con él queda ne- 
gado como problema precisamente el que la caracteriza: el_de la 


| relacién entre filosofia y teologia. Como el mismo Duns Scot escri- 


— ————— 


| be: «La fe no es un habito especulativo, ni el creer es tal, ni la vi- 
| sion que de él se sigue es especulativa, sino practica». 

A diferencia de Santo Tomas, Scot no admite substancias sepa- 

radas: todos los seres estan compuestos de materia y de forma y 


tencias, llamado también Opus Oxoniense (escritos relacionados con la ense- 
nanza en Oxford); los Theoremata subtilissima y los Reportata Parisiensis 
u Opus parisiense (escritos relacionados con su ensefianza en Paris). Es tam- 
bién importante el De primo rerum omnium principio, quiza obra de su juven- 
tud. Algunas obras que le han sido atribuidas por la tradicién no le per- 
tenecen. 
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los mas complejos tienen una pluralidad de formas. Los géneros y 
las especies son las formas que determinan los grados de la jerar- 
quia de los seres. Sin embargo, sdlo son reales los individuos con- 
cretos: no el hombre en universal, sino los singulares individuos hu- 
manos. {Qué realidad tienen entonces los géneros y las especies? 
{Como se diferencia la Unica especie en la multiplicidad de los in- 
dividuos? El primero es el problema de los universales; el segundo, 
el de la individuacién. 

Respecto al primer problema, Duns Scot critica lo mismo al no- 
minalismo, que considera al universal como un puro nombre, que al 
realismo. El fundamento. real del universal reside, para él, en la 
esencia de las cosas, que, sin embargo, no es ni universal ni indivi- 
dual. En la naturaleza, la esencia se presenta individuada, y el inte- 
lecto, hallandola realizada en varios individuos, la universaliza. El 
universal es, por lo tanto, Ja referencia, operada por el intelecto, de 
una misma esencia a una multiplicidad de individuos. Por consi- 
guiente, los universales no existen en las cosas, sino en la mente. 

{Pero qué es lo que individua a la esencia o especie? Duns Scot 
critica la doctrina tomista de que el principio de individuacién sea 
la materia signata quantitate. La materia, de suyo indeterminada, no 
puede ser principio de determinacién. La individuacién reside, en 
cambio, en una contraccién y limitacién de la esencia, por la que la 
esencia se determina y se hace especialisima: esta esencia aqui y este 
ente aqui: haecceitas, La haecceitas es la determinacion Ultima y ca- 
bal de la materia, de la forma y de su compuesto. Por esto, para 
Scot, la individuacién no es degradacion, sino perfeccién del ser. 

Contra Santo Tomas, Scot reivindica el primado de la voluntad 
sobre el intelecto: es la primera la que determina al segundo a fijar- 
sé y a pronunciarse sobre una verdad con preferencia a otra. Es 
verdad que la voluntad no puede querer ningtin bien sin conocerlo 
y que el juicio teorético precede al acto de querer; pero tanto las 
representaciones como los juicios son causas ocasionales y no deter- 
minantes del querer mismo. La voluntad tiene en si misma el poder 
de autodeterminaciOn: quiere lo que quiere sdlo porque lo quiere. 
De este modo, la voluntad corre el riesgo de hacerse puramente arbi- 
traria y el acto volitivo de ser arracional. 

También en Dios, dice Scot, la voluntad tiene supremacia abso- 
luta e incondicionada. Dios ha querido lo que ha querido (y podia 
haberlo querido de otro modo o no quererlo) no por necesidad ra- 
cional (voluntas nihil de necessitate vult), sino porque asi ha querido. 
Dios no ha querido este mundo porque éste sea racional, sino que 
el mundo es racional porque Dios lo ‘ha querido; y de un modo se- 
mejante Dios no quiere la ley moral porque sea buena, sino que la 
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ley moral es buena porque Dios lo quiere. Las verdades son ex decre- 
to: «No hay ninguna causa por la que la voluntad divina haya que- 
tido esto o aquello, sino que la voluntad es la voluntad y no esta 
precedida por causa alguna». 


4. El nominalismo de Guillermo de Occam 


Sobre el problema de los universales, Scot habia formulado una 
solucién de compromiso éntre el nominalismo y el realismo. Esta 
posicién es profundizada por su genial discipulo Guillermo de Oc- 
cam (110), el Doctor invincibilis, el cual reelabora el scotismo a 
base del principio de que una multiplicidad de formas no ha de po- 
nerse sin necesidad (non sunt multiplicanda entia sine necessita- 
te (111). Por esto rechaza la doctrina de la pluralidad de formas, 
tipica de la escuela franciscana. 

E] antirrealismo es el rasgo caracteristico de la especulacién 
occamista. Los universales no tienen realidad objetiva: sdlo existen 
en nuestro intelecto y por obra de nuestro intelecto; no tienen reali- 
dad ni en las cosas ni en la mente de Dios. Un cierto nimero de 
objetos particulares presenta semejanzas o identidad de caracteres; 
el concepto no es mas que un signo, existente en el intelecto, de tales 
caracteres comunes; un signo con que el intelecto reine bajo un mis- 
mo nombre un cierto numero de individuos que guardan afinidad. 
En pocas palabras, el concepto es el acto con que el intelecto piensa 
un mismo predicado de muchas cosas. Las especies o formas sensi- 
bles e inteligibles, como entidades reales intermedias entre el sujeto 
y el objeto, no son necesarias. El concepto es universal porque es 
referido a muchas cosas. El universal es, por consiguiente, un tér- 
mino 0 un nombre (terminismo 0 nominalismo) que significa muchas 
cosas: conceptus mentis significans univoce plura singularia, Real 
es el individuo. 

Ahora bien, si sdlo el individuo es real, de ello se sigue que el 


(110) Guillermo nacié en Occam (Inglaterra) en los Ultimos afios del si- 
glo xIlI y estudié y ensefié en Oxford. Citado ante el tribunal eclesidstico de 
Avifion, bajo la acusacién de herejia, se refugid en Pisa junto al emperador 
Luis de Baviera, al que Occam sostuvo en la lucha contra el papa Juan XXII. 
Siguid al emperador a Munich, en donde redact6 muchos escritos politicos en 
defensa de la autoridad imperial contra la curia de Avifion. Murié en 1350. 
De sus obras filos6ficas citamos: Comentarios a las Sentencias, Centiloquium 
Theologicum, Summa totius logicae. De los escritos politicos: Compendium 
errorum papae Johannis XXII, Quaestiones octo super potestate ac dignitate 
papali. 

(111) Este principio es conocido con el nombre de «navaja de Occam». 
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conocimiento verdadero es sdlo el que atafie al individuo. En efecto, 
para Occam, el conocimiento conceptual o abstractivo, propio del 
universal, es confuso e indeterminado, ya que sdlo capta los carac- 
teres comunes a varios objetos y deja escapar lo que tiene de par- 
ticular (de lo que prescinde) y que los distingue. El verdadero cono- 
cimiento es el intuitivo, que capta claramente lo individual y con- 
creto en la percepcién sensorial. La revalorizacién de la experiencia 
va aparejada en Occam con Uh vivo interés por las ciencias experi- 
mentales. La especulacién metafisica pierde su primado y la atenci6n 
se vuelca sobre el mundo fisico. El occamismo es el precursor de la 
orientaci6n naturalista del Renacimiento. 
esvalorizacion de la metafisica y del conocimiento concep 

tual lleva a Occam a acentuar, mds que Scot, la separacién entr 
fe y razon. De ningin problema metafisico cabe demostracién racio 
nal; la fe no puede encontrar ningin apoyo en la razon. Los do 
campos se guardan mutua indiferencia: la teologia no es ciencia ra 


SE a ee ES nar 
mo se acerca al averroismo. Esta es la hora en que el problema de 
F_Escoldstica acuerdo entre la filosofia y la verdad revelada) pierde 
todo interés: la especulacién sé orienta muy pronto hacia nuevos 
problemas. 

Igual que la fe y la raz6n quedan separadas, asi también la Igle- 
sia y el Estado. Por esto Occam sostiene el contraste entre los dos 
poderes y tiende a acentuar la superioridad del Estado sobre la 
Iglesia. También en el problema politico se halla Occam en contra 
de la concepcién medieval y constituye un precedente de las direc- 
ciones modernas (112). ; 


5. Las corrientes misticas del siglo XIV y Meister Eckhart 


El misticismo de San Buenaventura (y antes, en parte, el de los 
victorinos), como hemos visto, no llega a negar la validez de la ra- 
zon, En el siglo xi1v el misticismo florece de nuevo como consecuen- 
cia de la decadencia del intelectualismo y de la difusién del occamis- 
mo, Ahora que razon y fe se hallan netamente separadas y que las 


(112) Vasta fué la influencia de Occam en el siglo xiv. Se pueden dis- 
tinguir dos direcciones, que corresponden a dos aspectos de la especulaci6n 
occamista: la direcci6n mas estrictamente filosdfica, que acentué la posicién 
antimetafisica de Occam, representada por el maestro parisino Nicolas D’Au- 
trecourt (¢ 1350 aprox.), que por su critica al principio de causalidad y al 
concepto de substancia viene a ser el precursor del fenomenismo de Hume; 
y la direccién positiva o cientifica, de mayor importancia, representada sobre 
todo, ademas de por Juan Buridan, por Nicolas de Oresme ({ 1382), que 
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verdades teolégicas han sido puestas mas alla del conocimiento ra- 
cional, para llegar a Dios sdlo quedan las vias del amor y de la in- 
tuicién extdtica. Los motivos misticos de la especulacién neoplato- 
nica y agustiniana, de los victorinos y de San Buenaventura, vuel- 
ven a alimentar la mistica del siglo x1v. Se trata, en pocas palabras, 
de restablecer, dejando a un lado la via racional, una relaci6n direc- 
ta entre Dios y la criatura, de modo que se justifique la fe. 

De los misticos ortodoxos es el mas representativo el flamenco 
Jan Ruysbroeck (1293-1381), que con su obra impuls6 un renaci- 
miento de la vida ascética, del que salid una de las obras capitales 
del misticismo catdlico, la Imitacidn de Cristo, atribuida a Tomas de 
Kempis (1380-1470). 

La direccién mistica de inspiracidn mas netamente neoplatonica 
tuvo una lozana floracidn en Alemania. Con ella nacié el llamado 
misticismo especulativo, que no se limit6 a describir la ascension del 
hombre a Dios, sino que buscé su justificacién racional, fundada 
en la unidad esencial de las criaturas y de Dios. Su gran figura fué 
el Maestro Eckhart (113), verdadero maestro de la mistica especu- 
lativa, que ejercid su influencia sobre la mistica alemana, flamenca 
y francesa del siglo xv (y sobre toda la mistica alemana sucesiva) 
e, indirectamente, incluso sobre los grandes misticos espanioles del 
siglo xv1. Mas que como precursor del protestantismo, se le estudia 
a la luz del pensamiento medieval. Algunas de sus audaces afirma- 
ciones pueden encontrar una justificacién mistica. Es cierto, no obs- 
tante algunas de sus afirmaciones en contra, que se sirve de las 
tesis tomistas de la analogia y de la distincién entre esencia y exis- 
tencia, pero llega a conclusiones opuestas a las de Santo Tomas: las 
criaturas no tienen realidad alguna (son «pura nada» y su esencia 
depende solamente de Dios): su ser es idéntico al ser de Dios. De 
este modo concluye (aunque misticamente) en la identificacién de 
criatura y Creador en el acto contemplativo del éxtasis. El mundo 
es coeterno a Dios y se identifica con el Verbo, habiendo sido pro- 


formulé la ley de la caida de los graves, intuy6 el movimiento diurno de 
la tierra y, de un modo vago, la geometria analitica, anticipandose asi a 
Galileo, a Copérnico y a Descartes. De entre sus obras, citamos: De diffor- 
mitate qualitatum y el Tratado de la esfera. La mistica tuvo su mas alto re- 
presentante en Jean Gerson (1363-1429), el Doctor christianissimus (el amor, 
fundamento de la vida mistica, es, en cuanto tal, conocimiento experimental 
de la realidad sobrenatural). 

(113) Quiza naciéd en Gotha, en 1260. Vistid el habito dominico, ensefid 
teologia en Paris y en Colonia y fué gran predicador en lengua alemana. 
Acusado de panteismo y de averroismo, dos afios después de su muerte (1327), 
fueron condenadas algunas de sus proposiciones. Dejé Sermones y Tratados 
en aleman y varias obras en latin (Opus tripartitum). 
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ducido al mismo tiempo que éste. De Dios nada puede decirse (teo- 
logia negativa): es una esencia supraesencial y una nada que sobre- 
pasa a todo ser. 

Junto al scotismo y al occamismo se ha de tener presente el mis- 
ticismo especulativo de Eckhart para explicar el origen de la filoso- 
fia moderna. 


4+ 


6. La disolucién de la Escolastica 


Los rasgos fundamentales del scotismo y especialmente del oc- 
camismo pueden considerarse como los elementos de la disolucién de 
la Escolastica. Una vez excluida la posibilidad, incluso limitada, de 
un fundamento racional del contenido de la fe, el problema esco- 
lastico del acuerdo entre fe y razon y de la sistematizacién racional 
del dogma deja de existir. E] interés, como hemos dicho, se vuelca 
sobre la indagaciOn cientifica. La Escolastica de la segunda mitad 
del siglo xiv y del siglo xv carece de toda genialidad especulativa. 
Se agota (especialmente el occamismo) en disputas y en sutilezas 
sofisticas, en un dédalo de problemas inttiles e irrisorios. Y, como 
sucede en todas las épocas de decadencia, los escolasticos apelan al 
principio de autoridad: o de Aristételes (del averroista), hacia el 
que los postreros aristotélicos guardan una verdadera idolatria; o de 
Santo Tomas. Su intransigencia les aparta del desarrollo del pensa- 
miento. 


CUADRO 


LA ESCOLASTICA (siglos x11I-xIv) 


( La transformacién de algunas escuelas episcopales 
| y privadas en renombrados y organizados cen- 
El despertar cultural; tros de estudio: nacimiento de las Universidades. 
las Universidades * Su organizacion y centros mas importantes. 
| La cultura arabes y las nuevas Ordenes religiosas 
de los dominicos y de los franciscanos. 


El ser como existencia: origen del ser como 
existencia y transmisién de la existencia a la 
esencia. E] ser-existencia no tiene en si su 
razon de ser, la cual le es dada por el Ser 
en si o por Dios, causa primera de todas las 
cosas. De Dios procede todo por necesidad. 


AVICENA 
(¢ 1037) 


eee 


E] mundo emana de Dios, pero las formas se 
hallan ab aeterno insitas en la materia. Todo 
hombre tiene una disposicién a pensar (inte- 
lecto pasivo), sobre el que obra el tinico Jn- 
telecto activo, que sdlo accidentalmente se 
une con el intelecto pasivo para traducir en 
acto las formas inteligibles (intelecto adqui- 
rido). La doctrina de la doble verdad y la 
polémica sobre el aristotelismo. 


NS a 


La filosofia 
arabe 


AVERROES 
(1126-1198) 


——eea\eT—s—s oO 


| Hay una materia universal, a la que se redu- 

AVICEBRON cen todas las materias; es el sostén de la 

(1020-1079) forma. La doctrina hilemorfica de las subs- 
tancias espirituales. 


La filosofia 
judaica 


Filosofia y fe son conciliables; es mas, la pri- 
mera confirma las verdades de la Biblia. La 
creaciodn es un acto libre de Dios (contra 


( 
MAIMONIDES | 
{ 
| Avicena). 


(1195-1204) 


ee 


SINOPTICO 


ALEJANDRO 
DE HALES 


ROBERTO 
GROSSETESTE 
(Ge 1253) 


S. BUENAVENTURA 
(1221-1274) 


El agustinismo 
(corriente franciscana) 


MATEO 
DE ACQUASPARTA 
(f 1302) 


JOHN PECKAM 
(1240-1293) 


ENRIQUE 
DE GANTE 
(F 1293) 


El’ mundo no es eterno, ni la materia prima es 


coeterna a Dios: la creacioén ab aeterno es 
contradictoria. Vuelve sobre la doctrina agus- 
tiniana de las razones seminales. La plurali- 
dad de las formas. No hay materia privada 
de forma: /a materia es un acto incompleto. 
Las substancias incorpéreas tienen una ma- 
teria spiritualis. El alma, por si misma, es 
substancia completa, es decir, forma y ma- 
teria (materia espiritual) y, por consiguiente, 
independiente del cuerpo. Sin embargo, el 
alma, ademas de la materia propia, aspira a 
informar también al cuerpo, que, a su vez, 
aspira a ser informado por la forma racional. 


En el alma sélo hay innato el criterio natural 


de juicio (naturale judicatorium). También la 
verdad natural se alcanza con la iluminacion 
divina. Es valido el argumento ontoldgico 
para demostrar la existencia de Dios. El iti- 
nerarium mentis in Deum: los tres ojos de 
la mente humana: oculum carnis, oculum 
rationis, oculum contemplationis. Cada uno 
de estos ojos puede ver a Dios solo per spe- 
culum, es decir, a través de la imagen de 
Dios mismo, reflejado en las cosas. Los gra- 
dos de la elevacién a Dios: vestigium (a tra- 
vés de la naturaleza), imago (en nosotros); 
conocimiento de Dios en nosotros por medio 
de la gracia; éxtasis 0 apex mentis, con el 
que el alma se une a Dios. 


(corriente dominica) 


El aristotelismo latino 


SAN ALBERTO MAGNO 
(1200 aprox. - 1280) 


SANTO TOMAS 
(1227-1274) 


en 


Expuso y comento las obras de Aristdteles, 


cuya filosofia consideraba definitiva. Dis- 
tinguid netamente la filosofia (cuyo funda- 
mento es la razon) de la teologia (cuyo fun- 
damento es la fe). La filosofia aristotélica es 
el sdlido fundamento del dogma catodlico. 


{ No hay conflicto entre fe y razén, porque am- 


= 


bas proceden de Dios (por consiguiente, la 
doble verdad es contradictoria). Razén y fe 
tienen cada una un dominio propio y auto- 
nomo: la primera el de la verdad revelada, 
la segunda el de la verdad racional. La filo- 
sofia sirve de ayuda a la teologia, que es el 
complemento de la filosofia. 


Lo real en cuanto real es el ser, pero una cosa 


es el ser de las cosas creadas, y otra el ser de 
Dios. La existencia y la esencia se hallan en 
relaci6n de acto y potencia, por lo que el 
paso de la esencia (potencia) a la existencia 
(acto) es debido al acto creador de Dios 
(s6lo Dios es por esencia). Por lo tanto, la 
relacién entre Dios y las criaturas es analdo- 
gica (principio de la analogia del ser). Los 
cuatro principios de la realidad y del pen- 
samiento: de identidad, de contradiccion, de 
tercero excluido y de causalidad. 


No hay conocimientos independientes de la ex- 


periencia sensible; el intelecto abstrae las 
esencias universales de las cosas. La verdad 
reside en la correspondencia entre la espe- 
cie inteligible y la cosa de la que se afirma 
(adequatio rei et intellectus), El intelecto, en 
cuanto potencia de recibir la especie inteligi- 
ble, es pasivo; en cuanto tiene el poder de 
traducir en acto esta potencialidad es activo 
© agente (critica de Averroes). 


La existencia de Dios: las cinco vias 


Racionalmente no se puede excluir que el 


mundo sea coeterno a Dios. E] orden jerar- 
quico del universo y el principio de indivi- 
duacion (materia signata quantitate). 


a) 


SANTO TOMAS 
(1227-1274) 


(corriente dominica) 
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El aristotelismo. latino 


\ 
El] averroismo | 
latino | 
ROBERTO { 
GROSSETESTE 


ROGER BACON 
(1214-1294) 
aprox. 


E] agustinismo 
de Oxford 


(ee SSN 


Sdélo ei intelecto es la forma tinica de la vida 
del hombre (critica de la pluralidad de las 
formas). Unidad substancial de alma y cuer- 
/pO; sin embargo, la funcién esencial del alma 
intelectiva es superorganica. 

Objeto de la voluntad es el ser bajo la forma 
del bien. Una accién es objetivamente buena 
si guarda conformidad con el grado de ser 
que apetece. La conciencia practica. 

La voluntad sigue al intelecto: el conocer pre- 
cede al querer. El libre albedrio. Juicio espe- 
culativo y juicio prdctico. Virtudes intelec- 
tuales, morales o cardinales, teologales. 

Las leyes que dirigen la comunidad al bien co- 
mun: la ley natural, la ley humana o positi- 
va y la ley divina. El Estado es una necesi- 
dad natural para que la comunidad viva 
bien. Relaciones entre la Iglesia y el Es- 
tado. 

Esquema diddctico de las obras de Santo To- 
mas. El De Magistro: la educacion es proce- 
ceso de interioridad, pero es necesaria la 
obra externa del maestro. 


SiGER DE BRABANTE (s. XIII) y la polémica con 


Santo Tomas. Siger refuta la separabilidad de 
esencia y existencia en las cosas contingentes y 
niega el principio de creacion (el mundo es eter- 
no). Hay un alma intelectiva tinica para todos 
los hombres; sélo ella es inmortal]. El averrois- 
mo en Paris y en Padua. 


Aplica las matematicas a la explicacién de los 
fenédmenos naturales. 


Es el maximo representante del experimenta- 
lismo cientifico. La a@utoridad es el funda- 
mento de la fe, pero no nos permite com- 
prender la naturaleza de las cosas ni es su- 
ficiente a la razén; es necesaria la experien- 
cia que confirma y verifica. La doble expe- 
riencia: del sentido externo y del sentido in- 
terno © mistica. 


( Critica del tomismo: hay separacién entre la 
teologia y la filosofia; todas las verdades de 
fe son meramente creibles y no se puede 
dar una sistematizacién racional de la teolo- 
gia, que sdlo se apoya en la revelacién. La 

f Duns Scot teologia no es mas que practica; el tinico co- 
| (1270 aprox. - 1308) nocimiento valido es el filoséfico. 

Sdlo son reales los individuos concretos; el uni- 
versal no es mAs que la referencia, efec- 
tuada por el intelecto, de una misma esen- 
cia a una multiplicidad de individuos. 

Principio de individuacion: la haecceitas, Pri- 
mado de la voluntad sobre el intelecto; la 
primera tiene en si misma el poder de auto- 
determinarse. Las verdades son ex decreto 

divino. 


E] agustinismo 
de Oxford 


Critica de la doctrina de la pluralidad de las 
formas (navaja de Occam). Los universales 
no tienen realidad objetiva, son férminos 
(terminismo) 0 nombres que significan va- 

GUILLERMO rias cosas. Real es el individuo. 
DE OCCAM Critica del conocimiento conceptual o abstrac- 
(1295 aprox. - 1350) tivo; el verdadero conocimiento es el intui- 
tivo o de lo individual concreto. No hay 
solucién racional de los problemas metafisi- 
cos; la fe no tiene ningtin apoyo en la razén. 
Acentuacién del primado de la voluntad y 
superioridad del Estado sobre la Iglesia. a 


prop seepoh 


( Alenté el renacimiento de la vida ascética, una 
de cuyas primicias fué la Imitacidn de Cris- 
to, atribuida a ToMAS DE KeEmpis (1380- 
Veta iy: 


RUYSBROEK 
(1293-1381) 


=, 


{ BE] misticismo especulativo en Alemania y su 
inspiracién neoplaténica (justificacién racio- 
nal de la ascensién del hombre a Dios, fun- 
dada en la unidad esencial del ser). El Maes- 
tro Eckhart se sirvid de tesis tomistas (de la 
analogia y de la distincidn entre esencia y 
existencia), pero lleg6 a conclusiones opues- 
tas a las de Santo Tomas (el ser de las cria- 
turas es idéntico al ser de Dios). El mundo 
es coeterno a Dios y se identifica con el 
t Verbo. 


El misticismo 
del siglo xIv 
—a 


ECKHART d 
(1250-1327) 


co 
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CAPITULO PRIMERO 


HUMANISMO, RENACIMIENTO Y REFORMA 


1. Humanismo y Renacimiento 


Al parecer es cosa resuelta, después de los Ultimos cuarenta afios 
de estudios, que no sdlo el Humanismo aleman, holandés y fran- 
cés, sino también el italiano se hallan lejos de ser una explosion re- 
pentina de paganismo o una irrupcidn de racionalismo radical, Sin 
embargo, el Humanismo constituye una revolucién dentro de la 
concepcion cristiana de la vida 0, al menos, el comienzo que con- 
tiene los gérmenes de aquella revolucion que, desde el Renacimien- 
to en adelante, se suele llamar pensamiento o civilizacién moderna. 
El Humanismo, nacido en Italia en un clima espiritual y cultural 
.fuertemente cristiano y aun catdlico, no se halla inclinado a la hete- 
) rodoxia. Sus ansias de renovaci6n, sus intentos de critica, sus aspi- 
raciones a la libertad son indudablemente fermentos nuevos que lo 
distinguen de la Edad Media y de la Escolastica, pero ademas son 
elementos activos de una vigorosa concepciOn cristiano-catélica de la 
vida. El renacer de Platén y del neoplatonismo patristico lo sitian 
siempre en la linea de una filosofia cristiana, cual es por ejemplo la 
de San Agustin, aunque distinta de la concepcidn escoldstica y anti- 
tética al aristotelismo medieval. 

Puede decirse que la filosofia cristiana en cuanto tal es huma- 
nistica, ya que su problema central es el hombre y no la naturaleza 
fisica. El] Cristianismo, mas que una cosmologia es una antropologia: 
no tiene un concepto cosmoldgico del hombre, como el mundo grie- 
go, sino mas bien una concepcidn antropolégica del cosmos. La an- 
tropologia cristiana es teocéntrica, es decir, en ella Dios es princi- 
pio y fin del hombre y, a través del hombre, del universo entero. 
Una antropologia semejante tiene una ftensidén dialéctica, con un 
equilibrio particular y profundo, propio de la relacién hombre- 
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Dios, por la que el hombre tiende a Dios como a su fin sin anu- 
larse en El y Dios, aun siendo el principio de su existencia y provi- 
dencia, no niega su autonomia ni su libertad intelectual, moral y 
espiritual. Alterar este equilibrio es romper toda la economia del 
Cristianismo en dos sentidos opuestos: o en el sentido de un super- 
teologismo que llega a la negacién del hombre en la omnipotencia 
divina o en el de un super-humanismo que niega a Dios para afir- 
mar tinicamente al hombre. Los dos elementos de la tensién dialéc- 
tica, en tal caso, se sitian como teocentrismo absoluto o como abso- 
luto antropocentrismo, ninguno de ellos cristiano, aunque sigan te- 
niendo sugestiones y motivos tomados del Cristianismo. Precisamente, 
por un lado, el Humanismo italiano, sobre todo, tiende a acentuar la 
presencia de lo divino en el hombre, sin resolver, sin embargo, de 
modo inmanentista a Dios en lo humano, Por otro, el Humanismo 
europeo tiende a acentuar el elemento religioso y trascendentista sin 
desvanecer con ello al hombre en Dios, Del Humanismo con tenden- 
cia antropocéntrica nacieron las corrientes racionalistas, filos6ficas y 
cientificas, tales como las inmanentistas e historicistas que caracteri- 
zan al pensamiento moderno; del Humanismo de tendencia super- 
teoldgica nacieron los movimientos religiosos, encabezados por el 
juterano. Por otra parte, también el Protestantismo did un fuerte im- 
pulso al mas asombroso y exigente pensamiento critico e irraciona- 
| lista, como también a las formas mds coherentes de inmanentismo. 
| Por Ultimo, hemos de sefialar que la problemdtica nacida con el Hu- 
_manismo, el Renacimiento y la Reforma, en su trama y, a veces, en 
\ su interposicion de motivos complejos, sigue alin viva y operante en 
\el pensamiento y en la cultura contempordnea. 

La crisis de la Escolastica, como hemos dicho, comienza con el 
divorcio de fe y raz6n, por lo que la teologia y la filosofia tienden 
a constituirse por separado hasta el punto de que la filosofia y la 
ciencia, al reivindicar su autonomia, terminan por rebelarse frente 
a la autoridad religiosa representada por la Iglesia. También entra 
en crisis la concepcidn politica medieval: de la disgregacién del im- 
perio nacen los estados nacionales, cuya autonomia (e incluso supre- 
macia) respecto de la Iglesia es sostenida, lo mismo que hizo Occam, 
por los nuevos tedricos de la politica. A partir de la crisis de la 
Escolastica madura el Humanismo, que no es antirreligioso, aunque 
reacciona frente a la Escoldstica decadente, En efecto, la Escolastica 
decadente presenta caracteres negativos, como la mania por las suti- 
lezas silogisticas y por el abstracto formalismo légico; el demasiado 
abuso del principio de autoridad; la rigida separacién de lo natu- 
ral y de lo sobrenatural hasta el punto de hacerlos extrafios entre 
si; Ja persistencia de un aristotelismo estéril y arrogante, nocivo al 
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progreso del pensamiento y al mismo Cristianismo, etc. Contra esta 
Escolastica reaccionan el Humanismo y el Renacimiento, para libe- 
rar de los esquemas del formalismo l6égico el contenido vital y con- 
creto del Cristianismo, y para dar un nuevo y vigoroso impulso a la 
busqueda sobre el hombre y al progreso de las mUltiples formas de 
su actividad. 

E] Humanismo y el Renacimiento son un vasto y profundo movi- 
miento cultural, riquisimo en motivos y en corrientes, que, enraiza- 
do en los siglos x11 y xIv, florece con grandisimo esplendor en los 
siglos XV y XVI, se prolonga en los sucesivos (Galileo y Vico todavia 
son hijos del Renacimiento) y, como momento cultural, representa 
un_valor perenne en la historia de la humanidad. Las exigencias y 
los problemas de la edad moderna encuentran su primera formula- 
cién o al menos su raiz en la cultura del Humanismo y del Rena- 
cimiento, movimientos italianos por excelencia. 

El Humanismo y el Renacimiento, que, en el fondo, son dos mo- 
mentos de un Unico movimiento, tienen en comtn los caracteres 
fundamentales: afirmacidn del valor y de la dignidad de la natura- 
leza humana; libre indagacién de la naturaleza fisica sin los limites 
impuestos por la autoridad de Aristételes y sin interferencias de la 
autoridad religiosa en el campo de la raz6n y de la experiencia, En. 
este sentido, puede decirse muy bien que el naturalismo constituye 
el alma del Humanismo y del Renacimiento: naturalismo del Hu- 
manismo que tiene por objeto la naturaleza (integral) humana; na- 
turalismo del Renacimiento que tiene por objeto la naturaleza fisica. 
Doble naturalismo, que en el fondo es uno solo, en cuanto que la 
naturaleza humana, celebrandose a si misma, celebra todo lo creado, 
y en cuanto que en la indagacién de la naturaleza fisica y en el 
conocimiento del mundo se acttia la potencia de los medios cognos- 
citivos del hombre, la posesién que la humana razon y la experien- 
cia adquieren de la realidad circundante. 

Es un error creer que el Cristianismo desvaloriza la naturaleza 
humana y la fisica. El rescate de la materia, el reconocimiento de 
la dignidad y de la libertad de la persona humana son propios de la 
intuiciOn cristiana de la vida. El Cristianismo es precisamente afir- 
maciOn de la naturaleza en su integralidad y plenitud espiritual y 
corporea. Pero es también restauracion de Io creado-en-cuanto obra 
de Dios: exaltar lo divino en el hombre y en las cosas es glorificar 
al Creador, del que el hombre y las cosas obtienen su valor, Lo so- 
brenatural eleva lo natural, lo enriquece, le da cumplimiento, no lo 
niega. El Humanismo y el Renacimiento, que tienen la «pasién» del 
hombre y de la naturaleza, advierten profundamente que el orden 
natural es tanto mas integro y perfecto cuanto mas se halla penetra- 
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do por el Orden divino, Por esto, tanto el uno como el otro, aun 
a través del amor por el mundo clasico y la magnificencia pagana, 
son en su esencia dos momentos de profundizacién de la vision cris- 
tiana de la vida. En vez de negar la verdad cristiana, los fildsofos 
del Humanismo y del Renacimiento encuentran en ella el alimento 
de sus audacias metafisicas, el incentivo que anima las alas, a veces 
poderosas, de su pensamiento. Sus temas siguen siendo los de la 
Escoldstica, pero el «modoy y la «libertad» con que los plantean y 
los discuten no son escoldsticos. 

En este sentido, son también dos momentos de desarrollo y aca- 
bamiento del pensamiento medieval. La Edad Media, en efecto, aun 
sin desvalorizar, en sus sintesis no caducas, ni la naturaleza humana 
ni la fisica, habia dirigido preferentemente su atencidn, como ya he- 
mos dicho, al aspecto sobrenatural de la vida; los intereses teologicos 
le habian impedido hacer de la naturaleza el objeto especifico de su 
investigacion, Las exigencias cientificas de Alberto Magno y de Ro- 
ger Bacon, lo mismo que el naturalismo de Occam, son actitudes 
que no logran caracterizar la especulacién medieval, que permanece 
orientada hacia lo sobrenatural y apegada dogmaticamente a la fisi- 
ca aristotélica y a la cosmologia tolomeica. FE] Humanismo y el Re- 
nacimiento, apelando a las fuerzas de la raz6n y de la experiencia, 
rompen poco a poco los hilos sutilisimos de este tejido de silogismos 
y abren el camino al descubrimiento del método cientifico. Es cierto 
que la acentuacién de la presencia de lo divino en el hombre y en 
la naturaleza lleva a veces, por un lado, a hacer a Dios inmanente 
en las cosas (panteismo) y, por Otro, a exaltar al hombre como si él 
mismo fuera Dios. Desde este punto de vista, los dos movimientos 
se alejan de la tradicién cristiana y preparan el racionalismo y el 
inmanentismo del pensamiento moderno. 

Después de lo que hemos dicho, es por lo menos unilateral hacer 
consistir todo el Humanismo Unicamente en un nuevo florecimiento 
de la cultura clasica; y es superficial limitar su alcance al retorno 
a los studia humaniora, es decir, a la imitacién de los modelos de la 
literatura latina y griega (114). Ciertamente, la profundizacién del 
estudio de la latinidad en el siglo xrv (Petrarca, Boccaccio, Albertino 
Mussato, Coluccio Salutati, etc.) y el amor por los estudios de la 
clasicidad greco-romana en el siglo xv constituyen uno de los ca- 


(114) No hay duda de que al Humanismo literario se debe el progreso 
de los estudios filolégicos y, en parte, del artistico, pero a él se debe también 
el formalismo lingilistico y de estilo en que se estancd una parte de la 
cultura humanistica que, incapaz de penetrar en el espiritu de la civilizacién 
clasica, se detuvo en la superficie y en la idolatria de los modelos greco-la- 
tinos. Ademas, este Humanismo, movido por el fanatismo hacia todo lo 
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racteres del Humanismo y precisamente el prevalecimiento de la 
cultura humana (litterae humanae) sobre la cultura teologica (litterae 
divinae), propia esta Ultima de la Edad Media. Pero el verdadero 
humanista (no el humanista «gramatico» o pedante) trata de pe- 
netrar el alma y el espiritu de lo clasico para hallar sus valores huma- 
nos, para exaltarse al contacto de las antiguas virtudes y de los hé- 


roes, vivificados por el soplo del arte inmortal. El humanista capta | 


en la humanidad clasica valores para la humanidad' en cuanto tal, 
lo que el clasicismo tiene de perenne, y encuentra, como los antiguos 
Padres de la Iglesia, que estos valores no se oponen a la concepcion 
cristiana del hombre; antes bien, que el Cristianismo es el primero 
en adquirir conciencia de ellos y en ahondarlos de modo inconmen- 
surable. El humanista capta el valor de la humanidad clasica en 
la expresiOn artistica: la vision humanista de la vida es preferente- 
mente estética en el mejor sentido de la palabra. El culto de lo bello 
informa toda la vida de Italia en la época espléndida de las Sefiorias: 
desde los magnificos palacios a la elegancia del libro, desde el garbo 
de los vestidos a la gentileza de las costumbres. Y no es sdlo este- 
ticismo exterior; es con frecuencia belleza interior, armonia y equili- 
brio espirituales. E] humanista tiene el gusto por la vida, y atin hoy, 
cuando en parte hemos perdido este gusto, quedamos admirados 
frente a una construcciOn arquitecténica o a un cddice del siglo xv. 

En esta visidn de la vida no se puede hablar de paganismo esen- 
cial, aunque, innegablemente, el Humanismo se haya manifestado 
no raras veces en formas paganas o paganizantes; pero su esencia 


reside en un nuevo descubrimiento del valor del clasicismo dentro \ 
de la intuicidn cristiana. Las exageraciones paganas son su parte — 


caduca y estéril, la parte puramente literaria y podriamos decir 
retorica. Por lo tanto, parece por lo menos exagerada la tesis referen- 
te a la llamada «ruptura» u oposiciOn que algunas corrientes historio- 
graficas modernas han querido ver entre el Humanismo y la Edad 


clasico, rompié con la tradicidn medieval, a la que consideraba inculta y 
barbara, contraponiéndole el propio y espléndido formalismo lingiiistico y, 
en el arte, lo clasico a lo gético y a lo romanico. En cambio, el el mejor y mas 
auténtico Humanismo continta y perfecciona el proceso de apropiacién de 
utentuco 

la Antigiiedad, “jniciado precisamente por el Medioevo; por esta parte, ya 
pesar de la diversidad, hay incluso continuidad entre las dos grandes épocas. 
Sin embargo, es necesario precisar que la-exigencia filolégica de los huma- 
nistas es también exigencia de historicidad. En el Medioevo, doctrinas y 
fildsofos eran manipulados y asimilados sin ninguna preocupacion histérica, 
como si todo hubiera sucedido fuera del tiempo. El humanismo, en cambio, 
se preocupa por descubrir textos y restaurarlos en su forma auténtica para 
captar el significado genuino de los escritores clasicos. La filologia expresa 
la exigencia de reconstruir la cultura en su desarrollo histérico. 
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Media, como si después de trece siglos de Cristianismo hubiera sido 
posible una vuelta al paganismo puro y simple. En cambio, el Hu- 
manismo y el Renacimiento reciben de la Edad Media los géermenes 
vitales de la cultura moderna, y elaboran en una nueva sintesis los 
valores propios del Cristianismo y los de la antigiiedad clasica, 
transmitiendo a los siglos futuros la luz de la civilizacion. Natural- 
mente, no es preciso caer en la exageracidn opuesta de un Huma- 
nismo y de un Renacimiento integralmente cristianos y ortodoxos, 
como si fueran una continuacién pura y simple del Medioevo y de 
la Escolastica. 

A nuestro parecer, los siglos xv y XvI presentan aspectos religio- 
SOs y aspectos irreligiosos, formas de ascetismo medieval y otras de 
intenso apego a la vida. Pero el elemento religioso sigue siendo vivo 
y Operante; la misma alegria de vivir unas veces es turbada por el 
sentimiento de caducidad de las cosas; otras es bruscamente subs- 
tituida por la apelacién a Dios, cuando no es reivindicacion de un 
Cristianismo activo y operante. Humanismo y Renacimiento repre- 
sentan una nueva forma de vida, que ya no es la de la Escolastica, 
precisamente por el desplazamiento desde el cielo a la tierra, desde 
Dios al mundo, que ellos inician, pero advierten el problema reli- 
gioso con una urgencia y a veces con una intensidad, que no se 
encuentran en la misma Escoldstica y que recuerdan la época de la 
Patristica, a la que, en efecto, se remontan contra la Escolastica de- 
cadente y el aristotelismo. Basta con pensar en los grandes movi- 
mientos religiosos, que culminan en la Reforma protestante y en la 
Contrarreforma catdlica. Por otra parte, es necesario poner de relie- 
ve que tanto Savonarola en Italia como Lutero en Alemania (aun 
estando tan lejos el uno del otro), representan una reaccidén frente 
al «mundanismo» humanistico-renacentista, que incluso penetr6é en 
la corte pontificia. Pero precisamente este mundanismo, dejando a 
un lado sus inmortales manifestaciones artisticas, tiene un valor 
positivo fundamental: el interés por lo particular y concreto, que la 
Escolastica habia descuidado o subordinado al interés por lo uni- 


versal. Captar lo concreto humano y \o concreto natural son las dos 


exigencias tipicas del Humanismo y del Renacimiento. Concrecién 
del hombre y concrecién de la naturaleza: he aqui echadas las ba- 
ses para la fundacién de la Historia y de la Ciencia en el sentido 
moderno. La Escolastica, dirigida mds a lo eterno que a lo contin- 
gente, ignord, en la manera como hoy la concebimos, la ciencia 
y la historia, aunque la primera tiene sus origenes precisamente en 
la misma escolastica (Bacon, Occam) y la segunda en San Agustin. 

En pocas palabras, el Humanismo italiano tiene un alma cristia- 
na, pero carece de un auténtico impulso religioso, y no piensa en 
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reformar la sociedad cristiana de su tiempo. Savonarola, que sin 
embargo esta dentro del Humanismo, desde este punto de vista es 
una excepcidn antihumanista, En cambio, en Alemania, en Fran- 
cia y en Inglaterra, el Humanismo, como alguien ha escrito, «se 
orienta desde el comienzo hacia el ideal religioso y cristiano de una 
humanidad reconducida, no sdlo doctrinalmente, sino también en 
su vida practica, a la pureza de las fuentes evangélicas». Ficino, por 
ejempic, no apela a la Escritura, sino a los principios filos6ficos del 
Cristianismo; Erasmo de Rotterdam (1467-1536), en cambio, echa 
ya las semillas de una reforma religiosa. Su humanismo es también 
programa de vida cristiana, retorno a la vida de Cristo y de los 
apostoles, regeneracién de la vida religiosa por medio del renaci- 
miento de la cultura. En el Elogio de la locura, por ejemplo, la sa- 
tira de la vida religiosa de su tiempo es vivaz e incitante. Tenden- 
cias reformadoras de la Iglesia, en sentido humanistico pero orto- 
doxo, son también evidentes en la Utopia de Tomas Moro, a la que 
en seguida nos referiremos, En pocas palabras, el mundo humanis- 
tico cultiva el ideal de una renovacion religiosa que depure la vida 
cristiana y la tradicién catdlica, dé nuevo vigor al dogma y mas li- 
bertad a la investigacién, desde luego en el Ambito de la ortodoxia. 
Después que Lutero fij6 en las puertas de la Iglesia de Wittemberg 
sus famosas tesis sobre las indulgencias, el mundo humanistico de 
Europa aliment6 la esperanza de una renovacion religiosa sin cismas 
ni herejias. La esperanza duré poco y muy pronto la Reforma pro- 
voco Ja ruptura incluso con el Humanismo, aunque, por divérsos ca- 
minos, termind después por volver a unirse en algunos aspectos 
con él. 


2. La Reforma 


Segin la critica germanica y protestante, el Humanismo fué el 
precursor de la autonomia del hombre; el Renacimiento, de la auto- 
nomia de la naturaleza. La Reforma, con los principios del libre 
examen y de la autonomia religiosa y con la rebelidn frente a la 
autoridad de la Iglesia de Roma, desarroll6 y complet6 las nuevas 
verdades del mundo moderno (115). Indudablemente, Martin Lute- 
ro (1483-1546), a pesar de que su mentalidad y cultura fueran toda- 


(115) Tal interpretacién, entre otras cosas, pretende disminuir la im- 
portancia del Renacimiento, ya que lo considera como un movimiento pre- 
paratorio de la Reforma, de la que toda la civilizacidn posterior vendria a 
ser un desarrollo y un apéndice; algo asi como si todo el mundo, desde la 
protesta de Lutero en adelante, fuera hijo de Alemania. 


360 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


via medievales, asesté un golpe decisivo al Medioevo, rompid la 
autoridad universal del Papado y del Imperio e inicio el proceso de 
«secularizacién» que caracteriza al mundo moderno. El mismo Lu- 
tero, por otra parte, con las doctrinas de la fe salvadora sin las 
obras y del «albedrio gobernado» o del hombre esclavo del pecado 
y redimido tnicamente por la gracia, viene a negar la autonomia 
del hombre y a instaurar un nuevo misticismo sombrio, De aqui la 
«paradoja» luterana del maximo de libertad religiosa y de la anula- 
cién de la libertad del creyente frente a Dios; de la nulidad de las 
obras y al mismo tiempo de la eficacia de la fe que se constituye en 
estimulo invencible de libres iniciativas. 

Paradoja, pero no contradiccién, ya que es «esclavo» el hombre 
«carnal», pero es «libre» el hombre «<espiritual», regenerado por la 
gracia mediante la fe, la nica, como se lee en el Tractatus de liber- 
tate humana, que puede liberar al hombre de la esclavitud de la 
carne. 

El gran monje agustino invierte la relacién entre la fe y las 
obras: el hombre nuevo no nace de las obras, que nunca pueden 
ser «buenas» a causa de la corrupcién del pecado, sino que del hom- 
bre renovado por la fe y por la gracia nacen las obras buenas. La 
interior renovacién operada por la fe es la suprema libertad del 
cristiano, es lo que lo hace sefior de todas las cosas. E] hombre 
cristiano, escribe Lutero, «es elevado asi por encima de todas las 
cosas mediante la fe, hasta el punto de llegar a ser espiritualmente 
sefior de ellas, ya que ninguna puede dafiar su beatitud, sino que 
mas bien todas las cosas le deben estar sujetas para ayudarle a 
ser bienaventurado». Solamente la obra de la fe llega hasta Dios. 
Y a estas alturas nos viene al encuentro el principio informador 
de la moral social de Lutero: de la fe se sigue, como manifesta- 
cién suya, «realizar en el mundo la obra de Dios». Dios quiere 
obrar juntamente con su obra v mediante ella. 

El cristiano, fuerte en virtud de la renovacidn interior de la fe y 
seguro de que en él obra Dios, no sdlo se siente libre, sino aut6nomo, 
incluso frente a todos los poderes seglares y eclesidsticos. Ya no hay 
distincién entre seglares y sacerdotes: todos son sacerdotes. De la 
fe nace la nueva «nobleza cristianay, como dice Lutero en el escrito 
polémico A la nobleza cristiana de la nacién alemana, Y dado que 
todos los regenerados son sacerdotes, «todos con una fe y con un 
Evangelio, ~por qué no deben tener todos la capacidad de juzgar 
lo que es justo y lo que es injusto con relacién a la fe?» Este es el 
principio del libre examen, afirmado sobre la base de la fe regene- 
radora del ‘hombre carnal y, por tanto, liberadora del pecado y es- 
timulante de obras buenas. La paradoja — esclavitud de la voluntad 
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pecaminosa y libertad de la voluntad redimida por la fe — Se resuel- 
ve en la afirmacion de la potercia de la voluntad, hecha eficaz por 
la gracia redentora y Operante, Precisamente en el sentimiento de 
ser instrumento de Dios en el mundo, el cristiano protestante en- 
cuentra la fuerza y la seguridad de su accion; Lutero, en el fondo, 
tedrico del «siervo albedrio», diviniza al hombre. EI cristiano, redi- 
mido interiormente por la fe, es el hombre «nuevo»; regenerado 
por la Gracia, es el instrumento de Dios que obra en y por medio 
de El. El hombre es anulado en Dios, pero, al mismo tiempo, pre- 
cisamente anulandose en Dios, sabe que, a través de El, es Dios 
mismo que Obra en el mundo. El cristiano humanista, aun sintién- 
dese cristiano, se cree renovado y transformado por medio de la 
cultura, el cristiano luterano, aun sintiéndose por encima de lo mun- 
dano, se cree transformado por la fe e impulsado a obrar en el mun- 
do como instrumento de la gracia divina. En rigor de verdad, teoré- 
ticamente, el problema de la libertad en sus relaciones con la gracia 
queda sin resolver y la misma libertad es negada, pero, practica- 
mente, esta libertad recuperada en su misma negacién en Dios es 
fuente de iniciativas y de obras, potencia de la voluntad, Prueba de 
esto lo constituye el movimiento anabaptista, que escapo al control 
del mismo Lutero y que se dirigid con impetu a la reconstruccién 
del mundo sobre el modelo del Evangelio, con el intento de des- 
truir toda autoridad y toda ley y de instaurar un comunismo de 
bienes. 

Lutero reivindica, como hemos dicho, la absoluta libertad del 
cristiano en el plano espiritual-religioso; sin embargo, en virtud de 
su doctrina sobre la naturaleza humana corrompida por el pecado, 
en la esfera terrena somete sin escapatoria al cristiano a los poderes 
seculares o a la autoridad constituida. Al creyente le deja la pura 
libertad interior de la fe. También la autoridad civil ha sido insti- 
tuida directamente por Dios y, por esto, aunque quien la ostenta 
abuse de ella, conserva su plena legalidad, a la que el cristiano debe 
someterse, Aunque se vea oprimido, el cristiano permanece libre en 
el espiritu. La ley y la autoridad, buenas o malas, han de ser obede- 
cidas siempre con espiritu de sumisién y de tolerancia, Prueba de 
esto la constituye la actitud de Lutero al ponerse de parte de los 
Principes en el «levantamiento de los campesinos», cuya sedicién 
condena considerandola como obra de hombres carnales que com- 
baten por usurpar bienes mundanos. Lutero acaba por exaltar el 
imperio de la espada y de la venganza, por hacer la apologia de la 
represidn y, como precursor de Hegel, por dar una justificacion ética 
de la guerra. No creo que Lutero se pusiera de parte de los Principes 
o de los mas fuertes por oportunismo; creo mds bien que lo hiciera 
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por coherencia con sus doctrinas teologicas. Es decir: los mas fuer- 
tes, los representantes de la autoridad civil, también de origen divino, 
son los asistidos por la gracia y, por consiguiente, los verdaderos 
instrumentos de Dios. Los desheredados, en cambio, precisamente 
en cuanto tales, e incapaces de soportar los sufrimientos corporales, 
demuestran ser hombres carnales o esclavos del pecado, los recha- 
zados, los no elegidos. Necesitan el azote del furor divino, la ley 
de la fuerza despiadada, es decir, la espada del Principe, instrumento 
de Dios. Asi, por una parte, Lutero codifica la estatolatria, la obe- 
diencia ciega a la autoridad constituida y a la ley, la necesidad de 
la guerra; por Otra, con un pesimismo semejante al de Maquiavelo, 
sanciona la condena de la mayoria, por ser esclava de los instintos 
y de la codicia, por lo que ha de ser gobernada con mano dura. 
Afiddase a esto que Lutero exige de la autoridad civil ordenanzas 
radicales para favorecer la autarquia econdmica alemana y que, por 
vez primera, exalta e] mesianismo de la raza y la misiOn providen- 
cial del gran imperio aleman. Esto es suficiente para explicar toda 
la concepcién alemana del Estado y de la ley, el militarismo pru- 
siano, la exaltacién del uso de la fuerza, la famosa «disciplina» ale- 
mana, la politica de sus jefes de Estado y de gobierno, el tradicio- 
nal antiliberalismo de Alemania y las dos guerras mundiales. El al- 
bedrio gobernado como poder de voluntad se exalta en Ja voluntad 
de poder del Estado y de la raza, que a su vez, se enaltece en la 
guerra, «vida de los pueblos», como dira Hegel, el gran tedrico, 
como Fichte, de la Alemania moderna y de su divina misi6n en el 
mundo (116). 

Dejando a un lado las diferencias de orden religioso-teolégico, 
que aqui no nos interesan, también para el suizo Ulrico Zuinglio 
(1484-1531), el hombre es nada frente a Dios y no es capaz de nada. 
Dios lo determina totalmente con la ley de la predestinacién; el 
hombre no es mas que un instrumento suyo: la divina accidn es in- 
falible e irrevocable. El hombre, sometido a la voluntad divina, se 
independiza de todo lo terreno, confiado en que los males, los dafios, 


(116) La Reforma, al constituirse en religidn positiva, se vid obligada 
a cristalizarse en férmulas dogmaticas (hizo suyos los dogmas definidos 
hasta los Concilios de Nicea y Calcedonia), en una escolastica. Ademas, a 
pesar de la aversién de Lutero al aristotelismo escolAstico, el protestantismo, 
para darse un ropaje doctrinal, se vié constrefiido a expresar el contenido 
de su fe en las viejas férmulas filoséficas. Tuvo su fildsofo en Felipe Me- 
lanchton (1497-1560), que introdujo en Alemania el aristotelismo humanis- 
tico, ejerciendo con sus obras una hegemonia casi absoluta durante dos 
siglos en las Universidades protestantes. La obra de Lutero, como la de los 
otros reformadores, atafie casi exclusivamente a la teologia. Muy vivas son, 
en cambio, las exigencias filoséficas en la mistica protestante, rica en moti- 
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los obstaculos que haya que vencer, todo vendra a parar en un fin 
gozoso. El «predestinadoy por Dios es todo él fuerza y accién, todo 
lo mueve: la predestinacién es poder de voluntad, La fuerza interior 
de la fe se hace visible en su accidn transformadora y formativa de 
la sociedad cristiana. La fe tiene su regla en la ley moral, que tam- 
bién es expresiOn de la esencia de Dios. De aqui el cardcter juridico 
de la religiosidad de Zuinglio y el mayor valor atribuido por éste al 
Antiguo Testamento respecto del Nuevo. La religidn viene a ser ética 
social. De ello se siguen el mundanismo inevitable de esta religiosi- 
dad, que no obstante se funda en la interioridad de la fe, y su exte- 
riorizaciOn en la socialidad. 

Ctro problema se le planteaba a Zuinglio: gcémo formar una 
sociedad y hacer de los preceptos del Evangelio una ética social? 
El cristiano, segin tales preceptos, no debe interesarse en modo al- 
guno por el dinero, debe distribuirlo todo entre los pobres, abste- 
nerse de tomar las armas, etc. Sabemos que los anabaptistas, en 
nombre de la vida apostélica, reclamaban la observancia de estas 
doctrinas. Lutero los taché de hombres carnales y justificd la repre- 
sion del levantamiento por parte de los Principes con la necesidad 
de castigar a sangre y fuego las concupiscencias humanas, Zuinglio, 
muy cercano en esto al reformador aleman, distingue entre un orden 
interior de la sociedad, que podria valer en una comunidad de san- 
tos, y un Orden externo, necesario para la humanidad pecadora. Ba- 
sandose en esta distincidn, considera indispensable el derecho de pro- 
piedad, como aquel que garantiza la esfera natural de la accién in- 
dividual y el ejercicio activo y operante de nuestra voluntad. Como 
precepto moral que hay que seguir para acercarse a la perfecci6n 
indica la «beneficencia». De este modo se ponen los cimientos de la 
nueva sociedad burguesa y capitalista, propia de los paises refor- 
mados, desde Suiza a Inglaterra y a los Estados Unidos de América. 


vos sugestivos y dotada de poderosas intuiciones. Entre los misticos sobre- 
sale Jakob Boéhme (1575-1624), en el que la tesis luterana del pecado y de 
la corrupcién de la naturaleza humana es entendida como expresién de la 
potencia obscura del mal, contra el que se estrellan todos nuestros esfuerzos. 
Para Bohme, el mal tiene su raiz en el mismo Dios, que, por lo tanto, se 
halla atormentado por una intima discordia, dividido entre la célera y el 
amor. Dios se manifiesta en el mundo, participa en sus acontecimientos, en 
la lucha alterna entre el mal y el bien, entre las tinieblas y la luz, que de- 
rivan de El, y se revela a través del conflicto de las dos fuerzas opuestas. 
Este dualismo metafisico se desarrolla en la mejor obra de Bohme, Aurora 
naciente (1610): el fildsofo conoce el amanecer, cuando, penetrando el sen- 
tido de si mismo y de la lucha césmica, descubre sus raices divinas. De este 
modo se hace consciente del acontecer eterno del todo y del misterio que lo 
envuelve; misterio que es el mismo de Dios. 
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También para Juan Calvino (1509-1564), el rigido y solitario co- 
dificador de la religion reformada, la naturaleza, segin expone en 
sus Institutiones christianae religionis, est corrompida después del 
pecado, la razon entenebrecida y la libertad anulada. Entre el hom- 
bre corrompido y el omnipotente Dios sdlo hay relaciones de un 
sibdito que obedece ciegamente y un amo o soberano que manda. 
La omnipotencia de Dios es «vigilante, eficaz, operante y continua- 
mente en acto». No es la imutacién de Cristo, sino la sujecién a Dios 
la que santifica la vida del verdadero cristiano. 

Pero el calvinista, convencido profundamente de la iluminacién 
interior de la fe, seguro de que Dios esta con él, concentra por un 
lado toda su vida en la religién, y, por otro, absorbe toda la religidn 
en su vida practica, en su actividad operante, de la que toda accién 
es accién de Dios. Como ha sido puesto de relieve, «el fiel de Cal- 
vino no se imagina que es un elegido, un predestinado, sino que se 
siente elegido y predestinado, certificando su sentimiento con una 
actividad enérgica y traducida en hechos. La fuerza verdaderamente 
sobrehumana de las iglesias calvinistas, en el periodo heroico de las 
luchas con la Contrarreforma, ‘su espiritu de sacrificio y de mar- 
tirio, y también su fanatismo, tienen aqui su primera raiz». Y tam- 
bién la organizacidn econdmica y la potencia de los Paises refor- 
mados. 
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CAPITULO II 


EL CONCEPTO DEL HOMBRE 
EN LA FILOSOFIA DEL HUMANISMO 


1. La persona humana como valor 


La afirmaciOn de la «dignidad» e integralidad del hombre es la 
caracteristica fundamental del Humanismo italiano del siglo xv. 
El hombre se siente constructor de su mundo y reivindica la libertad 
de su espiritu; es consciente de la fuerza creadora de su accién y de 
la nobleza de su naturaleza, que conquista y actlia con sus propias 
obras, Este siglo abunda en didlogos y en tratados elegantes en torno 
a este tema, Leon Battista Alberti (1404-1472) diserta en el tratado 
De la familia sobre el valor de la fortuna y afirma que el hombre 
es artifice de su propio destino («la fortuna sdlo se sujeta a quien se 
le somete»). La virtud, no la fortuna, constituye la humana gran- 
deza: el hombre «ha nacido no para pudrirse yaciendo, sino para 
estar haciendo». Coluccio Salutati (1331-1404), canciller de la Sefioria 
de Florencia durante treinta afios, scotista al afirmar el primado de 
la voluntad, exalta las virtudes activas y politicas, al hombre, que 
lucha y obra en el mundo de los hombres y que en esta lucha con- 
quista la gloria del cielo. A un amigo que queria encerrarse en un 
convento le escribe asi: «jQuién crees que fué mas caro a Dios... 
Jacob casado, rico en hijos, en rebafios y en bienes, o los solitarios 
Teofilo e Hilarién? ;No creas que huir de la gente, evitar las cosas 
agradables, encerrarse en el claustro y apartarse a un desierto cons- 
tituye el camino de la perfeccién!». Evidentemente, Salutati no com- 
prendia que Dios ama igualmente a Jacob, a Teofilo y a Hilaridn. 
Pero el Humanismo, al menos en uno de sus aspectos, se halla mas 
inclinado a la vida activa, a la vida civil, en la que el hombre da la 
medida de sus capacidades, obra y colabora con sus semejantes para 
la edificacién de la ciudad terrena, que, sin embargo, aun no suele 
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separarse de la Ciudad celestial ni esta en antitesis con ella, La exal- 
tacion de las obras para «el incremento y la salud de la patria» y 
para la instauracién de «una reptblica bien ordenada», es un mo- 
tivo casi constante en los escritos de los humanistas, estrechamente 
ligado al de la centralidad del hombre en el orden de Ja naturaleza. 
Pero una vez mas, la afirmacién del valor de la persona y de su 
actividad no estan desunidos de un profundo sentido religioso: a 
través del conocimiento del hombre se asciende a Dios, que en él 
ha impreso su ley eterna. El mismo motivo vuelve a encontrarse en 
Giannozzo Manetti (1396-1459), que, en el De dignitate et excelien- 
tia hominis, celebra la superioridad de la naturaleza humana sobre 
todas las otras criaturas y ve en la obra del hombre una continua- 
cién de la de Dios. Agere et intelligere, es decir, el hombre debe 
«saber y poder gobernar y regir el mundo que fué hecho para él». 
También los platénicos y los neoplaténicos, de los que hablaremos 
dentro de muy poco, exaltan la dignidad de la persona en cuanto 
que en ella hay una chispa de lo divino. 

Esta exaltaci6n del hombre, repetimos, no es completamente an- 
ticristiana: el Humanismo no niega la autoridad religiosa, ni la tras- 
cendencia de Dios. Para el humanista (dejando a un lado ciertas 
actitudes literarias y paganizantes), el cumplimiento de la persona 


/ humana no se realiza en el corto bregar de la vida terrena, sino en 


la beatitud ultraterrena. Es cierto que instancias religiosas e instan- 
cias mundanas no armonizan perfectamente en los humanistas y no 


| encuentran un equilibrio en su pensamiento y menos atin en su vida; 
| pero también es cierto que su humanitas sigue teniendo un cardcter 
| religioso; ni inmanentista ni atea, es cristiana en sus instancias mas 
‘ profundas (117). 


2. El platonismo 


a) La Academia neoplaténica de Florencia. — El Humanismo 
es un siglo de preparacién: la atencidn se dirige al pasado, que es 
buscado y alcanzado en las fuentes directas, en el estudio apasio- 
nado de las obras maestras de la antigiiedad clasica. Su cardacter, 
mas que de creacién, es de imitaciOn; su interés, mds que otra cosa, 


(117) El concepto de humanitas es nuevamente descubierto en el sentido 
de Cicerén y de Varrén, es decir, de educaciédn del hombre (la paideia 
griega). Y educacién propia del hombre es la de las «buenas artes» (poesia, 
elocuencia, filosofia, etc.) formativas del individuo. Para los humanistas, los 
antiguos son los verdaderos maestros de las humanas artes: de aqui el nuevo 


hallazgo del valor humano (formativo del hombre) de la sabiduria clasica. 
—__ 
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es estético-filolgico. También es verdad, por otra parte, que el Hu- 
manismo no se limita Gnicamente a «<imitary los modelos antiguos, 
sino que mas bien vuelve sobre ellos y los continta, los asume como 
ideales de renacimiento y de nueva busqueda. Asi nace el concepto \ 


del desarrollo hist6érico de la verdad (veritas filia temporis), no en el | ¥ 


sentido de que sea producto de la historia, sino en el de que se mani- 
fiesta historicamente. . 

En el renacimiento de la Cultura antigua — no en el sentido de 
que el pensamiento clasico fuera extrano a la cultura medieval, sino 
en el de que la Antigiiedad se conoce ahora de un modo mas am- 
plio y directo y es interpretada con un nuevo espiritu — el primer 
puesto le corresponde a Platén, sin que Aristdételes sea olvidado. 
El estudio de las obras de los dos grandes fildsofos y las controver- 
sias entre platonicos y aristotélicos puede decirse que absorben los 
intereses especulativos del siglo xv. 

Plato6n domina sobre todo en la segunda mitad del siglo xv. 
Ya Petrarca (118) habia coleccionado los manuscritos de algunos 
dialogos platénicos, traducidos en parte en el afio 1404 por el are- 
tino Leonardo Bruni (1374 aprox.-1444). Todo el Platén griego 
es ilevado a Italia desde Constantinopla en el afio 1423 por el ca- 


maldulense Ambrosio Traversari. Pero el mayor impulso dado al 


estudio del griego y del platonismo (que ya no es el neoplatonismo- 


agustiniano del Medioevo) tuvo lugar con motivo de la legada a 
Italia de Ios sabios bizantinos con ocasién del Concilio de Flo- 
rencia (1439) para la unién de la Iglesia griega y de la latina y des- 
pués de la caida de Constantinopla (1453) en poder de los turcos. 
La figura mas representativa de los doctos bizantinos fué Giorgio Ge- 
misto Pleton (1355 aprox.-1464), que ensefid en Florencia y formdé 
en la corte de Césimo el Grande el primer nucleo de la Academia 
florentina, centro del neoplatonismo, especialmente con Marsilio 
Ficino (1433-1499), traductor al latin de las obras de Platon y de 


(118) Adviértase que el platonismo de Petrarca (1304-1347) sigue siendo 
el de la corriente agustiniana del Medioevo. Su mejor escrito filosdéfico es el 
Secretum (o mas exactamente, De secreto conflictu curarum mearum), que 
consta de tres dialogos entre el poeta y Agustin, en presencia de una mujer 
de inefable esplendor, que personifica a la Verdad. Petrarca polemiza (en el 
De sui ipsius et multorum ignorantia) con los cientificos de Padua, averrois- 
tas y occamistas, en defensa de la sabiduria antigua romano-cristiana. Al aris- 
totelismo de aquéllos le contrapone su agustinismo, que es reflexion interior, 
descenso a las profundidades del espiritu, en donde se refleja la luz de Dios 
y en donde el hombre capta el secreto de si mismo y de las cosas. Petrarca 
es la protesta de los valores del espiritu contra el naturalismo, contra la 
ciencia de las cosas, que, aunque fuera verdadera, «de nada serviria para la 
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Plotino (ademas de las de Hermes Trismegisto, Proclo y Jamblico, 
etcétera) y el mas célebre de los académicos. 
En su mejor obra, Theologia platonica (1482), rica en motivos 
dispares que no logran alcanzar Ja armonia del sistema, Ficino trata 
de conciliar catolicismo y platonismo (como también a Platén con 
Aristoteles), sabiduria pagana y sabiduria cristiana, y sobre todo se 
esfuerza en establecer un nexo intimo entre lo humano y lo divino. 
Objeto de Ia teologia no es Dios solamente, sino también el hombre, 
en cuanto que la religidn trata de renovar al hombre y, a través 
de él, a toda la naturaleza creada./Para Ficino, la historia de la hu; 
manidad es historia continuada de la revelacién divina (por lo tanto, 
para él, el Cristianismo es eterno, antes de Cristo) y la naturaleza eg 
también manifestacié Dios (119)./La presencia de Dios es mas 
visible en el hombre: el alma humana, esencia media en la escala 
de los cinco grados de la realidad (entre el cuerpo y la cualidad, por 
un lado, y el angel y Dios, por otro) y volcada tanto a lo sensible 
como a lo inteligible sin separarse de uno de ellos en favor del otro 
sino mas bien ligando los dos extremos, es el microcosmos, el com- 
pendio del universo (copula mundi). Es indestructible por ser indis- 
pensable a la economia del mundo: vive entre las cosas mortales sin 
ser mortal, dado que participa también de lo infinito. Es artifice del 
propio destino, libre en cuanto participa del triple orden divino del 
universo (providencia, fatum, naturaleza), sin ser determinada por 
ninguno de ellos, En su comentario al Banquete de Platén, Ficino 
desarrolla su doctrina del amor, la actividad con que el alma asume 
su funcién mediadora, En efecto, el amor es el doble proceso de 
Dios a las criaturas y al hombre y del hombre a Dios, por lo que el 
hombre es el centro del universo, el intermediario sin el cual el 
mundo inferior quedaria separado del Creador. El amor, en pocas 
palabras, realiza la circularidad del proceso césmico (de Dios a 
Dios), La teoria de Ficino fué recogida y expuesta por el lisboeta 
Leon Hebreo (1460 aprox.-1525 aprox.) en los Didlogos de amor. 
También formdé parte de la Academia florentina Giovanni Pico 
de la Mirandola (1463-94), célebre por su prodigiosa memoria, el cual 
vuelve sobre el tema de la superioridad del hombre sobre todas las 
criaturas, es decir, de su centralidad en el universo. Es el tema del 


(119) Los humanistas tienen una nueva concepcién de la historia, enten- 
dida como proceso de desarrollo y perfeccionamiento: hay continuidad del 
pasado en el presente. Por lo tanto, la época moderna, aunque derive de la 
antigua, tiene una mayor madurez y presenta un grado mayor de aproxima- 
cion a la verdad. Por consiguiente, nosotros somos «mas viejos que los an- 
tiguos», porque tenemos una mayor riqueza en experiencia y en madurez 
intelectual. 
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De dignitate hominis, discurso escrito como introduccién a la gran 
disputa sobre novecientas tesis que queria llevar a cabo en Roma 
entre los doctos y que ha sido considerada como el «manifiesto» del 
Renacimiento italiano. La regeneracién, para el alma religiosa de 
Pico, pasa a través de la moral y de la filosofia, pero culmina en la 
teologia. El] hombre se regenera y se cumple tnicamente volviendo 
al principio (De ente et uno), es decir, a Dios, que es la vida eterna 
y la paz. El platonismo de Pico se reviste también de un cardcter 
magico y guarda contactos con la tradicién hermética y con la Ca- 
bala: el hombre posee la llave para penetrar los secretos de la natu- 
raleza y aduefiarse de las potencias ocultas que se velan en el fondo 


de Tas cosas (120). 


b) Nicolas de Cusa. — Fuera del platonismo de la Academia de 
Florencia, el mas genial sistematizador del neoplatonismo es Nicolas 


(120) En el Humanismo y en el Renacimiento no puede decirse que se 
dé una verdadera_ciencia cia de Ja naturaleza, La exigencia de descubrir los 
principios naturales (es decir, los que pueden conocerse por la experiencia 
y por la razon), de modo que se tenga una idea unitaria de la naturaleza y 
se establezca la continuidad de la serie de los fendmenos, esta presente en 
'a_gstrologia-y en la magia, tan cultivadas como fueron en Ja época del Re- 
nacimiento. Segin Ia astrologia, el mundo terrestre se halla bajo la influencia 
del celeste: todo fenédmeno tiene su causa préxima o remota en la accién 
de los astros. La astrologia, de este modo, acerca el cielo y la tierra y ex- 
plica los fenémenos naturales con causas también naturales. Sin embargo, 
si bien la astrologia satisfacia la triple exigencia de atenuar e] dualismo 
entre lo celeste y lo terrestre, de explicar los fendmenos naturales sin nece- 
sidad de recurrir a causas sobrenaturales y de establecer una relacién causal 
entre los fenédmenos fisicos, por otra parte se hallaba en antitesis con la 
exigencia auténtica y fundamental del Humanismo y del Renacimiento, la 
del poder del hombre, que la astrologia sometia a la necesidad de las causas 
celestes. En cambio, la magia trata de satisfacer esta Ultima exigencia. E] 
hombre puede desvelar las causas ocultas (espiritus vitales, demonios, etc.), 
gue dominan la naturaleza, y someterlas. El hombre tiene una fuerza tal 
que con ella puede transformar a la misma naturaleza. El mago penetra e 
interpreta el sentido de las cosas, sorprende los ligamenes racionales que 
unen la realidad césmica y de este modo se apodera de los medios para 
dominar las cosas y para obrar sobre ellas. De aqui la alquimia, que buscaba 
la «piedra filosofal», que todo lo llegaria a transformar en oro; y la medi- 
cina, gue pretendia encontrar la «panacea» de todos los males del universo. 
Merecen mencién como cultivadores de practicas magicas el suizo Teofrasto 
de Hohenheim, llamado Paracelso (1493-1541), el aleman Cornelio Agripa de 
Nettsheim (1486-1535) y los italianos Jeronimo Cardano de Pavia (1501-1576), 
autor de los escritos De subtilitate, De rerum natura, etc., y Gian Battista, 
de la Porta de Napoles (1530-1615), autor de la obra |Magia naturalis. La) 
astrologia y la magia, que se resolvian en una mezcla de quimeras y de) 
experiencias de auténtico valor cientifico (anticipan la ciencia moderna), 
\representan un aspecto secundario del Renacimiento y sobre todo del Hu- 
manismo. ieee 2 


24 
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de Cusa (121), en cuyo pensamiento confluyen elementos de la tradi- 
cional mistica platonizante y los resultados cientificos de Paris y de 
ee eee -va dirigido contra el formalismo de la 
[Escolastica; el neoplatonismo influye en la elaboracién de su con- 
cepto de ser (metafisica) y en la légica (gnoseologia).; 

~ Para el Cusano, en la infinitud de Dios coinciden todos los con- 
trarios (coincidentia oppositorum). En El queda superada toda dis- 
tincién: en su infinitud se pierde nuestro conocimiento, Dios es coin- 
cidencia de lo maximo y de lo minimo, del todo y de la nada, etc., 
coincidencia que sobrepasa las posibilidades del entendimiento hu- 
mano: Dios esté mas alla de todos nuestros conceptos, El es la 
complicatio de todas las cosas; el universo, su explicatio, ya que lo 
que en El es identidad, igualdad y simplicidad, en el universo es di- 
versidad, desigualdad y divisibilidad. Dios esta en todas las cosas, 
pero trasciende a todas ellas absolutamente. Lo mismo que en la 
simiente se contrae el Arbol, asi Dios infinito se halla «contraido» 


las cosas; la infinitud de Dios es en acto, la del mundo y de todo 
ser lo es sdlo en potencia. El mundo aristotélico, clasificado y deter- 
minado en cielos y conceptos, encerrado en su finitud, se ensancha 
en un universo que es contraccion de lo infinito e infinita aspiracion 
a Dios. oz eign 


EI conocimiento humano es actividad unificadora de las diferen-| 
eee y contrastes;/por lo tanto, el hombre, a través del proceso cog- 
noscitivo, asciende desde las criaturas al Creador. Tres son los mo- 
mentos de este itinerario: a) la phantasia, que reine en una repre- 
sentaciOn las multiples imagenes sensibles; 5) la ratio, que unifica 
la multiplicidad de las representaciones en los conceptos; c) e! inte- 
llectus, que trata de anular lo multiple en la unidad absoluta. Pero 
el proceso del conocimiento halla aqui su limite; el pensamiento 
deja de ser tal sin las diferencias; su perfeccién maxima coincide 
con su cesiOn. Por consiguiente, al pensamiento, al que le son nece- 
sarias las diferencias, le escapa el conocimiento de Dios, en e! gue 
ellas se identifican. Sdlo la intuicidn mistica nos permite captar la 


(121) Nicolas Chrypfis, Ilamado el Cusano por la ciudad de Cites (Tre- 
veris) donde naci6é en 1401, es aleman de nacimiento e italiano por forma- 
cién intelectual. Estudid en Padua y recibié la purpura cardenalicia en 1448. 
Muriéd en Todi-en 1464. Su principal obra es el De docta ignorantia. Nota- 
bles son también: De pace fidei, De ludo globi, De idiota, De conjecturis, 
De visione Dei, etc. 
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perfecci6n absoluta, satisfaciendo nuestro deseo natural de ver a 
Dios. El conocimiento humano es, por lo tanto, docta ignorancia, 
tanto en el sentido de conciencia del limite de nuestro pensamiento 
(Dios es lo inconmensurable con relacién a las capacidades cognos- 
citivas del hombre), como en el de conocimiento de Dios como igno- 
rancia de las distinciones de lo finito y como consiguiente elevacién 
mistica al Infinito, por encima de las diferencias y de las oposi- 
ciones (122). : 


3. El aristotelismo 


' Mientras Florencia fué el centro del platonismo, Padua y Bo- 
lonia lo fueron del aristotelismo, no del de Santo Tomas, sino del 
averroista y del de Alejandro de Afrodisia, que termin6é imponién- 
dose. Asi se encendieron vivas polémicas entre platdénicos y aristo- 
télicos (123), averroistas y alejandristas, especialmente en torno a 
los problemas de la inmortalidad del alma y de la libertad en rela- 
cién con el orden necesario del mundo, El! defensor mas notable del 
averroismo fué Agustin Nifo (1475-1546); del alejandrismo, Pedro 
Pomponazzi (124), el mejor aristotélico del Renacimiento. 

Los averroistas, como ya sabemos, admiten un Unico intelecto uni- 
versal, separado de las almas individuales, y solamente é] es in- 
mortal; los alejandristas, en cambio, consideran también al intelecto 
activo como un grado superior del desarrollo natural del alma sen- 
sitiva del hombre. Precisamente Pomponazzi hace suya la interpreta- 
cion de Alejandro de Afrodisia: la materia es en si misma la po- 


(122) Cusano, en tres escritos reunidos bajo el titulo De idiota (es decir, 
iletrado, cual era considerado el Jaicus, en contraposicién con el hombre 
culto o clericus), dice que el laico ignorante es consciente de la superioridad 
de su ignorancia respecto a la sabiduria libresca del clericus. La sabiduria 
del laico se aprende en el cotidiano comercio con la vida y no con la eru- 
dicién. En esta obra se da ya, por tanto, una critica de la educacién estric- 
tamente filoldgica. 

(123) La polémica de platénicos y aristotélicos se polariza, en el fondo, 
en torno a dos exigencias contrastantes entre si, la religiosa y la cientifica. 
Los platénicos ven en el platonismo el fundamento del renacimiento reli- 
gioso y la supremacia de los valores espirituales; los aristotélicos ven en el 
aristotelismo el fundamento de todo progreso de la ciencia de la naturaleza 
y la posibilidad de un renacimiento de las investigaciones naturales. Tienen 
de comiun la critica de la Escolastica, el interés por el mundo (que es mundo 
del hombre) y la exigencia de volver a descubrir el pensamiento genuino 
de Platén y de Aristoteles. 

(124) Nacio en Mantua en 1462, y se suicidé en Bolonia en 1524. Sus 
principales escritos son: De immortalitate animae con el Defensorium contra 
Nifo; De fato, libero arbitrio, praedestinatione, providentia Dei, libri quinque. 


ee 
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tencia generadora del espiritu, de modo que el alma intelectiva se 
halla indisolublemente ligada a ella. Como forma del cuerpo, el 
alma no puede concebirse existiendo por separado; sdlo puede des- 
plegar su funcién intelectiva en conexién con las imagenes, las cuales 
no pueden ser dadas mas que por las percepciones sensoriales: no 
hay conocimiento intelectivo que no derive de un fantasma sensible; 
por consiguiente, no hay actividad intelectual sin el cuerpo, es decir 
que, separada del cuerpo, cesa en sus actividades, Admitir con 
Santo Tomas otro funcionamiento del intelecto independientemente 
del cuerpo, es hacer que Ja naturaleza del alma sufra una transfor- 
macion, una «metamorfosis», 0 sea, es caer en lo «fabuloso». En 
este razonamiento se halla implicada no sdlo la negacién de la in- 
mortalidad personal del alma, sino también del Intelecto unico y 
separado de los averroistas. 

Seguin Pomponazzi, estas conclusiones no tienen consecuencias 
graves para la ética: el hombre virtuoso lo es, prescindiendo de que 
mientras que el bien es de suyo un premio para si mismo; la recom- 
pensa de la virtud és la virtud, el castigo del vicio es el vicio. El 
hombre, para Pomponazzi, es naturalidad pura (125). 

Tanto el aristotelismo averroista como el alejandrista tienen el 
mérito de haber contribuido a la investigacion naturalistica, pero su 
naturalismo, por un lado, es unilateral (es, en el fondo, una forma 
de cientismo) y, por otro, sigue demasiado aprisionado por la auto- 
ridad de Aristdteles, Desde Sais PUNE ISAT ED SISTOTETERS re- 
nacentista, por una parte, representa el antihumanismo del | Huma- 
nismo, y, por otra, un obstaculo para Ia conquista del verdadero 
concepto de ciencia. En efecto, aun siendo tan contrario a la auto- 
ridad de la religion en nombre de la autonomia de la investigaci6én 


racional (orden natural), somete la misma busqueda a la autoridad 
cientifica de Aristoteles contra la razon y la experiencia (126). 


(125) Pomponazzi, para evitar las consecuencias heterodoxas de su doc- 
trina, vuelve sobre la formula de la doble verdad (verdad de ciencia y verdad 
de fe): la Iglesia ensefia la segunda, Aristételes la primera, que é1 se limita 
a exponer. Es ni mas ni menos que un compromiso en el que ni siquiera 
cree Pomponazzi; para ¢l sdlo es valida la busqueda racional, aut6noma con 
relacion a la autoridad religiosa.——__—— a 

(126) El platonismo, el aristotelismo y las controversias internas y ex- 
ternas entre las dos direcciones no agotan la riqueza de motivos del pensa- 
miento humanista. Cicer6n, estudiado apasionadamente como escritor, en- 
cuentra también muchas simpatias como filésofo representante del eclecti- 
cismo. El eclecticismo ciceroniano pesa mucho en la polémica contra la 
Escolastica. Ademas de Mario Nizzoli (1498-1576), recordamos a Juan Luis 
Vives (1492-1540), el_ mas alto exponente del Humanismo espajfiol, mas fiel 
que el italiano a Ia tradicién medieval. EI tratado De anima et vita es uno 
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4. El Renacimiento politico en Italia 


En el Renacimiento se formaron los grandes Estados monarqui- 
cos modernos (Espafia, Francia, Inglaterra), a excepcién de Ale- 
mania y de Italia; es mas, eri Mtalia, la época de maximo esplendor 
cultural y artistico coincide con el periodo de la maxima disgrega- 
cidn politica. De esta realidad efectiva y del nuevo concepto de his- 


toria nace en la mente del florentino Nicolds Maquiavelo (1468- 
1527) un nuevo planteamiento del problema del Estado. El Principe 
y los Discursos sobre la primera década de Tito Livio son los pri- 


meros grandes documentos de sintesis de indagacién histérica y de 


Per Mediog 

El Medioevo subordinaba el Estado y su finalidad al destino s0- | 
| brenatural del hombre; para Maquiavelo, en cambio, tiene una fina- 
| lidad inmanente. En este sentido, el pensador italiano puede consi- / 


de los documentos mas importantes del movimiento humanista y de la his- 
toria de la psicologia. Segtin Vives, es preciso estudiar no al alma en Si, 
sino sus propiedades y funciones. En_Vives se da, pues, el primer antecedente 
del paso de la psicologia metafisica a Ia lamada-empirica. Vives polemizé 
tieanear anes acon ee por el Estagirita: no hay que 
seguir a Aristételes, sino aceptar su ejemplo, es decir, interrogar a la natu- 
raleza (y no sus libros), como ie! hizo. [Al eclecticismo ciceroniano pertenece 
también el francés Pierre amée (Petrus Ramus, 1515-1572), cuyo an- 
tiaristotelismo ejercid una oo influencia (en las Dialecticae institutiones 
sostiene que formula una ldégica distinta de la aristotélica). También el estoi- 
cismo y el epicuretsmo vuelven a la actualidad: el primero con el belga 
Justo Lipsio (1547-1606), el segundo con el ecléctico Lorenzo Valla de Roma 
(1405-1457), autor, ademas de las Dialecticae Disputationes contra Aristotelem 
(contra el predominio del aristotelismo), del didlogo juvenil De voluptate ac 
de vero bono, inspirado en un epicureismo que, sin embargo, considera la 
bienaventuranza celestial como acabamiento y coronacién de la felicidad 
terrena. Critico del ascetismo estoico y monastico, asi como también del 
ideal de la vida contemplativa, Valla pone el fin del hombre en la felicidad, 
reconocida en el placer sensible e intelectual y en Ja colaboracién arménica_ 
del alma _y del cuerpo 0, En_una a segunda época, cuando empéz6 a decaer la 
lconfianza en el eras del hombrs-3e~ Tenovo también él éscepticismo an- | 
' tiguo. La obra maestra del escepticismo del Renacimiento son los Ensayos | 
| («experiencias») de Michel de Montaigne (1533-1592), del que en seguida 
hablaremos. Escépticos son también el portugués Francisco Sanchez (1562- 
1632), autor de un escrito titulado Quod nihil scitur, en el que adopta la 
duda como medio de investigacion, pero en el que acaba por concluir dicien- 
| do que el hombre no es capaz ni de un método verdadero ni de un saber obje- 
tivo; y el francés Pierre Charron (1541-1603), Adviértase que todas estas 
_ direcciones tienen mas que nada un interés literario 0 pedagégico y un sig- 


( _nificado m mas Cl cult ural que filoséfico, | 


Mea 
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derarse como el primer tedrico de la concepcién moderna del Es- 
ay peep eee 

tado.) Maquiavelo tiene presente la | «realidad efectivay, és decir, la 

sociedad humana, que aparece ante sus ojos como un juego nece- 

sario de pasiones. Pero en este determinismo naturalistico introduce 

el ideal humano de la Patria que inserta en la realidad efectiva un 

orden ético, que sdlo puede ser realizado por un Estado nacional 


fuerte, es decir, tal que sea capaz de ar i s egoismos indi- 
LU que sea Ca Pag se acs 


viduales en el unico sagrado egoismo de la Patria, encarnada en la 
figura del Principe, que, a los ojos del gran historiador florentino, es 
el Pan Trehedehion Este habria de salvar a Italia, que se hallaba 
«sin jefe, sin orden, lacerada, acosada». Este fué el suefio de Ma- 
quiavelo, que, teniendo ante si la esclavitud italiana, se resolvia en 
un generoso acto de fe en la antigua virtud italica, casi en contra de 
la objetividad historica (retorno a los comienzos de la historia de una 
comunidad) y del «realismo politico» (las condiciones a través de 
las cuales se ha de realizar el retorno a dichos comienzos), del que 
es el tedrico (127). 

Maquiavelo no separa netamente, como suele decirse, la moral 
de la politica, sino que pone como base de la accién politica una 
moral adecuada a ella; el mundo de la raz6n como fundamento de 
la realidad factica, que debe ser sometida por la voluntad del hom- 
bre, La realidad efectiva es la ocasidn para la actuacion de la liber- 
tad humana, realizadora de la virtud, que, trascendiendo la utilidad 


(127) Se ha de mencionar, junto al de Maquiavelo, el pensamiento po- 
litico de Jerénimo Savonarola (1452-1498), que, en pleno Humanismo, pa- 
rece representar la reaccién antihumanista. Savonarola fulmino en sus pré- 
dicas apasionadas a la Iglesia corrompida y profetiz6 que la renovacién 
seria obra del Estado, es decir, de la sociedad cristiana, de un Principe que, 
segin él, era Carlos VIII. Tampoco Savonarola, como Maquiavelo, cree en 
el Imperio. Su rigorismo moral sdlo contrasta en apariencia con la vida de 
la Jujosa Florencia de los Médicis, hasta el punto de que el elocuente fraile 
logr6 subyugar a la mas humanistica de las ciudades italianas del siglo xv. 
Esto constituye una prueba de la gran vitalidad que, bajo las apariencias de 
la reaccién, tenia el Medioevo en el seno del Humanismo. No nos parece 
exacta la tesis de quienes han querido ver en Savonarola al Lutero de 
Italia, al precursor del protestantismo. Es cierto que Savonarola polemiza 
con la Iglesia de Roma en nombre de una Iglesia regenerada y de una re- 
ligidn mas intimamente sentida, pero siempre se mantiene fiel y devoto ante 
los dogmas del catolicismo. Es una bocanada de Cristianismo evangélico, de 
renovacion religiosa, la que anima las predicaciones del fraile de San Mar- 
cos; la misma que da vida y vigor al cuerpo pagano del Humanismo. Es 
verdad que Savonarola cay6 en ilusiones al esperar que la Iglesia seria rege- 
nerada por obra del poder secular, como, por lo demés, fué un iluso Ma- 
quiavelo al creer que pronto la virtud se levantaria en armas y que el com- 
bate seria breve. Los dos fueron profetas y sus profecias se integran, no se 
excluyen: la moral, por si sola, no basta (los profetas desarmados perecen), 
como tampoco basta la sola fuerza. 
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individual en favor del bien comutn, no es solamente utilitaria, La 
virtud, para Maquiavelo, vence el juego mecanico de las pasiones y 
domina el destino; aquélla, como «virtud ordenada», es la medida 
de la accion, el coeficiente indispensable para que la acci6n sea fe- 
cunda, La acci6én es tensidn entre el destino y la libertad. Asi las 
cosas, el modo naturalistico de considerar a la sociedad humana 
igual que a la naturaleza fisica, como un mecanismo de fuerzas, 
viene a perder la propia rigidez y se constituye en medio de afirma- 
cion de un ideal (128), Lo que Maquiavelo niega es un ideal reli- 
gioso trascendente al hombre y a la sociedad: también la religion es 
un producto histdrico, del que se sirve el politico como de un ins- 
trumento; el Estado, Dios terrenal, viene a substituir en cierto modo 
al Dios celestial. La concepcién maquiavélica del Estado es laica. 


(128) De este Maquiavelo, al que podemos Ilamar italiano, como alguien 
ha dicho, hay que distinguir el Maquiavelo europeo, el teorizante del maquia- 
velismo, es decir, de la infamia y de la maldad politica sintetizadas en el 
principio de que el fin justifica los medios y personificadas en el Principe, 
cuyo obrar esta mas alla del bien y del mal. Indudablemente se da este 
aspecto en Maquiavelo, pero se ha de entender en un sentido mas profundo. 
Es decir: los hombres no son angeles, pueden ser buenos, pero también son 
malos. El politico no puede ignorar esta realidad de hecho y hacer «profe- 
sidn de bueno». Las necesidades del poder le imponen el tener que tomar 
posiciones frente al mal y de contraponer el engafio al engafio, la violencia 
a la violencia. Hay una perfidia insita en la accion politica lo mismo que en 
el Estado, porque esta radicada en la naturaleza humana en cuanto tal. 


CUADRO 


El platonismo 


El aristotelismo ave- 
rroista y alejandrino 


HUMANISMO Y REFORMA 


( PETRARCA (1304-1374): el platonismo del Secretum. De- 
fensa, contra los cientificos (aristotélicos), de la sa- 
biduria greco-cristiana. La ciencia de las cosas no 
sirve para la vida feliz. 

PLETON (1355 aprox. - 1464): defensa de Platén. Cree 
que todas las religiones se pueden unificar sobre 
la base del platonismo. Besarién (1403-1472) trata 
de demostrar el acuerdo entre Platon y Aristoteles. 

M. Fictno (1433-1499): fué el alma de la Academia 
florentina. El hombre es el microcosmos, el com- 
pendio del universo (copula mundi). Presencia de 
lo divino en lo humano. La doctrina del amor: con 


4 él, el alma asume su funcidn mediadora entre Dios 


y el mundo. 

PICO DE LA MIRANDOLA (1463-1494): superioridad del 
hombre sobre la otras criaturas y su centralidad en 
el universo. El hombre se regenera volviendo al 
principio. Critica de la astrologia, La magia y su 
significado. 


N. DE CuSsa (1401-1464): la coincidentia oppositorum 
(en Dios). Dios es la complicatio de todas las cosas, 
el universo su explicatio. Dios esta «contraido» en 
el universo (todo ser refleja en si su infinitud). Los 
grados del conocimiento (phantasia, ratio, intellec- 
tus). La intuicién mistica y la docta ignorantia. 


{ Niro (1475-1546): polemiz6 con Pomponazzi. 

POMPONAZZI (1462-1524): la materia engendra al es- 
piritu y el alma intelectiva se halla estrechamente 
ligada a ella. El alma, forma del cuerpo, no puede 
existir separada de él. No hay inmortalidad ni del 
alma personal ni del intelecto tnico admitido por 
los averroistas. El hombre debe ser virtuoso pyes- 
cindiendo del hecho de que su alma sea o no in- 
mortal. 


Mario Nizzovt (1498-1576). 


Luis Vives (1492-1540): sus estudios de psicologia 
(estudiar el alma en sus funciones y no en si mis- 


su devocién hacia la autoridad del Estagirita. 


( 
El eclecticismo ma); polemizé contra los aristotélicos y frente a 
( 


P. DE LA RAMEE (1515-1572): antiaristotélico sobre 
todo en la légica. 


SINOPTICO 


El estoicismo 
y el epicureismo 


El escepticismo 


Renacimiento 
politico 


La Reforma 


( Lipsio (1547-1606): estoico. 

L. VaLLa (1405-1457): antiaristotélico. Se inspira en 
un epicureismo (fin del hombre es la felicidad, que 

| reside en el placer) que considera la beatitud celes- 

t tial com6*complemento de la felicidad terrena, 

| 

ag 

( 


M. DE MONTAIGNE (1533-1592): en los Ensayos con- 
vergen motivos escépticos, estoicos y epictreos. 

FP. SANCHEZ (1562-1632): adopta la duda como medio 
de investigacién. 

P. CHARRON (1541-1603). 


MAQUIAVELO (1468-1527): su doctrina del Estado. El 
Principe redentor. Virtud y fortuna; la realidad 
efectiva; Maquiavelo y el maquiavelismo (el fin 

{  justifica los medios). Moral y politica; el Estado 
laico. 

SAVONAROLA (1452-1498): la polémica contra la co- 

( rrupcion de la Iglesia y el Principe renovador. 


( ERASMO (1467-1536): siembra las semillas de la refor- 
ma religiosa; el humanismo como programa de 
vida cristiana; la salvacidn por medio del renaci- 
miento de la cultura. 

LuTERO (1483-1546): gracia y libertad (el albedrio 
gobernado). Es esclavo el hombre «carnal» y es li- 
bre el hombre «espiritual», regenerado por la gra- 
cia mediante la fe. Fe y obras: las buenas obras 
sdlo proceden del hombre regenerado por la fe. 
El libre examen: todos los regenerados por la fe 
son sacerdotes. La libertad de la voluntad redimi- 
da y el poder de la voluntad: la inversion dialécti- 
ca del albedrio gobernado. La obediencia ciega a 
la autoridad constituida y el nacimiento del mito 
del pangermanismo. 

MELANCHTON (1497-1560): introdujo en Alemania el 
aristotelismo humanistico, que domin6é durante dos 
siglos las Universidades protestantes. 

BOHME (1575-1624): también el mal tiene su raiz 
en Dios, intimamente dividido entre la célera y el 
amor. Dios se revela en el mundo a través del con- 
flicto entre el bien y el mal. 

ZUINGLIO (1484-1531): la doctrina de la predestina- 
cidén (la predestinacién como potencia de la volun- 
tad). La religién como ética social y la sociedad en 
sus dos 6rdenes, interior (en Cristo) y exterior (en 
el mundo). 

CALVINO (1509-1564): la doble predestinacién. Dialéc- 
tica de ]a renuncia y de la conquista del mundo. 


“ 
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CAPITULO If 


EL CONCEPTO DE LA NATURALEZA 
EN LA FILOSOFiIA DEL RENACIMIENTO 


1. Las nuevas exigencias de la investigacién natural 


Si el xv fué un siglo de preparacion y de polémicas, el xvi lo fué 
de realizaciones y de grandes construcciones metafisicas. E] primero 
estuvo empefiado en restablecer los valores humanos; el segundo, en 
fundar la autonomia de la naturaleza prescindiendo de presupuestos 
extranaturales. Esta actitud tiene también una gran importancia ne- 
gativa: liberar la teologia y los problemas inherentes a ella (inmor- 
talidad del alma, moral, etc.) de las investigaciones naturalistas (de 
la «fisica»), contra el aristotelismo averroista y alejandrista. Por con- 
siguiente, el naturalismo del Renacimiento se hace aut6énomo con 
respecto de la teologia (y también respecto de la ciencia aristotélica), 
pero con esto mismo reconoce, en su ambito, la autonomia y los 
derechos de la teologia. 

El naturalismo renacentista trata de conciliar las especulaciones 
metafisicas con las nuevas exigencias de la ciencia natural, que se 
apoya cada vez mas y con mayor decisiOn en la experiencia sensible. 
Astrologia, magia, alquimia, etc., concurren todas ellas a satisfacer 
la necesidad de un conocimiento total de la naturaleza, de una «cien- 
cia universal». Atin no es ciencia todo esto: en la naturaleza se busca 
la revelacidn divina y facilmente se cae en la teosofia y en el ani- 
mismo. Por otra parte, sin embargo, se afina el método de la expe- 
riencia y de la observacién y se prepara el terreno de la ciencia 
moderna. 

La relacién entre el humanismo auténtico y el Renacimiento es 
estrechisima. También el humanismo es renacimiento del hombre, 
no sdlo en Dios a través de Cristo (segtin la instancia cristiana), sino 
incluso en cualquier campo de su actividad: arte, poesia, politica, 
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religion, etc. Es mas, el renacimiento religioso sigue siendo consi- 
derado como indispensable para la renovacion, que, sin embargo, 
debe ser integral, como renacimiento del hombre a una vida inte- 
gralmente humana. De tal renovacién, el Renacimiento auténtico 
acenttia el momento de la ciencia (el Humanismo el de la sabiduria 
clasico-cristiana) como observacién directa del mundo, como expe- 
riencia de los hechos, fuera de los esquemas aprioristicos de la cien- 
cia medieval y de la autoridad de Aristételes, Pero también sobre 
este punto las relaciones entre el Humanismo y el Renacimiento son 
evidentes: el conocimiento del orden de la naturaleza es una afirma- 
cién de la originalidad y grandeza del hombre, un elemento esencial 
de la conquista de su personalidad. 

En efecto, si el hombre es el microcosmos, sintesis consciente, 
«nudo de la realidad», puede penetrar los secretos de la naturaleza 
y obrar sobre ella. La naturaleza «esta Ilena de infinitas razones» 
que gobiernan y regulan su vida, que la obligan a desarrollarse segun 
la razon de la ley que vive en ella de un modo infinito. Asi escribe 
Leonardo da Vinci (1452-1519), que, ademas de genial artista, fué 
un precursor de la ciencia moderna, pues su genio poderosamente 
inventivo anticipé los mas grandes descubrimientos. Tradujo sus in- 
tuiciones en disefios, calculos, modelos y, antes que Galileo, afirmd 
la inseparabilidad, en el método experimental, de experiencia y 
razon y reconocid la importancia de las matemdticas en el estudio 
de la fisica. Precisamente, para Leonardo, la experiencia es media- 
dora entre la mente humana y la «razon» de la naturaleza, el intér- 
prete de las razones del mundo que traduce en el lenguaje de la 
humana razon. Captar la razon que cternamente guia, frena y regula 
el curso de las cosas, es aferrar el secreto del todo. Una vez enten- 
dido esto, la razon humana podra recorrer el curso del mundo con 
el solo calculo, sin necesidad de la experiencia. La matematica, dira 
Galileo, es el alfabeto con que se lee el libro del universo, Asi, pues, 
experiencia y razdn: he aqui los dos principios sobre los que fundar 
la nueva ciencia. Observar, mirar el mundo y leer en él las leyes que 
lo gobiernan: con estas ideas, Leonardo, como también los magos 
y los astrélogos, dejando a un lado sus extravagancias, dan la pri- 
mera formulacién del método experimental. 

La hipotesis heliocéntrica, propuesta por Nicolas Copérnico 
(1473-1543) (129) y precisada cientificamente por Hans Kepler (1571- 
1630) y por Galileo, fué la verdadera revolucion cientifica del siglo 
e hirid de muerte a la cosmologia aristotélico-tolomeica. El geocen- 
trismo, fundado en la autoridad de Aristdteles, fué substituido por 


(129) En la obra: De revolutionibus orbium coelestium (1543). 
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el heliocentrismo copernicano. El mundo se extiende al infinito, la 
tierra deja de ser el centro del universo, los cielos pierden su in- 
corruptibilidad y no tienen ningin privilegio respecto al corruptible 
mundo sublunar, el hombre aparece como una pequefia particula 
perdida en la inmensidad del universo. La hipdtesis heliocéntrica 
estimulaba las mentes a intentar las mAs audaces construcciones me- 
tafisicas, que culminan en,la filosofia de Giordano Bruno. 


2. Bernardino Telesio 


_ La orientacién del naturalismo del Renacimiento es definida cla- 
ramente por el llamado «materialismo» de Bernardino Telesio (130). 
Su obra De rerum natura iuxta propria principia es, desde el punto 
de vista metodoldgico, una de las mas representativas del pensa- 
miento renacentista. El término naturaleza tiene en ella un signifi- 
cado limitado: es el mundo sensible, corporeo, que hay que explicar 
«segin sus principios». La filosofia es esencialmente filosofia de la 
naturaleza, cosmologia. Pero el naturalismo de Telesio pretende ser 
riguroso y cientifico: en la naturaleza sdlo hay fuerzas naturales y, 
por lo tanto, ha de explicarse con «sus mismos principios», mas alla 
de las concepciones aristotélicas y de las veleidades infundadas de la 
magia. En él ya esta explicito el ideal de Francisco Bacon: conocer 
la naturaleza con la naturaleza misma «para que los hombres no 
s6lo puedan saberlo todo, sino también tener poder sobre todo». 

La naturaleza, para Telesio, es materia homogénea. No hay dos 
mundos (celeste y sublunar) formados por substancias diversas. Por 
consiguiente, sus principios son aprehensibles por medio del sentido. 
Materialismo y sensismo: he aqui los dos caracteres del naturalismo 
telesiano. Los principios son inmanentes a la naturaleza corporea y 
universales (presentes en todas las cosas); sdlo la experiencia sensi- 
ble los da a conocer. Todo tiene sw principio natural que lo explica; 
al hombre que sabe observarla, la naturaleza se le revela, Pero esto 
es posible por cuanto el hombre es él mismo naturaleza, una parte 
de ella; y, en efecto, el hombre es sentido. 

La materia es agitada y continuamente transformada por una 
fuerza activa, que se divide en dos fuerzas opuestas: lo cdlido y 1o 
frio (fuerzas incorporeas), una de ellas dilatante y la otra restrin- 


(130) Nacid en Cosenza en 15Jv9 y estudié en Milan, en Roma y espe- 
cialmente en Padua. Ensefié en Napoles, donde escribié su principal obra 
De rerum natura iuxta propria principia y donde transformé de filologica en 
filoséfica y cientifica la Academia Cosentina, llamada muy pronto Academia 
Telesiana. Murio en el afio 1588. 
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gente, a las que se reducen todas las fuerzas del universo. Lo calido 
y lo frio acttan sobre la masa cor porea (tercer principio), dando asi 
jugar a los fendmenos naturales. Todo movimiento, toda forma de 
vida, son debidos al equilibrio entre lo calido y lo frio. La vida ve- 
getal, la animal y la consciente sdlo difieren por su distinto grado 
de calor: donde hay calor hay vida, sensacion, alma (panpsiquisimo). 
Lo calido y lo frio no podrian oponerse reciproca resistencia, si no 
advirtieran su vecindad, es decir, si no estuvieran dotados de sensi- 
bilidad. Por consiguiente, todas las cosas de la naturaleza se hallan 
dotadas de sensibilidad, Dios no es causa directa de ningin fend- 
meno natural; El sdlo garantiza el orden cdsmico, 

Conocer es sentir; la conciencia no es mas que sensacidn, El ca- 
lor del espiritu anima! determina un movimiento, que sdlo puede 
ser modificado por el movimiento engendrado por el calor de un 
objeto externo: esta modificacion es el sentir. No hay diferencia entre 
actividad fisica y actividad espiritual, También el entendimiento se 
reduce al sentido, es un aspecto mas sutil, que aprehende las seme- 
janzas de las cosas; también la logica pura y la matematica derivan 
de la sensacién. Los conceptos universales son imagenes indetermi- 
nadas que nos permiten sentir también las propiedades ignotas y por 
esto intuir las cosas en su totalidad. El alma es, pues, material, y tan 
verdad es esto, segtin él, que sobre ella actuan las fuerzas materia- 
les, provocando su dilatacién (placer) y su contracci6on (dolor). 

Pero la naturaleza no se agota en ser explicada «segtin sus prin- 
cipiOs»; nos remite necesariamente a algo que la trasciende. E! mo- 
nismo naturalistico de Telesio sdlo se aplica al mundo natural. El 
fildsofo se habia propuesto dar una explicaciédn auténoma de la natu- 
raleza corporea y no negar una realidad que la sobrepase. En efecto, 
mas alld de la naturaleza corpérea, existe Dios; mds alld del sentir, 
que es la naturaleza animal del hombre, existe en el hombre el alma 
espiritual, creada por Dios y con la que él intuye lo suprasensible y 
lo eterno, En el alma espiritual esta el fundamento del mundo moral, 
porque en ella reside la libertad, que eleva al hombre por encima 
del juego mecanico de las fuerzas fisicas. 

La importancia de Telesio es metodoldgica: rechaza el método 
deductivo, por el que la raz6n parte de presupuestos aprioristicos y 
funda, en cambio, la validez de la raz6n en la experiencia. Su sen- 
sismo echa las bases del método experimental, Esto explica la gran 
estima que de Telesio tuvieron sus contemporaneos. 
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3. Giordano Bruno 


a) La infinitud de los mundos y el alma del mundo. — Tempe- 
ramento exuberante, inquieto e irrequieto, rico en genialisimas intui- 
ciones y en fantasia, desordenado y poco sistematico, pero coherente 
por la unidad de inspiracion, es Giordano Bruno (131). El conjunto 
de corrientes filosoficas, cuya nueva floraciOn caracteriza a la filo- 
sofia humanista y renacentista, converge en la especulaci6n bru- 
niana, Las antiguas doctrinas pitag6éricas, heraclitianas y parmeni- 
dicas, lo mismo que el atomismo de Democrito, el monismo estoico 
y el emanacionismo neoplaténico, asi como también el neoplato- 
nismo de Nicolas de Cusa y la nueva teoria de Copérnico alimentan 
su pensamiento, que, bajo las apariencias de una superficial confu- 
sion de doctrinas interferentes sin unidad intrinseca, tiene un unico 
motivo inspirador, que hace de ellas una sintesis original, 

La filosofia de Bruno puede llamarse filosofia del infinito, El 
fildsofo de Nola se apropia la teoria copernicana, que, desplazando 
el centro del universo desde la tierra al sol, abria un nuevo hori- 
zonte; Bruno rechaza la esfera de las estrellas fijas conservada por 
Copérnico y afirma la infinitud del universo. El mundo no tiene li- 
mite ni referencia absoluta (Cusano) y, por ello, las distintas visio- 
nes que de él se tienen son relativas: todo punto es centro y perife- 
ria. Infinitud y relatividad: estos son los dos primeros caracteres 
del universo bruniano. 


(131) Naci6 en Nola en 1548 y a la edad de dieciséis afios entr6é en la 
Orden dominicana en Napoles, de donde salid en 1576. Sospechoso de here- 
jia, peregrind largamente por Europa (primero estuvo en Ginebra y después 
en Paris, donde publicé en 1582 De umbris idearum, su primera obra llegada 
a nosotros). Ensefié en Paris y en Oxford, donde compuso la mayor parte 
de las obras italianas (las mejores), entre las que figuran: Dell’infinito, uni- 
verso e mondi; Della causa, principio e uno; La cena delle ceneri, de conte- 
nido metafisico; Degli eroici furori, y el Spaccio della Bestia trionfante, de 
tema moral. Vuelto a Paris y después en Francfort (Alemania), publico alli 
los poemitas latinos De triplice minimo et mensura, De monade numero et 
figura, De immenso et infigurabili et innumerabilibus. Llamado por un noble 
veneciano, Giovanni Mocenigo, que queria aprender el arte de la memoria, fué 
denunciado en Venecia por su discipulo ante el Tribunal de la Inquisicién 
como hereje y en consecuencia encarcelado. Durante e] proceso, Bruno se 
declaré dispuesto a someterse. Sin embargo, la Reptiblica de Venecia lo con- 
signé al Santo Oficio de Roma, donde se continu6é el proceso. Después de 
siete afios de prision, Bruno, que no quiso abjurar de su propia filosofia 
y que no siempre mantuvo una actitud clara y neta, fué condenado a muerte. 
El 17 de febrero de 1600, en Campo dei Fiori, en Roma, fué quemado en la 
hoguera. 
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De la teoria copernicana, Bruno saca también la idea de que el 
universo es un sistema de mundos infinitos (que se mueven en torno 
a un centro solar), que nacen y perecen. Pero, a diferencia de la tra- 
dicion democriteo-epicirea en la que se inspira, tal pluralidad de 
mundos no es concebida como la formacién mecanica de conglome- 
rados de atomos, sino como un sistema orgdnico, que deviene en 
cuanto movido por la divina fuerza universal. 

El principio del mundo no se halla fuera de él, sino que es 
fuerza interior al Universo. Este principio, que es el Dios «mezclado 
en las cosas», es la Mente, el Alma del mundo, ordenadora y uni- 
ficadora de las cosas mismas. El, como Intelecto, es la sede de las 
Ideas y el «artifice interno», que crea y desarrolla las formas de los 
entes; también es voluntad que guia las cosas a su conservaciOn y, 
en cuanto tal, es también causa final. El universo bruniano no ex- 
cluye la finalidad ni el principio activo de la naturaleza que, como 
para los estoicos, es Providencia. La esencia intima del mundo es 
armonia: para quien la comprende, los defectos y las imperfeccio- 
nes de lo particular contribuyen a la belleza del todo. 

La naturaleza, para Bruno, es la explicatio de la unidad divina, 
en la que se componen las diferencias y las oposiciones: la Natura- 
leza se hace inteligible cuando la multiplicidad se reduce a la unidad 
de la substancia. El principio activo (Alma del mundo) y el pasivo 
(Materia) son dos aspectos de la misma substancia, dos potencias in- 
separables de un Unico principio, que es coincidentia oppositorum, 
como en Heraclito y en Nicolas de Cusa. Materia y forma no sub- 
sisten por separado (Bruno enlaza asi con Avicebrén), forman una 
unidad o, mejor dicho, una identidad, que es forma y materia, acto 
y potencia. Esta unidad es el universo, substancia Unica, porque es 
el todo, «Todas las cosas son un solo ser», dice Bruno con Heréa- 
clito, un ser que tiene en si «todas las formas», El complejo de los 
efectos finitos en continuo devenir constituye el mundo (natura na- 
turata); Dios, como fuerza infinita del mundo, es la natura naturans. 
Este es un motivo neoplaténico presente casi siempre en la filosofia 
del Renacimiento. 

Dios, unidad absoluta y eterna, es el fin Ultimo del conocimiento, 
pero no puede ser comprendido por nuestro pensamiento; como 
unidad mas alla de todos los opuestos, no es cognoscible en su pro- 
funda naturaleza. De él sdlo podemos tener un concepto negativo, 
a través de la exclusion de las antitesis y de las diferencias. Bruno, a 


través del Cusano, enlaza con la teologia negativa del neoplato- 
nismo (132). 


rd) La inaccesibilidad de la absoluta unidad, antes que apagar, en- 
ciende todavia mas la aspiracién al infinito. La inquietud, la conciencia de la 
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b) La «Mens insita in omnibus» y la «Mens super omnia». Reli- 
gion y filosofia. — De la exposicién de los puntos fundamentales en el 
naturalismo de Bruno resulta que el fildsofo de Nola, aunque a veces 
parece inclinarse hacia un riguroso monismo (identidad entre Dios y 
la Naturaleza), en el fondo distingue entre Dios como unidad ab- 
soluta y trascendente con respecto a la naturaleza y Dios como 
causa, fuerza, o alma unwWersal inmanente en las cosas: entre la 
«Mens super omniay y la «Mens insita in omnibus». Esta Ultima es 
lo divino en la naturaleza, reverberacién de la otra. La «Mens super 
omnia», sobrenatural, no es accesible a la razon, que sdlo puede co- 
nocerla «per vestigia»; se capta por la fe y constituye el limite intras- 
pasable de la filosofia. De este modo, Bruno, a través del neoplato- 
nismo y del misticismo cristiano que en él se injerta, puede sostener 
que no niega la trascendencia de Dios, pero en el fondo no escapa 
al panteismo. 

La trascendencia de la «Mens super omnia» limita el monismo 
bruniano (unidad substancial de todas las cosas), que resulta atin 
mas problematico por el monadismo. Es verdad que la misma e 
idéntica naturaleza divina esta en cada una de sus determinaciones 
finitas, pero todo ente existe de un modo propio y distinto del de 
los otros entes, es una mdénada, La individualidad del ente singular, 
Originario e imperecedero, se expresa precisamente en el concepto 
de ménada o forma de la existencia, individualizada y finita, de la 
unica esencia divina e infinita. E] universo (Dios y las monadas) 
esta, pues, animado en todas sus partes. 

No esta por cierto en conformidad con la ortodoxia cuanto es- 
cribe nuestro autor sobre la religidn. Segin su pensamiento, existen 
la religibn de los ignorantes y la religién de los doctos, La primera 
es un conjunto de supersticiones, contrarias a la razon y a la natu- 
raleza. Es util para gobernar a los pueblos «toscos», es la forma 
idénea de lo divino para hacerlo accesible a la mentalidad vulgar e 
ignorante. Bruno, por lo tanto, les reconoce a las religiones positivas 
(a las que critica con apasionada violencia, tanto a la catélica como 
a la protestante) wnicamente una funcidn politico-social, valida mien- 


propia insuficiencia, el aguij6n de la necesidad y la lucha contra los obs- 
taculos diferencian al hombre de los animales y al hombre vulgar del hombre 
«heroico». El primero se contenta con su estado y no conoce inquietudes; el 
segundo, en cambio, jams se halla satisfecho, se siente siempre impulsado 
a nuevas conquistas y el peligro y el dolor le dan fuerza. Cuanto mas alto 
llega, cuanto mayor es la proximidad del espiritu al Absoluto, tanto mas 
fuerte es el ansia del infinito y tanto mas se enciende la inquietud y el 
deseo. En este heroico furor, en la conciencia de nuestros limites y en la 
aspiracion a superarlos, residen la grandeza y la dignidad del hombre. 


25 
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tras la humanidad no alcance un grado superior de evolucién. La re- 
ligion de los doctos 0 de los «tedlogos» prescinde, en cambio, de 
toda creencia positiva y se identifica con la sabiduria originaria, 
comun a todos los hombres, en todos los lugares y en todos los tiem- 
pos, aunque se haya enriquecido y haya sido revisada y aclarada a 
través del proceso histérico. Bruno se apropia uno de los motivos 
caracteristicos del Renacimiento (ya elaborado por Pico de ja Mi- 
randola) y que no tardara mucho en formularse como «religion 
natural». 


4. La Contrarreforma 


La decadencia de la Escolastica, iniciada en el siglo XIv, con- 
tinva en los siglos del Humanismo y del Renacimiento; la carencia 
de originalidad especulativa, el abuso de la dialéctica y del principio 
de autoridad son los signos de su declive. La Escolastica dei si- 
glo xm habia logrado asimilar y elaborar la nueva filosofia arabigo- 
aristotélica; la de este periodo permanece extranha a los nuevos pro- 
blemas, cierra los ojos ante las nuevas exigencias cuya legitimidad 
niega y se atrinchera detrds del sistema de Aristételes. De aqui el 
conflicto entre la nueva ciencia y la autoridad eclesiastica que cul- 
mina en la condena de Galileo. Incapaz de defender y justificar la 
autonomia de la metafisica aristotélico-tomista frente a la fisica y a 
la cosmologia aristotélicas, cree que el abandono de estas Ultimas 
compromete irreparablemente a la primera, a la que, por otra parte, 
salvo alguna excepcidn, es incapaz de renovar, convencida del ca- 
racter definitivo de aquella metafisica. Bajo un cierto aspecto, el 
Humanismo, con su renovado platonismo cristiano, y el Renaci- 
miento, con el concepto de la autonomia de la ciencia de la natura- 
leza, garantizan, mejor que los decadentes escoldsticos, los derechos 
de la teologia y de la fe (133). A pesar de esto, la Contrarreforma 
catolica tiene un valor positivo. 


_ (133) Mayor interés especulativo presenta Ja escolastica espafiola del 
siglo xvi de los jesuitas de Coimbra. El mas célebre fué Francisco Suarez 
(1548-1617), autor de numerosas obras, entre las que recordamos las Dispu- 
tationes metaphysicae, Suarez introduce innovaciones en algunos puntos de 
la filosofia de Santo Tomas (acepta el concepto de la individualidad de lo 
real: «La substancia singular solamente lo es por si misma y por su propia 
realidad y no tiene necesidad de otro principio de individuacion ademas de 
su propia realidad o de los principios intrinsecos en que consiste tal rea- 
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La Contrarreforma puede considerarse como la Ultima floracién 
de la Escolastica, provocada por la herejia luterana, a la que se 
opuso vigorosamente. No sdlo se trata de una simple defensa o de 
una nueva exposicién de las grandes obras sistematicas del Me- 
dioevo, sino de un real ahondamiento en ellas, que a veces fué 
original, sobre todo en lo que atafie, como diremos dentro de 
poco, a los problemas politi¢ds y sociales. Con el Concilio de Trento 
(1547-1563), la Iglesia tom6 posiciones contra la Reforma: defensa 
de la tradici6n eclesidstica (y no retorno puro y simple al Evan- 
gelio) y de los dogmas tal y como habian sido fijados por los Con- 
cilios; magisterio universal de la Iglesia, la Gnica intérprete auténtica 
de la revelaciOn (negacién del principio del libre examen); nece- 
sidad de la funcion mediadora de la Iglesia y de la jerarquia; validez 
de los Sacramentos y de los ritos; valor de las obras y autonomia 
del poder religioso frente al politico. La Contrarreforma opuso la 
dogmatica catdlica frente a la Reforma y supo defenderla; sin em- 
bargo, le falt6 el halito religioso y el sincero calor de la fe que 
anima al Cristianismo auténtico, de pura fe. Mas que de una verda- 
dera renovacidn religiosa se trat6, en el hundimiento de la sociedad 
medieval, de una sabia adaptaciOn de los ideales ético-religiosos 
del Cristianismo catélico a la nueva situacidn hist6rica. Con la Con- 
trarreforma comienza, incluso por parte de las fuerzas eclesiasticas, 
la mundanizacion del espiritu religioso (accién educativa, de bene- 
ficencia filantrdpica, etc.) que es también propia del Renacimiento 
y de la Reforma, Se va hacia un Cristianismo puesto al servicio del 
mundo y de los hombres en el mundo, de conquista y de éxito, Lo 
mismo que en el siglo x11 Jas 6rdenes monasticas de Santo Domingo: 
y de San Francisco asumieron la tarea de defender y de renovar la 
Iglesia y su doctrina, asi también, pero segtn el nuevo espiritu de los 
tiempos, en el siglo xvi asumi6 la misma misién la Compafiia de 
Jests, fundada por el espanol San Ignacio de Loyola (1491-1556). 


lidad»). Su influencia sobre el pensamiento moderno ha sido notable. Otro 
jesuita espafiol, Luis Molina (1535-1600), sostiene, contra el predestinacio- 
nismo de Lutero y Calvino, una doctrina mas moderada en el libro De Ii- 
beri arbitriij cum gratiae donis, divina praescientia, providentia, praedestina- 
tione et reprobatione concordia (la gracia no niega la libertad humana, sino 
que mas bien la garantiza y la confirrna: la gracia coopera con el libre al- 
bedrio). También recordamos al cardenal jesuita Roberto Bellarmino (1542- 
1621) (conocido también como consultor del Santo Oficio por haber tomado 
parte en el proceso de Bruno y en el primer proceso de Galileo). Bellarmino 
fué un critico riguroso de las doctrinas protestantes. Escribid con agudeza 
y habilidad dialéctica las Controversiae christianae fidei adversus huius tem- 
poris haereticos, donde ilustra y defiende las tesis del Concilio de Trento. 
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5. Religiédnm y derecho naturales 


La decadencia politica del Papado, el ocaso del Imperio univer- 
sal, las Sefiorias en Italia, la formacién de las monarquias nacio- 
nales en Europa y el descubrimiento de América habian transfor- 
mado la sociedad medieval y planteado nuevos problemas politicos. 
Por otra parte, la Reforma y las luchas entre las distintas confesio- 
nes religiosas que de ella se siguieron dieron lugar, en la segunda 
mitad del siglo xvi, a las sangrientas «guerras de religion». La aten- 
cién se volc6é sobre los problemas religiosos, politicos y juridicos, 
cuya discusi6n condujo a una nueva elaboracion de los conceptos de 
religion natural y de derecho natural. 

Por encima de todas las religiones positivas y de sus divergen- 
cias, hay una religion racional, cuyos elementos constituyen el fondo 
comin de las distintas confesiones y en torno al cual todos los 
hombres pueden ponerse de acuerdo. Tales elementos forman la 
religidn natural (0 racionalismo religioso), es decir, inherente a la 
naturaleza humana, innata y constitutiva de ella (y, por consiguiente, 
no sujeta al devenir histérico), puramente racional, no revelada, sin 
dogmas y, en sus principios esenciales, sin historia. La religién es 
un complejo de verdades naturales (existencia de Dios, inmortalidad 
del alma, premio y castigo en el mds alld) no impuestas por la au- 
toridad externa y libremente reconocidas por la razon. Sobre este 
fondo comitn, las religiones positivas pueden encontrar un punto 
de acuerdo y de reciproca tolerancia y dejar de luchar. El con- 
cepto de tolerancia es caracteristico de la literatura politico-filos6fica 
de finales del siglo xviI y comienzos del xvut (134). 

De un modo semejante, en esta misma época, se tratd de fundar 
el Estado sobre principios universales, comunes a todos los hom- 
bres e independientes de presupuestos teolégicos (Estado racional), 
segin los canones del llamado iusnaturalismo o fundamentacién de 
la organizacion politica sobre los principios del derecho natural o 


(134) Pregoneros de la tolerancia fueron, entre otros, los dos reforma- 
dores italianos (adversarios de catélicos y protestantes) Lelio (1525-1562) y 
Fausto Socini (1539-1604), de Siena, cuya exégesis escrituristica es condu- 
cida con espiritu rigurosamente racionalista (en esta época comienza la exé- 
gesis histdrica de las Sagradas Escrituras, promovida por la Reforma) y 
acaba por negar los dogmas fundamentales del Cristianismo (la divinidad 
de Cristo, la T1inidad, el pecado original, etc.). La religion natural fué sos- 
tenida por el francés Jean Bodin (véase la nota siguiente) y después por el 
inglés Herbert de Cherbury (1582-1648), pero tuvo, como veremos, su ge- 
nuina expresiOn racionalista en Spinoza y en el deismo. 
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racional (135). Los principios de libertad de religion y de pensa- 
miento, de respeto de los bienes y de la persona ajenos, etc. forman 
el contenido del derecho natural y son el fundamento del derecho 
positivo, es decir, de las leyes impuestas por el Estado y mudables 
segin las circunstancias histéricas. El derecho natural, en cambio, 
es inmutable y eterno y en él encuentra el Estado al mismo tiempo 
el limite y la justificacion de la, propia soberania. 

El] Estado nacié de un pacto tacito o expreso (contrato social), 
con el que los individuos, en favor del bien comtn, consienten limi- 
tar la propia libertad, de modo que el poder soberano pueda hacer 
respetar las leyes en interés de todos. De la doctrina del contrato 
social, como veremos, surgiran las dos teorias opuestas del absolu- 
tismo y del liberalismo modernos (136). 

Tanto la religion como el derecho naturales combaten el dogma- 
tismo medieval lo mismo que el dogmatismo protestante y el triden- 
tino. Sin embargo, oponen un nuevo dogmatismo abstracto y anti- 
historico: el de la razon, la tnica autoridad competente para reco- 
nocer Jas verdades religiosas, juridicas y politicas, El concepto pa- 
tristico-escolastico de derecho natural se mundaniza; no deriva de 
Dios, sino que es propio de la naturaleza humana en cuanto tal. 


6. Tomas Campanella 


a) La autoconciencia y la teoria del conocimiento, — E]| espi- 
ritu del Renacimiento y de la Contrarreforma convergen en la filo- 
sofia de Tomas Campanella (137), que puede considerarse como la 


(135) El iusnaturalismo esta ya implicito en las doctrinas politicas del 
inglés Tomas Moro (1480-1535), condenado a muerte y decapitado, autor de 
la Utopia, nombre de una isla desconocida, de la que un visitante describe 
su ordenacion social y politica (en ella no existe la propiedad privada; todos 
desempefian un trabajo, fijado en seis horas diarias; hay tolerancia, solida- 
ridad humana, etc.); y en las del francés Jean Bodin (1530-1597), que en la 
obra Six livres de la republique analiza e] concepto de Estado, al que perte- 
nece la soberania, que no tiene mas limites que los que derivan de la ley 
divina o natural. 

(136) Entre los teéricos del derecho natural recordamos al aleman Hans 
Althusio (1557-1638), autor de la obra Politica methodica digesta (1603), de 
tendencias democraticas; al italiano Alberico Gentili (1552-1608), autor de 
la obra De iure belli libri tres, aparecida en e) afio 1585, cuarenta alos antes 
de la obra del holandés Hugo Grozio (1583-1645) titulada De iure pacis et 
belli (1625). Gentili y Grozio son los sistematizadores del derecho interna- 
cional. 

(137) Nacid en Stilo (Calabria) en el afio 1568 y, como Bruno, vistid el 
habito de los dominicos. Después de persecuciones y condenas de menor 
grado, al regresar a Stilo, urdié6 una conjura contra el Gobierno espafiol. 
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sintesis de los dos movimientos, Campanella parte del sensismo y 
del pampsiquismo (todas las cosas viven y sienten) de Telesio, pero 
les da un significado totalmente distinto, 

Para Telesio, como sabemos, el sentir es una modificacién de 
nuestra fuerza fisica debida a la accidn de un objeto externo, es 
decir, es un padecer, Para Campanella, en cambio, el conocer es, 
desde luego, sentido, pero no solo en el plano de la sensibilidad 
externa, sino también interna, es decir, es autoconciencia, Por con- 
siguiente, el sentir es conocer solamente en cuanto se sabe que se 
siente, es decir, en cuanto no es pasividad. Sentir es conciencia de 
st, Ser: cognoscere est esse: en la sensacién conocemos lo que hemos 
llegado a ser a través de la sensaciOn. Sentir es sentir que se siente. 
La conciencia de si 0 autoconciencia es la actividad cognoscitiva 
originaria y elemental, sensus inditus 0 innato que constituye nuestro 
ser. Todo otro conocimiento presupone el sensus inditus, del que es 
una modificacién; todo conocimiento se halla, pues, mediatizado 
por la autoconciencia. El alma se conoce por si misma, esencial- 
mente (lo mismo que ya decia San Agustin). 

La conciencia de las cosas es un sobreafiadido, es decir, es sen- 
sus additus, conocimiento adquirido (scientia illata), Este conoci- 
miento ofusca al innato, por lo que el sensus inditus queda como 
escondido u oculto (sensus abditus). 

Por esta ignorancia u olvido de si, el sujeto se encuentra dudando 
de la existencia de las cosas. La duda solo puede caer sobre los co- 
nocimientos derivados; pero éstos presuponen siempre nuestra con- 
ciencia modificada, de cuya realidad no puede dudarse. Yo me 
puedo enganar, pero si me engafio existo. La autoconciencia triunfa 
sobre el escepticismo, De este modo, Campanella renueva el proce- 
dimiento (ya seguido por San Agustin y Ilevado a la celebridad por 
Descartes mediante la doctrina del cogito) de llegar, a través de la 
duda, a la conciencia de si como criterio de certeza. 

A estas alturas nace el problema de la objetividad del conoci- 
miento, es decir, del criterio de la verdad. El sentir, como hemos 
visto, no garantiza la objetividad del conocer, ya que no es conoci- 


Fué procesado, torturado y condenado a cadena perpetua (escapé de la pena 
de muerte porque se fingid loco). Puesto en libertad después de veintisiete 
afios de carcel, se refugid en Francia y murié en Paris en el 1639. Sus obras 
mas importantes son: De sensu rerum et magia; Universalis Philosophiae 
seu Metaphysicarum rerum iuxta propria dogmata partes tres. Hace algunos 
anos que se comenzo la publicacién de importantes obras inéditas como la 
Theologia, en treimta libros, el Quod Reminiscentur, etc., que han comen- 


zado a modificar las interpretaciones que ain hoy circulan sobre el pensa- 
miento de Campanella. 
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miento de las cosas, sino de nuestras modificaciones. Por otra parte, 
la «razon» y el «intelecto» son inferiores al «sentido»: la primera 
no es mas que un «sentido imperfecto»; el segundo, un «sentido de- 
bilitado», y una y otro no son mas que elaboraci6én genérica y con- 
fusa de las sensaciones, Para que el sentido tenga validez objetiva es 
necesario que intervenga un poder <incorporeo y divino», la mens, 
que potencia intrinsecamenterel proceso hacia la verdad. La mens de 
Campanella recuerda de cerca la mens de que habla Telesio, con 
una diferencia: en el fildsofo cosentino, la mens no tiene una fun- 
cién esencial en el proceso del conocimiento, mientras que, en 
cambio, en el fildsofo de Stilo constituye el fundamento de la validez 
objetiva del sentido y de todo el conocer, lo mismo que en 
San Agustin. 


b) La metafisica.— Fundamento y coronacidén de la gnoseo- 
logia es la metafisica. La reflexion sobre la autoconciencia atestigua 
de manera indudable: a) que yo existo como conciencia y que tengo 
la potencia de ser; que sé que existo; que quiero ser y que amo mi 
ser: posse, nosse y velle, como participaciOn (asi lo habia ensefiado 
también San Agustin) de los seres singulares en la Trinidad de las 
Personas, que constituye la infinita esencia divina; 5) la potestas, 
la sapientia y el amor (las tres primalidades constitutivas de la esen- 
cia de todas las cosas) son limitadas; c) por esto son y no son y, por 
consiguiente, hay también tres primalidades de no-ser (impotencia, 
necedad y odio), que a su vez son constitutivas de la esencia de 
todas las cosas finitas; por consiguiente, remiten al Poder, a la Sa- 
biduria y al Amor absolutos, de modo que autoconciencia significa, 
ademas de conciencia de nuestro ser, conocimiento de sus limites y 
de la existencia del Ser trascendente; d) la autoconciencia contiene 
dentro de si los elementos para una integracidn metafisica que, por 
lo tanto, es reclamada incluso por la gnoseologia mas intransigente. 

Para Campanella, todo ser tiene los tres principios constitutivos 
de la potencia, de la sabiduria y del amor. Pero el poder seria ciego 
sin el saber, que por esto esta inherente en él, lo mismo que también 
lo esta el eterno amor. Todo ser, en efecto, tiende a conservarse, a 
incrementarse y a perpetuarse, y el amor de si mismo es la condici6n 
necesaria del amor hacia todo lo demas. La virtud es la norma a tra- 
vés de la cual el hombre realiza esta aspiraciOn suya, que se mani- 
fiesta como conservacion del propio ser, continuaciOn de la propia 
vida en los hijos y conservacion del recuerdo de si mismo con el 
honor, la fama, etc. Pero el amor de si mismo, en cuanto amor del 
ser a través del grado de ser que nos es propio, es amor al ser pleno 
e infinito, es decir, es amor Dei. Amarnos es amar a Dios. La auto- 
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conciencia, el sensus inditus, es religio indita: en la intimidad de la 
conciencia esta radicado el anhelo de la criatura hacia el Creador. 
El conocimiento innato es el testimonio inmediato de la existencia 
de Dios por encima de toda duda. Respecto a la religio indita, las 
religiones positivas son religio addita, es decir, interpretaciones de la 
primera, Sdlo una de ellas expresa adecuada y perfectamente la 
religio indita: el Cristianismo, religion sobrenatural, que satisface 
plenamente las exigencias de la religion natural (138). 


7. El método experimental y Galileo Galilei 


En el naturalismo del primer Renacimiento, la exigencia filos6- 
fica y la cientifica no se distinguian bien. Campanella aclara la exi- 
gencia filos6fica, Galileo Galilei (139), la cientifica; las dos sintesis 
completan y concluyen el Renacimiento. 


(138) Campanella es muy conocido por sus obras politicas, las cuales, 
sin embargo, tienen un interés, mas que especulativo, cultural. En la obra 
Monarchia di Spagna (1599) concibe una sociedad universal, con el Papa 
a la cabeza y con un Senado compuesto por todos los Principes del mundo; 
en cambio, en la Citta del Sole (1623), siguiendo la Republica de Platén, 
imagina una ciudad ideal, sin jerarquias, en la que todos trabajan y en la 
que las distintas funciones se hallan adecuadamente repartidas. Propugna la 
abolicién de toda propiedad privada, de todo hogar separado, de la familia 
y de cuanto alimenta el egoismo: el bien individual queda subordinado al 
de la comunidad. El pensamiento politico de Campanella, a pesar de algunas 
intuiciones, queda a la zaga del de su tiempo. Los ideales politicos campa- 
neignes se hallan en funcién de una renovaci6n religiosa (cristiana) uni- 
versal. 

(139) Nacid en Pisa en el afio 1564, donde estudi6 medicina y mate- 
maticas y en donde hizo las observaciones sobre el péndulo en 1583 e in- 
vent6 la balanza hidrostatica. En 1589 obtuvo la catedra de matematicas en 
Pisa y alli continué los experimentos sobre la caida de los graves. Pasé a la 
Universidad de Pavia y en esta ciudad construy6 un anteojo de su invencidn, 
con el que descubrio la irregularidad de la superficie lunar y los cuatro 
satélites de Jupiter, llamados mediceos en homenaje a los Medici. El Sidereus 
Nuncius (1610) le valid la protecci6n de Cosme II, gran duque de Toscana, 
que lo nombro su primer matematico y filésofo. Mientras tanto, en el 1616 
la Inquisici6n romana condeno la doctrina heliocéntrica y prohibié a Galileo 
el profesarla. En el 1623 escribid contra el padre jesuita Horacio Grassi el 
Saggiatore y en el 1632 el Dialogo sopra i due massimi sistemi del mondo, 
que le valid un segundo proceso que termin6 con la famosa retractacion a 
que se vid obligado (1633). Apartado del mundo, en el lugar de Arcetri, 
muri6é ciego el afio 1642, asistido por los discipulos Torricelli y Viviani. 
En 1638 habia publicado el Dialogo delle scienze nuove. Galileo, ademas de 
gran cientifico y fildsofo, fué también escritor Su condena se debidé al tenaz 
y ciego aristotelismo de la Escolastica decadente. 
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Como hemos dicho, el aristotelismo continud todavia en los si- 
glos xv y xvi dominando el ambiente cientifico. Por otra parte, ni 
la filosofia natural ni las geniales construcciones «poéticas» de los 
filsofos del Renacimiento, ni mucho menos la mezcla de ciencia y 
de pseudociencia que eran la magia y la astrologia, tenian un mé- 
todo cientifico riguroso que pudiera rivalizar con la precision formal 
de la ciencia de los peripatéticos, construida con la estéril deduc- 
cidn silogistica o con la induccién «por simple enumeracién», que 
Bacon llama pueril y Galileo inttil. El ideal de esta ciencia era el 
de captar la esencia intima de las substancias naturales, la cualidad 
oculta, el elemento inmutable de la realidad. Sin embargo, como 
-hemos puesto de relieve, se pueden considerar como precursores de 
la ciencia moderna, entre otros, a Alberto Magno, Roger Bacon, 
Occam, y en el siglo xv, a Cusano y a Leonardo. Pero solo la hip6- 
tesis copernicana, confirmada cientificamente primero por Kepler y 
después por Galileo, y los grandes descubrimientos iniciados por 
este ultimo han fundado la ciencia moderna. 

Desde el punto de vista filos6fico, la importancia de Galileo esta 
en Ja metodologia; Galileo es el primer tedrico del llamado método 
experimental, que su genio traduce de manera admirable en la prac- 
tica de la ciencia positiva. Junto a Campanella, aunque desde un 
punto de vista diferente, plantea el problema critico del conoci- 
miento. 

El método de Galileo resulta de dos momentos, que, en realidad, 
son uno solo: el uno, negativo, como critica del aristotelismo de la 
decadencia; positivo el otro, como afirmacién de la necesidad del 
experimento para la investigaciOn cientifica. Galileo exhorta a no 
interrogar los libros de los antiguos, sino a leer en el gran libro 
de la Naturaleza, cuyos caracteres son «triangulos, cuadrados, circu- 
los, esferas, conos, piramides, y otras figuras matematicas, muy aptas 
para tal lectura». Galileo no combate el espiritu que anima la filosofia 
de Aristoteles (el! Estagirita, como Galileo, interrogaba la Natura- 
leza siguiendo a la razon y a la experiencia positiva), sino la obsti- 
naciOn ciega de los aristotélicos decadentes (140). 


(140) Segtin eilos, los libros de Aristételes encerraban el sistema defini- 
tivo de los conocimientos fisicos. Por consiguiente, era necesario interrogar 
los textos aristotélicos, no el libro de la naturaleza. En Padua, por ejemplo, 
el aristotélico Cremonini rehus6 mirar a través del anteojo de Galileo, afir- 
mando que no era posible que el sol tuviese manchas, jporque Aristdteles 
habia dicho que los cuerpos celestes son puros e incorruptibles! Es preci- 
samente contra los muchos prejuicios (distincién substancial entre el mundo 
terrestre y el mundo celeste, geocentrismo, formalismo silogistico, etc.) de 
estos «reverendisimos y humildisimos siervos de Aristdételes» contra los que 
se dirige la critica de Galileo. 
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Sin embargo, entre Aristételes y Galileo hay un punto de discu- 
sion fundamental: para el primero, el fin de la investigaciOn natural 
es el conocimiento de la forma o esencia inmutable de lo real; para 
el segundo, en cambio, es el conocimiento de la ley. La fisica no es 
ciencia de la cualidad, sino de la cantidad; la fisica de Aristdteles es 
fisica «metafisica»y. Con esta afirmacidn hemos pasado del aspecto 
negativo al positivo del método. 

El sentido y la razén, con funciones distintas, son indispensa- 
bles al proceso formativo de la ciencia. Con el primero aprehende- 
mos los hechos como aparecen; con la segunda ordenamos los datos 
proporcionados por la observaci6n directa y procedemos a la demos- 
tracién de las hipdtesis. El sentido es, pues, el grado inicial, pero 
aqui no se trata de la induccién «por simple enumeraciOn», que pre- 
tende — cosa inutil e imposible — pasar por todos los casos particu- 
lares, sino de la induccidén experimental, que solamente de la obser- 
vacion de algunos casos (e incluso de un solo experimento) permite 
sacar una ley general. Esta se propone primero como hipétesis, es 
decir, se supone como causa, todavia ignorada, del fendmeno. Al mo- 
mento inductivo sigue el demostrativo o deductivo, con el cual se 
controla la hipdtesis con los hechos observados, para conseguir su 
confirmacién, es decir, su verificacién, Sdlo cuando ésta se da, la 
hipdotesis se constituye en ley. Asi, Galileo preconiza el procedimien- 
to hipotéticodeductivo, que es propio de la ciencia. A través del 
calculo demostrativo y matematico se puede confirmar lo que se ha 
intuido por medio de la experiencia. 

Aqui surge un problema: partiendo de la experiencia sensible, 
que pertenece al sujeto que tiene conciencia de ella, ;cdmo se llega 
a la afirmacio6n de lo real en si? Galileo anticipa la distincion que 
hara Locke entre cualidades primarias y cualidades secundarias. La 
figura y la magnitud del objeto, el lugar y el tiempo, el estado de 
reposo y de movimiento, etc., presuponen la existencia de algo inde- 
pendiente de nosotros; mientras que el color, el sabor, el sonido y el 
olor tienen existencia no en las cosas, sino en nuestros sentidos, de 
los que son modificaciones. Esencia de lo real, para la ciencia, son 
la magnitud, la figura, la cantidad, el movimiento, es decir, todo 
lo que puede traducirse al lenguaje de la matematica y se puede 
calcular. Asi, Galileo ha sobrepasado la ciencia escoldstica de la 
cualidad y ha fundado la nueva ciencia fisico-matematica, que es 
cuantitativa. La fisica de Galileo es la fisica de la cantidad, a dife- 
rencia de la de Francis Bacon, que, como veremos, busca también 
la forma, es decir, la esencia 0 cualidad de los escolasticos, entendi- 
da ya, no metafisica, sino fisicamente. En verdad, Galileo con- 
cluye la obra del Renacimiento en torno al problema de la cien- 
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cia, afirmando la autonomia de ésta respecto a la filosofia, en cuanto 
que a la ciencia natural le reconoce como objeto propio la ley, y 
como instrumento propio la matematica. Ciencia y filosofia se dis- 
tinguen y entre ellas ya no hay contraste; la ciencia atiende las 
relaciones, la filosofia considera los valores. De este modo, el pro- 
greso cientifico no obstaculiza el filosdfico, ni puede pretender subs- 
tituirle, puesto que la filosofia y la ciencia tienen métodos y proble- 
mas propios, distintos pero no contrastantes, Galileo, y no Bacon, 
es el verdadero fundador de la ciencia moderna. 

Esta concepcion de la ciencia hace que Galileo plantee en tér- 
minos claros el problema de la relacién entre la ciencia y la fe. La 
_ciencia es aut6noma frente a la teologia. Cuando el hombre quiere 
explicarse los fendmenos naturales, vale la experiencia y el razona- 
miento; cuando se trata de cuestiones que atafien a la religion, vale 
la Sagrada Escritura. Pero dado que la verdad es una, cuando hay 
divergencia entre el testimonio de la Biblia y el de la experiencia, 
es necesario prestar mas atenciOn a esta Ultima, no porque la Biblia 
yerre, sino porque la Escritura no puede tener caracter cientifico, 
puesto que se halla adaptada a la mentalidad de los hombres pri- 
mitivos. 


CUADRO 


RENACIMIENTO Y CONTRARREFORMA 


TELESIO 
(1509-1588) 


BRUNO 
(1548-1600) 


CAMPANELLA 
(1568-1639) 


La naturaleza (mundo corpéreo) se explica «segtn 


sus principios»: la naturaleza se conoce con la na- 
turaleza; conocerla es dominarla. La naturaleza 
es materia homogénea y sus principios (en ella in- 
manentes) se captan por medio del sentido. El 
hombre no es mas que una parte de la naturaleza: 
es sentido. La materia es movida por una fuerza 
activa, que se distingue en dos fuerzas opuestas: lo 
cdlido y lo frio. Donde hay calor hay vida, alma 
(pampsiquismo). Conocer es sentir: la conciencia 
€s sensacién. El] monismo naturalista telesiano no 
niega la existencia de Dios ni el alma espiritual. 


La filosofia del infinito: el universo no tiene limites 


ni referencia absoluta; es un sistema organico de 
mundos, movidos por la divina fuerza universal. 
Pruebas (dos) de Ja infinitud del universo. La Men- 
te mezclada en las cosas. La Naturaleza es la ex- 
plicatio de la unidad divina. Materia y forma no 
existen por separado. Natura naturans y natura na- 
turata. Dios trasciende nuestro pensamiento, Mens 
super omnia y Mens insita in omnibus. Significado 
y limites del monismo bruniano. La coincidentia 
oppositorum y la intuicién mistica. La religidn de 
los ignorantes y la de los doctos: la primera (reli- 
giOn positiva) tiene un valor practico-social; la se- 
gunda, originaria, es comtin a todos los hombres. 


El sentido es también sensibilidad interna, es decir, 


conciencia de si: sentir es sentir que se siente. La 
autoconciencia como sensus inditus Oo innato que 
constituye nuestro ser. El conocimiento de las co- 
sas es afiadido (sensus additus) y oculta (sensus ab- 
ditus) el innato. De la duda sobre la existencia de 
las cosas a la certeza de mi existencia (si me enga- 
flo, existo). De la certeza del conocimiento al crite- 
rio de la verdad: \a mens. 


Las tres primalidades constitutivas de la esencia de 


todas las cosas: potestas, sapientia y amor, limita- 
das por las tres primalidades del no-ser (impoten- 
cla, necedad y odio); consecuencia: las cosas remi- 
ten a Dios, que es Poder, Sabiduria y Amor abso- 
lutos. Amarnos es amar a Dios. La autoconciencia 
es religio indita; las religiones positivas son religio 
addita, La Citta del Sole. 


SINOPTICO 


La Contrarreforma 


La Ciencia 


Religion natural 
y derecho natural 
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SUAREZ (1548-1617): renueva algunas tesis tomis- 
tas. La individualidad de lo real. Su influencia en 
el pensamiento moderno. 

MOLINA (1535-1600): critica el predestinacionismo 
de LuTerRo (la gracia no niega la libertad, mas bien 
la confirma). 

BELLARMINO (1542-1621): critica las tesis protestan- 
tes y defiende las del Concilio de Trento (1547- 
1563). La Compania de Jestis e IGNACIO DE LOYOLA 
(1491-1556). 


LEONARDO (1452-1519): anticipé los grandes descubri- 
mientos cientificos. Antes que Galileo, formulé el 
método experimental como resultante de los dos 
momentos de la experiencia y de la razén. La ex- 
periencia es la mediadora entre la mente humana y 
las razones de la naturaleza. 

CopERNICO (1473-1543): formulé la hipétesis helio- 
céntrica. 

KEPLER (1571-1630): precis6 cientificamente la hip6- 
tesis Copernicana. 

G. GALILE! (1564-1642): la polémica antiaristotélica. 
Galilei es el primer tedrico del método experimen- 
tal, el Unico vélido para la investigacion cientifica. 
Galilei no combati6 a Aristételes, sino la ceguera 
de los aristotélicos que juraban sobre su autoridad. 
Objeto de la ciencia no es la forma o esencia de las 
cosas (Aristételes), sino el conocimiento de la ley. 
La fisica no es ciencia de Jas cualidades, sino de la 
cantidad, La inducci6n experimental y la deduc- 
cidn (calculo matematico, demostrativo). Los mo- 
mentos del método: observacién, andlisis, induc- 
cidn (formulacién de la hipétesis), deduccidn (veri- 
ficacién de la hipdtesis con el calculo y el experi- 
mento). 


El racionalismo religioso: por encima de todas las 
religiones positivas hay una religidn natural o ra- 
cional, cuyos elementos, no sujetos al devenir his- 
torico, son el fondo comin de todas las religiones. 
Dichos elementos no son revelados, sino reconoci- 
dos por la razon. Formulacién de los principios de 
la religion natural segin Grozio. El principio de 
la tolerancia y los dos reformadores LELIO y FAUs- 
To Socini. J. Bopin (1530-1597) y HERBERT DE 
CHERBURY (1582-1643). 


cipios universales, comunes a todos los hombres; 
constitutivos del derecho natural o racional (iusna- 
turalismo) e independientes de presupuestos teold- 
gicos. El derecho natural es el fundamento del de- 
recho positivo, es decir, de las leyes impuestas por 
el Estado, valederas segtin Jas circunstancias hist6- 
ricas. 


| El racionalismo juridico: el Estado se funda en prin- 
if 


ALTHUSIO (1557-1638): el Estado es soberano, pero 
la soberania reside en el pueblo y es inalienable. 

Derecho natural y derecho internacional: F. DE VI- 
TORIA (1480-1546) formulé los primeros elementos 
del derecho internacional. 


Religion natural 
y derecho natural 


ee A. ee 


GENTILI (1552-1608): la guerra no esta dentro del 
derecho natural; sdlo es justa la guerra defensiva. 
En cualquier caso, la guerra no deja en suspenso 
las normas del derecho natural. 


Grozio (1583-1645): el derecho natural es el criterio 
de la justicia y de la injusticia. La guerra no es con- 


( traria al derecho natural. 


CAPITULO IV 


LA EDUCACION EN EL HUMANISMO 
Y EN EL RENACIMIENTO 


1. Consideraciones generales 


El Humanismo y el Renacimiento, en la complejidad de sus di- 
recciones y de sus actitudes filosdficas y culturales, son ya, como ta- 
les, una vasta y profunda renovaciOn educativa. Surgidos de las mas 
vivas y profundas exigencias de la vida individual y social de aquel 
tiempo, ricos en multiformes y potentes personalidades, constituyen 
por esto mismo un movimiento formador de espiritus. El problema 
de la educacién y de la practica educativa no podian dejar de ser 
modificados por la nueva atmésfera espiritual. 

~La misma variedad de direcciones que hemos notado en filosofia, | Xe 
‘la encontramos también en pedagogia, y esto depende tanto de los |! 
/multiples motivos, a veces incluso interferentes y contrastantes, que | 

-agitan la cultura de la época, como de las diversas condiciones his- | 
toricas y étnicas de los diversos paises en los que el Renacimiento | 
se irradi6, como también de la personalidad de los maestros huma- 
-nistas, cada_uno de los cuales formaba_una escuela con método, 
_propio, ‘Sin embargo, entre la diversidad de direcciones, resalta una 
concreta unidad: el interés por el mundo grecorromano, que, en los 
mejores humanistas, no solo constituye un estudio filologico de las 
lenguas clasicas, sino una formaciOn de la persona humana a través 
de la cultura antigua. Desde este centro se irradia y en él converge 
la problematica de la educacién humanista: relaci6n entre las lenguas 
clasicas y la lengua materna; valor formativo del estudio de la cla- 
sicidad y hasta qué punto éste es suficiente para preparar al joven 
a vivir en la sociedad de su tiempo; relacidn entre e} ideal de vida 
grecorromana con el cristiano y posible conciliacién de los dos idea- 
les; relacién entre Jos estudios literarios y cientificos, que se hallaban 
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en franco progreso, y problema de la preferencia de los unos o de 
los otros en la formaci6n y preparacién del joven, Seguin la diversa 
solucién dada a estos problemas se distinguen las direcciones pedago- 
gicas, coexistentes o sucesivas, del Humanismo y del Renacimiento. 


2. La funcién educativa de los estudios clasicos 


La educacién humanistica, centrada en el estudio de los clasicos 
griegos y latinos, tiene un caracter prevalentemente filolégico. De los 
maestros antiguos alcanzaron nuevo auge Quintiliano y Plutarco, 
por ser los que mejor respondian a las exigencias de la época. El 
primero, que en la Institucidn oratoria habia delineado el ideal edu- 
cativo del orador y del hombre culto, respondia a la preparacién de 
los hombres de ias clases mas elevadas en la Italia de las Sefiorias 
y de las Reptblicas; el segundo, que en las Vidas paralelas habia 
puesto eficazmente de relieve las figuras mas importantes de la anti- 
giiedad, ofrecia Optimos modelos para ser imitados por los jOvenes 
del Renacimiento. Los estudios de elocuencia — 0, mejor dicho, li- 
terarios — y los de historia eran considerados como la esencia de la 
educacién intelectual entendida como formacidn de la personalidad. 

Aprender las lenguas clasicas significaba apoderarse del medio 

_-mas id6neo para expresar el propio pensamiento y, habida cuenta 
»’ del éstrecho ligamen que hay entre la expresidn y el pensamiento, 
también para bien pensar. Lo que explica el desprecio que muchos 
humanistas manifestaban por la lengua vulgar. Ademas, conocer 
las lenguas clasicas significaba penetrar en el mundo de la literatura 
grecorromana, educar el gusto en la belleza de las antiguas obras 
maestras, procurarse un goce espiritual (cardcter estético de la edu- 
cacion y seforialmente hedonistico) que incluso tenia la finalidad 
de formar una personalidad armonica y equilibrada. También la 
educacion fisica debia ser practicada con este fin ético-estético y no 
como desarrollo de la pura fuerza corporea. Estudios literarios y 
educacion fisica, en pocas palabras, debfan dar al individuo la se- 
guridad en si mismo, energia de cardcter y equilibrio interior, que 
lo hicieran apto para la vida social de su tiempo. 


3. La educacién liberal: Vergerio y Vegio 


El ideal pedagdgico del Humanismo es, pues, el de la educacién 
liberal, tipico de la antigiiedad, definido por el humanista Pier Pao- 
lo Vergerio (1370-1444) del siguiente modo: «Llamamos liberales 
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ios estudios que son dignos de un hombre libre, es decir, aquéllos 
por los que se busca 0 se ejercita la virtud y la sabiduria, y mediante 
los cuales el cuerpo y el espiritu son dirigidos a cosas nobles; pudien- 
do conseguirse por ellos honor y gloria, que, después de la virtud, 
son para el sabio los premios mas altos, asi como el lucro y el pla- 
cer son los Unicos estimulos de la accion de los caracteres vulgares». 
La pedagogia humanistica de Vergerio, autor del De ingenuis mori- 
bus et liberalibus studiis adulescentiae libellus, no tiene por finali- 
dad una educacidn profesional especial, de la que se pueda sacar 
una utilidad practica, sino que establece un ideal de educacion aris- 
tocratica, propia de los hijos de los principes, futuros dirigentes poli- 
ticos. Segun el autor, al igual que otros tratadistas del Humanismo, 
la educacion es liberal en el sentido de que libera de los intereses 
utilitarios, y es humanistica en cuanto fundada en el estudio de las 
litterae humanae, es decir, en cuanto formativa de la humanitas, 
de los valores espirituales que hacen del hombre la criatura excelsa 
del universo. 

Este ideal pedagdégico es distinto del medieval, dirigido a la edi- 
ficacién del espiritu y a la consecucién de una beatitud ultraterrena; 
pero distinto no significa contrario: los humanistas, dejando a un 
lado cuanto en ellos hay de juego de aficionados, de pagano y de 
amoral, saben atemperar el cultivo de los clasicos con el de los me- 
jores escritores cristianos de la antigtiedad y dar al estudio de las 
litterae humanae el sentido religioso de lo divino. 

Ademas de Vergerio, atiende con todo interés el problema de 
las relaciones entre Clasicismo y Cristianismo el candénigo agusti- 
niano Maffeo Vegio (1407-1458), docto humanista y profunda alma 
religiosa. En el denso escrito De educatione liberorum clarisque 
eorum moribus, uno de los tratados mas significativos de la educa- 
ci6n cristiano-humanistica, considera al Cristianismo como el princi- 
pio informador de la obra educativa y trata de llevar a cabo una 
eficaz conciliacién entre la humanitas pagana y la humanitas cris- 
tiana. Vegio, polemizando con el «laicismo» de algunos de sus con- 
temporaneos, que exaltaban los ideales paganos y volvian a poner 
la salvacién del hombre en Ja cultura, sostiene que la religion no es 
enemiga de esta-ultima: el Cristianismo, que no niega la belleza ni 
la obra efectiva y transformadora de la ciencia, puede asimilar el 
ideal pagano de vida, darle un alma religiosa, hacer de él uno de 
los elementos de la dignidad cristiana del hombre (141). 


(141) Ni el Humanismo ni el Renacimiento italianos nos han dejado 
originales escritos tedricos y sistematicos de pedagogia, la cual, mas que 
nada, se identifica con la obra educativa de los grandes maestros: la impor- 
tancia de una escuela estaba en funcidén de la personalidad del maestro. Sin 
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4. Las escuelas humanistas: Vittorino da Feltre 
y Guarino Veronese 


El ideal de la educacién liberal, mds que en los tedricos, hallé 
su plena actuacién en la practica educativa de célebres y geniales 
maestros, expresiOn tipica de la genialidad personal e inobjetivable 
del método. Entre ellos ocupa el primer lugar Vittorino da Feltre 
(1378-1446), que no escribié ningtin libro, pero que fué maestro 
tipico del Renacimiento italiano y realizador del tipo humanistico 
de la escuela-internado, protegida por un principe, libremente orga- 
nizada y obra maestra personal de un hombre de vasta cultura y 
para el que la ensefianza es apostolado y desinteresada pasiOn por 
los estudios. Aun hoy, estas figuras docentes ejercen sobre nosotros 
un poderoso atractivo y pueden servirnos de guia y de modelo. 

Vittorino, después de haber ensefiado en medio de muchas difi- 
cultades y privaciones, fué llamado a Mantua (hacia el ano 1423) 
por el principe Juan Francisco Gonzaga para la educacién de sus 
hijos. Se le confid una residencia principesca fuera de la ciudad, lla- 
mada Casa Zojosa y a la que él liam6 Giocosa (lo que atestigua la 
importancia que le atribuia al gioco o juego como medio formativo de 
la personalidad de los discentes); en ella acogid, ademas de los hi- 
jos del principe, a jovenes de otras familias nobles (incluso francesas 
y alemanas) y a un «alumnado» de escolares que 0 no eran nobles o 


embargo, entre los teéricos hemos de citar al ya recordado Leén Battista 
Alberti (1404-1472), hombre de multiforme ingenio, artista, cientifico y es- 
critor. Los escritos Della famiglia y De ierarchia tienen un sello personal y 
un agudo realismo de experiencia vivida. A diferencia de los otros huma- 
nistas, Alberti exalta la lengua vulgar, combate la educacién libresca y for- 
malistica y pone de relieve la importancia de la fisica, de los juegos y del 
contacto vivo de los jovenes con la vida practica. Desde este punto de vista, 
anticipa la critica que el realismo pedagdgico no tardara en hacer sobre la 
educacioén estrictamente literaria y formalistica. 

E] ideal ético-educativo de Alberti, distinto del «cortesano», puede defi- 
nirse como «burgués»: el ciudadano sensato y reposado, que tiene como 
centro de su vida la casa, la familia, la parentela y el quehacer, puede reco- 
nocerse facilmente en él. En efecto, Alberti discurre sobre economia domés- 
tica, higiene mental y modo de ganar dinero; en pocas palabras, sobre vida 
practica. También la moral y la religidn son consideradas desde el punto de 
vista de la utilidad personal y social, como buenas costumbres sin nada de 
heroico ni de sobrenatural, en Jos limites de la buena vida que se lleva en 
el mundo. Alberti nos ensefia que seamos «en todas las cosas y en todos los 
actos, pensamientos y hechos, justos, veraces y buenos administradores. Asi 
seréis afortunados, amados y honrados». 
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incluso eran pobres (142). La vida en comtin de jévenes de distinto 
origen y condicién social fué altamente educativa. 

El estudio literario de autores griegos y latinos, guardando pro- 
porcidn con el de las matematicas y el de la musica, y alternando 
con los mas diversos ejercicios fisicos —con objeto de educar el 
Fans eaten Y Guar OOsEry alain al cuerpo — asi como tam- 
bién unido a un espiritu profundamente religioso y a una discipli- 
na que excluia los castigos corporales y se basaba en el sentido de 
la dignidad del alumno y en el prestigio del maestro, hacian que la 
Casa Giocosa fuera un modelo viviente de educacién. «En efecto, 
puede decirse que Vittorino logré realizar en su ensefianza, con un 
admirable espiritu de espontaneidad y de armonia, la aspiraci6n mas 
profunda del primer humanismo educativo, el intento de conciliar la 
ética evangélica, despojada ya de toda rigidez ascética y de toda 
angustia medieval, con la cultura clasica, con el fin de lograr una 
formaci6n integral de la personalidad de los discipulos.» Vittorino 
da bastante importancia a la educaciOn cortesana, pero sabe injer- 
tarla, sin descuidar el gusto humanistico, en la tradicién cristiana. 

Otro célebre maestro fué Guarino Guarini de Verona (1374- 
1450), prototipo del perfecto humanista y sistematizador de la didac- 
tica del clasicismo. Siendo maestro de gramatica en Venecia, se tras- 
lad6 a Constantinopla para aprender el griego. Alli recibid ense- 
fianza de Manuel Crisolara (1350-1415), el gramatico de Constanti- 
nopla, que ya habia ensefiado el griego en Florencia, De regreso en 
Italia profes6 en el Estudio florentino, en Venecia y después en 
Verona, hasta que en el afio 1429 fué llamado a Ferrara por el prin- 
cipe Nicolas de Este, para la educaciOn de su hijo Lionello. Alli 
se establecid y permaneci6é hasta su muerte, haciendo del Estudio 
de esta ciudad una de los mas célebres y mas activos de la época, 
hasta el punto de ser frecuentado por oyentes de todas las partes 
de Europa. 

Guarino aisl6 el trivio del cuadrivio (las letras de las ciencias) 
y organiz6 el primero en un auténtico curso de estudios, que com- 
prendia tres grados: a) elemental, en el que se ensefiaban la pronun- 
ciacién del latin y las flexiones regulares (143); b) gramatical, divi- 
dido en las dos secciones de gramatica griega y latina y de lectura 0 


(142) Téngase presente que la pedagogia humanistica tiene un sello!%% 
prevalentemente aristocratico: va dirigida a la formacién de una élite y no| 
se preocupa del pueblo. Con frecuencia es educacién de un principe o de\ 
una noble dama, de la que el maestro es preceptor. 

(143) La escuela elemental sin el latin se consolid6é en seguida: prime- 
ramente en la escuela «popular» protestante alemana (siglo xv1) y mas tarde 
en Italia y en Francia. 
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comentario de los clasicos (seccién hist6rica); c) de retdrica, en que 
se estudiaba a Cicer6n, Quintiliano, Platon y Aristoteles. 


5. La afirmacién de la exigencia realista 


En una sociedad como la del Humanismo y del Renacimiento, 
llena de fervor por la vida practica, por la industria y el comercio, 
sociedad de nobles y de burgueses, gustosos del vivir, de las alegrias 
y de las comodidades, el tipo humanistico-clasicista de educacion 
que hemos descrito no podia satisfacer todas las exigencias de la 
vida practica. Por ello, sin renunciar a este tipo de formaci6n, se 
pretende que junto a ella se haga sitio a una educacién que tenga 
en cuenta los fines concretos a los que el hombre debe aplicar sus 
capacidades. Preparar no al hombre culto, sino al hombre de nego- 
cios culto, capaz de dirigir su familia, de administrar sus bienes, de 
desempefiar cargos putblicos, etc., es el ideal pedagdgico de la bur- 
guesia de la época (distinto del ideal propio de la educaci6n corte- 
sana o de los nobles), y que cobra expresiOn en Alberti y en el tra- 
tado Della vita civile de su amigo Mateo Palmieri (1406-1475) y en 
el De optimo cive de Bartolomé Sacchi (nacido en el afio 1421), 
llamado Platina. 

Distintas exigencias practicas pretende satisfacer, en cambio, el 
Cortesano de Baltasar de Castiglione (1478-1529), en el que se di- 
buja la perfecta formacién del hombre de Corte: ejercicio de las 
armas, aprendizaje de las letras y de la mUsica, armonia y medida 
que se manifiesta en la «graciay, junto a las dotes naturales del in- 
genio y de la belleza fisica. Es la edicion que en el siglo xvi se hace, 
humanisticamente revisada y secularizada, de la educacién caballe- 
resca medieval. 

En la misma exigencia realista se inspiran otros humanistas no 
italianos, que polemizan contra el formalismo gramatical y estilis- 
tico y de los que hablaremos dentro de poco. 
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CAPITULO V 
-LA REACCION FRENTE AL FORMALISMO HUMAN:STICO 


1. La pedanteria humanistica y la reacci6n de Erasmo 
de Rotterdam 


El Humanismo literario, renovador de la cultura y de la educa- 
cidn y al que se debe el progreso de los estudios filosdficos y, en 
parte, el progreso artistico, se transform6é en algunos humanistas 
en un formalismo de lengua y de estilo, en el que degener6 aquella 
parte de Ja cultura humanistica que, incapaz de penetrar en el espi- 
ritu de la civilizacion clasica, se detuvo en la superficie y en la idola- 
tria de los modelos grecolatinos. En este Humanismo degenerado 
la humanitas se pierde en los pedantescos ejercicios gramaticales. 
a gramatica y la retorica dejan de ser medios para penetrar en el | 
pensamiento y en el alma de los clasicos, y se constituyen en fines | 
de si mismas, en formas privadas de contenido. La humanitas pierde | 
su sal formadora de hombres libres y, en cambio, deforma a_ pe- 
dantes gramaticos y a presuntuosos puristas, Cicerén es el idolo de | 
estos iddlatras de la forma, para los que toda la educacién consiste 
en expresarse en perfecto estilo ciceroniano (ciceronianismo). 

Frente a este Humanismo reaccionan con génialidad Erasmo, 
Rabelais, Montaigne y otros. Desiderio Erasmo de Rotterdam (1467- 
1536) (144), del que ya hemos hecho mencion, entusiasta y seguidor 
de las primeras actitudes de Lutero, se opuso en seguida a la teolo- 
gia luterana y sobre todo a la doctrina del «albedrio gobernado», en 


(144) Holandés de nacimiento, viaj6 por Francia, Inglaterra, Italia, 
Suiza y Alemania; puede considerarse como el representante del humanismo 
literario de los paises de lengua alemana. Espiritu inquieto, independiente 
de todo vinculo religioso, es sostenedor apasionado de una religion natural 
por encima de las religiones positivas separadas por los dogmas. 
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contraste, como hemos visto, con la concepcién humanista de la 
persona. Apasionado de la cultura (a él se deben ediciones de cla- 
sicos, levadas a cabo con método critico, traducciones, comentarios, 
gramaticas, etc.), como nuestros mejores humanistas, concibid el es- 
tudio de las letras cldsicas como comunién interior con los grandes 
espiritus de la antigiiedad. Por esto, en el didlogo Ciceronianus no 
escatimo su mordaz satira contra el formalismo vacio del ciceronia- 
nismo, y en otros escritos (Elogio de la Locura, Coloquios) puso 
de relieve con fino humorismo los vicios de los hombres y atacé con 
tajante ironia la pseudosabiduria de filosofos y tedlogos. El concepto 
de Aumanitas que propugna es el de la personalidad auténoma, que 
se forma a través del estudio de los clasicos y de los Padres, que de- 
ben ser nuestro alimento espiritual. La gramdtica no es mas que un 
medio para poder recrear en nosotros, con un proceso original, el 
contenido de Ja cultura antigua. Sin embargo, para Erasmo, a la 
formacién de nuestra personalidad le es igualmente necesario el cono- 
cimiento de la historia y de la vida contemporanea. 

En esta parte positiva de la pedagogia de Erasmo no hay dema- 
siada originalidad en comparacion con la de los mejores humanistas 
italianos. La parte mas viva y personal de su pensamiento es la 


iw / critica de toda forma de pedanteria, de educaci6n constrictiva, insul- 


sa y mortificante; parte que por cierto responde mejor a su tempe- 
ramento polémico. Erasmo es un terrible adversario de la retorica, 
del vaniloquio, del aprendizaje desalifado y de la autoridad estt- 
pidamente tiranica y de la intolerancia. 


2. El realismo pedagégico en Francia: Rabelais 
y Montaigne 


En Francia, el Humanismo hallé oposicién por parte del clero 
y especialmente en las facultades teoldgicas de las Universidades, 
celosas guardianas de la tradiciOn medieval, privada ya de vida. Con- 
tra los métodos pedantescos y la ensefianza abstracta de estas escue- 
las lanzaron su satira punzante dos grandes escritores franceses: 
Francois Rabelais (1483-1553) y Michel de Montaigne (1533-92). 

Rabelais, en algunos capitulos de los dos primeros libros de su 
célebre novela satirica Gargantua y Pantagruel, ataca con la satira 
la superviviente y superada educacion formalista y memoristica de la 
tradicion medieval y, en contra del humanismo puramente formalista, 
describe la educaciOn que el gigante Gargantua, primeramente dafiado 
por los libros y luego salvado por el contacto con la vida real, formu- 
la para su hijo Pantagruel. Rabelais da gran importancia a la cultura 
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cientifica (éste es el nuevo rasgo de sus ideas pedagdgicas) junto a la 
literaria, poniendo en evidencia la dignidad y la utilidad de las 
ciencias exactas y experimentales. La exigencia de una educacion rea- 
listica se da ya en este escritor; la personalidad del joven no se 
satisface con la adquisicion de habilidades retéricas y gramaticales, 
sino con el conocimiento de las cosas, con la observacion directa de 
la naturaleza, \o que ocasionalmente se logra con las conversaciones, 
los paseos, los juegos, las visitas a los talleres, etc. (En Rabelais se 
da una anticipacién del naturalismo de Rousseau, aunque en él la 
cultura cientifica tenga todavia un caracter enciclopédico es esté pri- 
vada de un método seguro, Por otra parte, Rabelais es siempre un 
humanista. Para él, el fundamento de la educacién es el estudio de 
Jas obras clasicas, libre de toda pedanteria curial_y libresca, de la | 
retorica_y del vaniloquio{ Rabelais tiene el mérito de haber reivin- 
dicado la libertad educativa, la tolerancia y los derechos de una 
educacidén inteligente, sana, util, no mortificada por el conformismo 
ni por la pedanteria y, al mismo tiempo, altamente social (145). 
Espiritu fino de epictreo aristocratico y contemplativo, de cultura 
varia y dispar, enamorado del otium y lejano de todo dogmatismo 
es Montaigne, la personalidad mas compleja y profunda, quiza, del 
Renacimiento francés! En sus célebres Essais, obra maestra literaria, 
el choque de las tradiciones filos6ficas, caracteristico del Renaci- 
miento, se compone en una sintesis original: motivos estoicos, epict- 
reos y escépticos se armonizan en un ideal de sabiduria, que tiende 
solamente a la quietud y a la tranquilidad del alma, Montaigne n 
se liga a ninguna doctrina filosdfica: siente curiosidad por todo | 
humano y escruta toda manifestacién espiritual para deleitar su| 
espi fritu, pero sin diletantismo. Su escepticismo no tiene nada de\ 
dogmatico; es una actitud afable e indulgente frente a todo, un me- | 
dio para no adoptar posiciones decisivas, que conducirian a la turba- | 
cién de la serenidad del sabio, que debe dominarse a si mismo y no 
ser dominado por nada. El mundo humano, con sus luchas y “disen- | 


siones (Montaigne vivid en el periodo sangriento de las luchas poli- | 
ticas y religiosas de Francia), él lo objetiva fuera de si, lo observa | 
desde Jo alto de su sabiduria aristocratica y superior. El fin del fild- 


sofo debe ser la formacién de la propia persona; el yo individual, en 
su rico contenido concreto, capaz de vivir todas las vidas conservando 


el propio dominio, es el centro de su reflexidn. Fuera del propio yo sf 
todo es relativo, la moral y la religién, variables de pueblo en pue-"! 


(145) Las luchas religiosas impidieron que el Humanismo francés tu- 
viera un desarrollo ulterior. En dicho Humanismo confluyen exigencias éti- 
cas, religiosas y politicas; las escuelas pasaron a los jesuitas y a los refor- 
mados protestantes. 
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blo y de época en época. El sabio, ajeno a todo dogmatismo, debe 
asumir frente a la realidad una actitud de cautelosa duda: «Que | 
sais-je?» y debe abandonarse en manos de «nuestra grande y pode- | 
rosa madre la naturaleza>. pias as 
[En estos coneepos inspira Montaigne su pedagogia, contenida | 
en dos de sus Ensayos: Le pédantisme y De linstitution des en- 
\fants.-Como Rabelais, critica dAsperamente el formalismo pedago- | 
'gico (el joven no debe saber decir lo que escribe Ciceron u otro 

| 

| 


autor, sino que debe habituarse a pensar con la propia cabeza)> En 
efecto, para Montaigne, las lenguas clasicas no se deben aprender 
con la gramatica y la lectura de los textos, sino en las conversacio- | 
nes cotidianas, como las lenguas vivas, y de tal estudio debe sacar 
\ el joven las normas de sabiduria. El escepticismo, por otra parte, 
eae le permite a Montaigne sostener el realismo de Rabelais (no existe 
~—un conocimiento seguro de las cosas, sino solamente de nuestro yo). | 
El nifio debe tener curiosidad por las cosas y solamente en Ja medi- 
da en que ayude a la formacidn de su inteligencia y sobre todo de 
/su sentido practico, Precisamente éste es el punto central de la 
%  pedagogia de Montaigne: la forma de ensenanza, sea cual fuere, 
_ carece de valor si no ayuda a la formacidn de la personalidad del 
educando, consistente en el pleno dominio de si mismo y en la pose- 
si6n del sentido prdactico, La instrucciOn no tiene valor si llena la 
memoria y deja vacios el intelecto y la conciencia. Ahora bien, la 
cultura que tiene valor formativo, para Montaigne, es la que se al- | 
canza con el conocimiento del mundo humano mas bien que con el | 
| del mundo natural. Realismo humanistico es el de Montaigne, que 
' difiere del realismo naturalistico de Rabelais. (note) penal PY 
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“CAPITULO VI 


LA PEDAGOGIA DE LA REFORMA 
Y DE LA CONTRARREFORMA 


1. La obra educativa de la Reforma 


La Reforma, especialmente en sus comienzos, fué antihumanista; 
estuvo contra el sentido gozoso de la vida y de la naturaleza, contra 
el caracter de la educacion y frente al Cristianismo catdlico que el 
Humanismo y el Renacimiento quisieron renovar; ademas, el Hu- 
manismo es aristocratico, movimiento de doctos; la Reforma es mo- 
vimiento de masas. La disensiédn entre Erasmo, el mejor humanista 
de los paises alemanes, y Lutero, el gran reformador protestante, 
es el testimonio mas significativo del contraste entre Humanismo y 
Reforma, la cual, como sabemos, junto con la expansiOn europea en 
América y con la Contrarreforma, representa uno de los grandes 
acontecimientos que modificaron profundamente las estructuras de 
la civilizacion de Europa y del mundo. 

La pedagogia de Lutero, coherente con los principios de su re- 
forma religiosa, acentud el concepto de una comunidad que se rea- 
liza en el orden social y estatal y no en el de la Iglesia. Por otra 
parte, la insercidn de la conciencia nacional en la religiosa (libros 
sagrados, culto, canticos eclesidsticos, todo en aleman), planteaba 
el problema de la difusién de la Biblia entre el pueblo, que sdlo 
podia leerla en la lengua materna; Lutero did su célebre traduccion 
al aleman. Asi comienza a dibujarse la primacia de la lengua na- 
cional sobre el latin: el predominio del habla del pueblo sobre el 
idioma de los doctos es uno de los caracteres de la modernidad. 
Pero las discusiones nacidas de la interpretacién de la Biblia hicie- 
ron necesario el conocimiento del latin, del griego y del hebreo, in- 
cluso para defenderse de los ataques de las confesiones adversarias. 
De este modo, los estudios humanisticos resultaron indispensables 
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al menos como instrumento de cultura religiosa. La finalidad reli- 
giosa caracteriza la obra educativa de la Reforma protestante y se- 
fala su limite. wey 

Pero la Reforma también es importante por otros principiOs pe- 
dagégicos, a saber: universalidad de la instruccidn elemental, exten- 
dida a todo el pueblo sin distincién de sexo ni de condicién social 
(cardcter democratico de la instruccién); b) derecho y deber del Es- 
tado de ayudar y de dirigir la instruccién del pueblo y de obligar 
a las familias a mandar a sus hijos a la escuela (instruccién obliga- 
toria). El gobierno de la escuela entra, pues, en las atribuciones y en 
la responsabilidad del Estado, que debe hacer de ella un derecho 
para todos y no un privilegio de pocos. Estos son los dos principios 
verdaderamente modernos de la Reforma, ilustrados por Lutero en 
sus escritos pedagdégicos (146). 

Colaborador de Lutero, como hemos sefialado, fué Felipe Me- 
lanchton, llamado el «Preceptor de Alemania», por su obra de re- 
organizaciOn de las escuelas de Sajonia y de las Universidades pro- 
testantes. Humanista doctisimo, escribid Optimos manuales didac- 
ticos, suavizo el antihumanismo del gran reformador y salv6 los 
estudios clasicos poniendo la filosofia al servicio de la teologia y 
de las polémicas religiosas. Otros maestros de gran fama fueron 
Valentin Friedland, llamado Trotzendorf (1490-1556), director del 
«gimnasio» de Goldberg (147), y Hans Sturm (1507-1589), rector de 
la Escuela de Estrasburgo y representante de la ensefianza formalista 
gramatical. 


2. La obra educativa de la Contrarreforma 


La reaccion catdlica frente a la Reforma no se limit6é solamente 
al campo teoldgico, sino que también se tradujo practicamente con 
iniciativas en pro de la instruccién y de la educacién popular, con 


(146) El m&s famoso es la apelacién A los Magistrados y Senadores de 
las ciudades de Alemania (1524), en donde habla de la instruccién del pueblo 
y apela al poder politico para que la sostenga y defienda. Debemos citar 
ademas: A la nobleza cristiana de la nacién alemana; Instrucciones a los 
Inspectores de Escuela; Sermon sobre la necesidad de mandar a los niftos a 
la escuela, Ni siquiera en el programa para la instruccién elemental habla 
Lutero de la lengua materna, pero la traduccién alemana de la Biblia, el 
Pequeno y el Gran Catecismo y los Cdnticos religiosos, también en aleman, 
dan testimonio de la importancia que él le atribuia. 

(147) La escuela de Friedland fué un valiente experimento de organi- 
zacion democrdatica y comunitaria: abolici6n de toda diferencia de rango 
social y de privilegios de casta; autogobierno de los alumnos, que elegian 
a los miembros de los érganos de gestion, vigilancia y disciplina. 
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la finalidad de proteger la conciencia catdlica de la herejia luterana. 
fo mismo que en otras épocas de crisis y de peligro, la Iglesia en- 
contro también en esta ocasi6n su mejor defensa en las Ordenes y 
congregaciones: en Milan, San Carlos Borromeo (1538-1584) fundo 
(1578) la Congregacién de los Oblatos, a la que confid la direccién 
de algunos Colegios (148); San Jerénimo Emiliani (1481-1537) ins- 
tituyO (1532) los Somascos (de Somaco, junto a Bérgamo); San Ca- 
yetano de Thiene (1480-1547), los Teatinos; San Felipe Neri, en 
Roma (1575), los Curas del Oratorio (149); Antonio Maria Zacca- 
ria (1502-1547), en Milan (1530), la Orden de los Clérigos regulares 
de San Pablo, que, de la Iglesia de San Bernabé de Milan, tomaron 

el nombre de Barnabitas, y que se dedicaron a la instrucciOn de tipo 
' humanistico de las clases acomodadas. 

A los nifos de las clases mas humildes dedicé su temple de 
apdsto] y de educador San José de Calasanz (150), fundador de 
la Orden de los Escolapios o de las Escuelas Pias, en Roma, en el 
ano 1597. En el mundo catdlico, después del Colegio Romano de 
los Padres Jesuitas, es ésta la primera escuela popular gratuita, mu- 
chisimo mejor que las antiguas escuelas parroquiales que daban 
una instruccién catequistica solamente en los dias festivos y una 
instrucciOn elemental casi exclusivamente a los alumnos de las fami- 
lias que podian pagar a los maestros, Calasanz, en cambio, recogié 
a los nifios en escuelas, donde, ademas de la instruccién catequisti- 
ca, se les ensefiaba a leer y a escribir, asi como también nociones 


(148) San Carlos Borromeo, preocupado por la decadencia de las Es- 
cuelas para sacerdotes o «seminarios», fund6 el Colegio Helvético en Milan, 
confiado a los padres Jesuitas, en el que eran educados los sacerdotes cat6é- 
licos para hacer frente a la propaganda protestante en Suiza; el Colegio 
Borromeo de Pavia, que mantenia (y sigue manteniendo todavia) a los jo- 
venes pobres que frecuentan la Universidad; el Colegio de los Nobles de 
Milan para educar a los jévenes de familias patricias. Por iniciativa suya 
surgid en Milan, en el afio 1572, el Colegio de Brera, escuela de estudios 
superiores, que luego pas6 al cuidado de los Jesuitas. San Carlos cre6 tam- 
bién la Compafia de las Escuelas de Doctrina Cristiana para la enseflanza 
popular del catecismo. 

(149) El interés educativo de San Felipe Neri se volcé sobre el cui- 
dado por las clases populares: los «filipenses» se dedican al entretenimiento 
y ala reeducacién de los hijos del arroyo, con miras a la edificacion reli- 
giosa y a la redencién social. Recreo, paseos, juegos, canto coral polifdnico, 
trabajo en comtn y otros expedientes recreativos y subsidios culturales eran 
adoptados para la educacién de los descarriados. Los del Oratorio, que nunca 
han tenido una vasta difusién, fueron los precursores de las numerosas y 
bien dotadas instituciones analogas de nuestros dias. 

(150) Nacié en Espafia, de noble familia, en 1556. Hombre docto en 
letras y en teologia, ya sacerdote, se establecié en Roma, donde precisa- 
mente se dedicé a la obra de educacién religiosa y moral de los hijos del 
pueblo. Murié en 1648. 
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Utiles para formarlos como futuros artesanos. En pocas palabras, se 
daba una instruccién técnico-profesional. De este modo, lo que en 
an tiempo era monopolio de las corporaciones, de las artes y de los 
oficios, es ahora patrimonio de todos. Las Escuelas Pias pronto se 
difundieron en Italia, en Espafia y en otros paises de Europa, y aco- 
gieron tanto a los nifios del pueblo como a los de familias pudientes. 
Como compfemento de Ia instruccién elemental se afiadié la de tipo 
medio humanisticocientifica, dirigida a los mejores. Sin embargo, la 
finalidad de las Escuelas Pias fué siempre la de formar buenos cris- 
tianos. No sdlo se debia instruir al joven, sino también educarle a 
raves del ejercicio de las virtudes cristianas de la caridad y de la 
paciencia. 

La obra pedagogica mas significativa del periodo de la Contrarre- 
forma es el tratado De la educacidn cristiana y politica de los hijos, 
de Silvio Antoniano (1540-1603), escrito por encargo de su disci- 
pulo San Carlos Borromeo. Antoniano expone los métodos educati- 
vos de las instituciones escolares fundadas por las nuevas Ordenes 
religiosas, especialmente de los colegios de los Jesuitas, segtin las 
directrices dadas por el Concilio de Trento, El autor sostiene que 
la educacién elemental debe darse a todos los nifios y que la educa- 
cidn debe fundarse no sobre la «temerosa necesidady, sino sobre la 
«libre curiosidad»; es decir, sostiene una educacion interior. 


3. Los Colegios de los Jesuitas 


La Orden religiosa mas célebre surgida en la época de la Contra- 
rreforma es, como hemos apuntado, la Companiia de Jestis, fundada 
por San Ignacio de Loyola (151), en 1534, auténtica milicia al servi- 
cio del Papa y en defensa de la Iglesia contra la difusion de la Re- 
forma. Los principales medios considerados mas aptos para el logro 
de tal fin fueron la predicacién y la educacidén, Los jesuitas difun- 
dieron el catolicismo en las mas remotas partes del mundo y exten- 
dieron sus escuelas por todos los Estados de Europa y por América. 
El éxito de su obra se debe a la organizacién rigurosa de la Com- 
pafiia, fundamentada sobre los conceptos de la disciplina mas rigida 
y de la obediencia absoluta a la voluntad del superior con miras a la 
unica meta ideal de la «mayor gloria de Dios» (ad majorem Dei 


(151) Nacid en Espafia, de noble familia, en 1491. Después de haber 
sido un valiente soldado, fundé en Paris en 1534, para la defensa «de Jesu- 
cristo y de su verdadero y legitimo representante en la tierra», una «milicia 
religiosa» a la que le did el nombre de Compania de Jestis, reconocida, 
en 1540, por el Papa Pablo III. 


PEDAGOGIA DE LA REFORMA Y CONTRARREFORMA 413 


gloriam). Los jesuitas, especialmente con su accién educativa, logra- 
ron influir profundamente en la vida de los pueblos durante mas de 
dos siglos. Como alguien ha observado, la novedad de los nuevos 
«cruzados de la fe» reside en haber renunciado «a los medios del 
poderio exterior de la Iglesia medieval» y en haber utilizado Utnica- 
mente los espirituales y culturales. No es exacto decir que la sumi- 
sion de la voluntad individual a la del superior (perinde ac cadaver) 
conduce a la negacién de la personalidad y, por consiguiente, del 
espiritu que habia animado a la pedagogia del Renacimiento, La 
obediencia absoluta y la mortificacién de si mismo, entendidas no 
como obsequio exterior 0 pereza espiritual, sino como disciplina 
interior, vienen a ser afirmaciones de personalidad y, como tales, 
educativas, Por otra parte, precisamente la flexibilidad ante las cir- 
cunstancias concretas presupone una firme solidez interior, dada por 
a obediencia, que viene a ser fuerza y capacidad de organizacion. 
tras colegios de Tos jesutas jesuitas, en Ios que Ia instrucci6n y la a 

ion se hallaban bajo la vigilancia de los Padres, tuvieron rapida- 


nente una difusién enorme}Al morir San Ignacio, la Compafiia con- 
taba ya con mas de cien colegios, algunos de ellos muy florecien- 
tes (como el Colegio Romano y el Colegio Germanico, en Roma, 
para la formacién de los eclesidsticos alemanes), esparcidos por_to- 
dos los Estados civilizados.|Preferentemente eran acogidos los jéve- 
nes de familias patricias y ricas, es decir, los destinados a formar 
'la clase dirigente, a través de la que el espiritu que informabala 
'educacién de los jesuitas podia irradiarse en la sociedad? La educa- 
cidn comenzaba en la enseflanza media (dejando en manos_ de la| 
familia la elemental) y continuaba en la superior. 
siglo de experiencia, undamentales de la organizaciOn 
didactica jesuitica fueron definitivamente redactadas en la Ratio at- 
que institutio studiorum Societatis Jesu de 1599, habiendo permane- 
_cido desde entonces casi inalteradas. ee 
En los Colegios, junto a los alumnos internos (los futuros Pa-] 
| dres), habia muchos externos, Al bienio dedicado al noviciado, los | 
| internos asistian a un curso de estudios inferiores, dividido en tres | 
| clases: de gramdtica latina y griega, de «humanitas» y de «rethori ica» 
| Después pasaban a un curso de tres afios de estudios_superiores, que 
| comprendia los estudios de filosofia-y-de ciencias. Para la matemé- | 
tica se seguian | tementos de Euclides; para la filosofia, los textos 
de Avristdteles. gatoria Ia Jengua vitae y rechazada la vulgar: 
El Jatin era la materia central de ensefianza en las escuclas infe- 
riores, segun la tradicidn humanistica; Cicerén era el modelo para 
quienes escribian en latin. La ensefanza, en efecto, era /ingiiistico- 
formal y tendia a la imitacidn estilistica de los clasicos, a la «perfec-|) 
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EDUCACION DESDE EL HUMANISMO 
A LA CONTRARREFORMA 


(Siglos xv-xXVII) 


( Formacién de la persona humana a través de la cul- 
tura antigua: el bien hablar, el bien pensar y el 
gusto de lo bello. Fin de la educacién literaria 
y fisica: dar la seguridad de si mismos, fuerza de 
cardcter y compostura interior, con objeto de pre- 
parar al discente incluso para la vida social. 


La educacién liberal: VERGERIO (1370-1444) y la edu- 
cacion aristocratica; VEGIO (1407-1458) y el intento 
de conciliar la humanitas pagana y la cristiana. 


Las escuelas humanistas: V. DE FELTRE (1378-1446) 
y la escuela-internado (la Casa Giocosa): la forma- | 
cién integral de la personalidad del alumno; Gua- | 
RINO VERONESE (1374-1450) y la educacién huma- | 
nistico-literaria pura. 


La exigencia realistica: ALBERTI (1404-1474) y la 
educaci6n burguesa; CASTIGLIONE (1478-1529) y 
la perfecta educacion del cortesano. 


La reaccion frente al humanismo literario: 


ERASMO DE ROTTERDAM (1467-1536): la critica de la 
pedanteria y del ciceronianismo; el estudio de los 
clasicos en cuanto formativo de la: personalidad | 
autonoma. 


RABELAIS (1483-1553): la satira de la pedanteria (Gar- 
gantia y Pantagruel); la cultura cientifica y la edu- 
caci6n realista (observacién directa de la natura- 
leza) tienen por fundamento los estudios humanis- 
ticos. 


M. DE MONTAIGNE (1533-1592) y la educacion del yo 
personal; fin de la educacién_es realizar un ideal de 
sabiduria (la tranquilidad del alma), consistente en 
el pleno autodominio y en la posesién del sentido 
practico. 


SINOPTICO 


| 


| 


Reforma 


y Contrarreforma 


{ Lurero (1483-1546): finalidad religiosa de la educa- 


| 


cidn “y' su realizacién en el orden social y estatal; 
primacia de la lengua nacional sobre la latina; 
universalidad de la instruccién elemental, extendida 
a todos; derecho y deber del Estado de dirigir la 
instruccion del pueblo (instruccién obligatoria). 


MELANCHTON (1497-1560): reorganiz6 las Universida- 


des protestantes. 


FRIEDLAND (1490-1556): El «Gimnasio» de Goldberg 


fué el primer experimento de organizacién democra- 
tica y comunitaria de la educacion. 


La Contrarreforma y el nacimiento de nuevas 6érde- 


nes y congregaciones religiosas: SAN CARLOS Bo- 
RROMEO y la Congregacién de los oblatos (1578), a 
la que confié la direccién de algunos colegios; SAN 
JERONIMO EMILIANI (1481-1537) y los Somascos; 
SAN FELIPE NER! y los Padres del Oratorio (1525), 
que se dedican a la educacién de los nifios pobres 
y abandonados; SAN ANTONIO ZACCARIA y los Bar- 
nabitas, que se dedican a la educacién de tipo hu- 
manistico; SAN JOSE DE CALASANZ (1556-1648) y 
los Escolapios; las Escuelas Pias practicaron la 
primera instruccion técnico-profesional y fundaron 
la primera escuela popular gratuita; SILVIO ANTO- 
NIANO (1540-1603) escribiéd la obra més significativa 
de la Contrarreforma. 


Los Colegios de los jesuitas: iban dirigidos a la for- 


macion de la clase dirigente laica. La Ratio studio- 
rum y la organizacién de los Colegios de los jesui- 
tas. Educacién humanistica y religiosa. 


+ 
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ta elocuencia», comprendiendo reglas, estilo y erudicidn (obtenida 
esta Ultima del estudio de la historia, de. las costum tumbres de los _pue- 


anos de teologia sirviéndose de los textos de Santo Tere La uni- 
formidad mas rigida con la tradicién catdlica ortodoxa, la obediencia 
a la autoridad y el sometimiento a la direcci6én del con confesor (152), 


exigencias mundanas de la Sociedad en que el joven debia entrar y 
la instrucci6n era completada por todo lo que pudiera servir como 
«ornamento» del ingenio o para ‘hacer un buen papel. No se excluian 
los castigos corporales, y en esto se estaba a la altura de los tiempos. 
Se estimulaba la emulacién para obtener el maximo rendimiento de 
los alumnos (premios en publico, competiciones en recitales, cargos 
internos para los alumnos mas aventajados, etc.). Esto tenia por 
resultado el habituar a los jovenes a tener seguridad, a vencer obs- 
taculos, a abrirse camino en la vida, a senorearse de si mismos. 


(152) Aqui se alude a la obra de «director de conciencia», realizada a 
través de la confesion, y a la llamada casuistica, consistente en el analisis 
sutil y riguroso de los «casos de conciencia». Se ha censurado con ligereza 
la casuistica y se la ha tachado de «maquiavelismo moral»; pero, dejando a 
un lado todo cuanto pueda haber de discutible en ello, tiene una innegable 
importancia moral y pedagogica: ejercita al espiritu en la finura y en la pru- 
dencia, tiene en cuenta la debilidad humana y trata de ir a su encuentro para 
vencerla: exige el sentido del «matiz». De la casuistica procede el llamado 
andlisis psicoldgico de \a personalidad humana, de gran actualidad no sdlo 
en psicologia, sino también en literatura. 
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CAPITULO VII 


EL PROBLEMA DEL METODO: BACON Y DESCARTES. 
EL REALISMO PEDAGOGICO DE COMENIO 


1. Bacon y los origenes del empirismo moderno 


a) La instauratio magna. —Como hemos sefialado, el problema 
de! método es el que did origen a la ciencia moderna. Una vez aban- 
donado el principio de autoridad y aceptadas como fuentes del co- 
nocimiento la experiencia y la razOn, sube a un primer plano la exi- 
gencia de hallar un criterio metdédico. Para el inglés Francis Ba- 
con (153), este criterio es la induccidn experimental. 

Bacon, que enlaza con una tradicion que se remonta a Roger 
Bacon, ademas de expresar la practicidad positiva caracteristica de 
la mentalidad inglesa, es el intérprete mds apasionado y entusiasta 
del espiritu de su tiempo. Vivid en la época de las primeras con- 
quistas de la ciencia y de los primeros inventos (el arte de la impren- 
ta, la pdlvora con fines bélicos, la brijula), y de los primeros actos 
de afirmaci6n en la potencia politica de su patria. Esto le hizo co- 
lumbrar, e incluso descubrir (154), la posibilidad de darle al hombre 
el dominio de la naturaleza, mediante una instauratio ab imis de l\a 
Ciencia. Saber es poder, dice Bacon, y el hombre puede en la medi- 

(153) Naci6d en Londres en 1561; hombre de pocos escriipulos, goz6 del 
favor de Isabel I y de Jacobo I y obtuvo importantes cargos publicos hasta 
el puesto de canciller (1620). Acusado de corrupcion, fué procesado y en- 
carcelado. Al obtener el indulto del rey, se retir6 a la vida privada y se 
dedicé a los estudios. Sus principales obras son: el Novum Organum (se- 
gunda parte de una proyectada Instauratio magna; los otros escritos son 
bosquejos de sus otras partes), publicado en 1621; Cogitata et visa, de 1607, 
pero publicada después de su muerte en 1653; De dignitate et augmentis 
scientiarum (1623). Muri en 1626. 

(154) En efecto, en la Nova Atlantis describe una isla imaginaria habi- 
tada por un pueblo feliz, que ha sabido explotar los inventos para como- 
didad de la propia existencia. 
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da en que sabe. El mejor modo para dominar la naturaleza es el de 
observarla e interrogarla, pero para que ella responda es necesario 
obedecerla. El fin de la ciencia es el de instaurar el regnum hominis 
en el mundo. El saber no debe ser, como lo era en los sigios pre- 
cedentes, teorético sino practico; no debe ser contemplacién, sino 
guia de la accidn. No se trata de instaurar el reino de la verdad entre 
los hombres, sino el reino del hombre sobre las cosas. A Bacon, mas 
que la ciencia, le interesan sus aplicaciones practicas, lo que hoy 
llamamos la técnica. 

Para realizar este fin (que Bacon, en su estilo imaginativo, pero 
frecuentemente eficaz, llama el «parto masculino del siglo») es nece- 
sario un nuevo organo o instrumento de investigacion, Hasta ahora 
los inventos se han debido al azar; es preciso formular un método, 
una especie de bréjula del mundo intelectual que debe substituir al 
viejo Organon de Aristdteles (155). 

Segtin Bacon, el proceso deductivo o silogistico es valido como 
instrumento de demostracidn, pero es ineficaz como instrumento de 
descubrimiento. E] silogismo, en efecto, sirve para demostrar lo que 
ya se conoce, para dar a conocer nuevamente lo que ya se conocia 
en las premisas (156). Por el contrario, la inducci6n nos permite, 
partiendo de los hechos particulares observados, ascender a una ver- 
dad universal que antes no conociamos. El defecto de Aristdteles 
fué tratar dilatadamente de la deduccién y descuidar la induccidon. 
Bacon se propone suplir esta deficiencia, con objeto de arrancarle 
a la naturaleza sus secretos a través de la experiencia y de la obser- 
vaciOn, las tnicas que, haciéndonos conocer las causas de las cosas, 
nos dan e! dominio sobre ellas. Sdlo asi, los hombres saldran de la 
barbarie y podran curarse de su miseria e infelicidad. El fin de la 
ciencia, para Bacon, es pragmdtico, instrumental: la ciencia es el 
instrumento de que se sirve el hombre para interpretar y dominar 
la naturaleza. Los sentidos no bastan; los experimentos potencian 
las posibilidades del hombre, realizan «la unidn de la mente y del 
universo». 


b) Los dos momentos del método inductivo. — Este es el «nue- 
vo instrumento» de Bacon, resultante de dos momentos: e] momento 
negativo (pars destruens) y el momento positivo (pars construens). 

En el primer momento, el intelecto debe someterse a si mismo 


(155) Como hemos dicho, el Organon recoge los libros logicos de Aris- 
toteles; Bacon contrapone a la ldgica deductiva y aristotélica su Novum 
Organum, es decir, el método de la induccién. 

(156) Es equivocado este modo de considerar la deduccién, porque ella, 
que es enriquecimiento cognoscitivo (como en las ciencias matematicas), es 
también instrumento de descubrimiento, ademas de serlo de prueba. 
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a una critica para adquirir conciencia de los propios errores, libe- 
randose de todos los obstaculos o prejuicios que comprometen el 
recto conocimiento de las cosas. Tales prejuicios son debidos al mé- 
todo de la anticipacién de la naturaleza, que prescinde del experi- 
mento y de las cosas particulares y salta a los axiomas generalisi- 
mos, a los que asume como principios absolutamente verdaderos. 
Este es el método propio de la légica tradicional, al que Bacon con- 
trapone el de la interpretacién de la naturaleza que, siguiendo la 
experiencia, asciende gradualmente de las cosas particulares a los 
principios, de los que nacen nuevos conocimientos. El primer libro 
del Novum Organum va destinado a destruir las «anticipaciones» 
. para purificar el intelecto. Bacon retine en cuatro grupos las fuentes 
de los errores, idolos, o falsas imagenes de la realidad: a) idola tri- 
bus, que derivan de la naturaleza de nuestra mente, comunes a la 
especie (tribu) humana, y que nos inducen a pensar las cosas y sus 
relaciones por analogia con el hombre. De aqui, por ejemplo, Ja ten- 
dencia a poner en las cosas un orden y una uniformidad que real- 
mente no existen (explicaciones antropomorficas de la naturaleza), 
a dar mas importancia a unas cosas que a Otras (por ejemplo, a las 
que hieren nuestra fantasia), etc.; b) idola specus o prejuicios pro- 
pios de la formacién mental (que es como una «caverna», en la que, 
segun el célebre mito de la Republica de Platon, se ven las sombras 
y no las cosas reales) del individuo debida a inclinaciones naturales 
o a habitos adquiridos con la educacidn; c) idola fori, que derivan 
de las relaciones con los otros hombres, de la vida social (del «mer- 
cado», lugar de encuentros y de relaciones) y debido sobre todo al 
uso convencional de las palabras, del que nacen disputas tan inter- 
minables como inttiles; d) idola theatri, que derivan de la sugestion 
ejercida por teorias tradicionales, por sistemas filos6ficos (de los 
fildsofos de la abstracta deduccién) que, como los argumentos tea- 
trales, son puras construcciones fantasticas. De este modo, Bacon 
dibuja, con frecuentes y agudos anialisis psicolégicos, una teoria 
sistematica del error. También la excesiva devocién a la sabiduria 
antigua .es fuente de errores: los antiguos, dice Bacon con Bruno, 
somos nosotros que, a la experiencia de los viejos, afiadimos la nues- 
tra. La verdad se manifiesta a través del proceso hist6rico, es decir, 
a través del esfuerzo humano, y no se afirma por autoridad. En la 
gnoseologia baconiana, lo mismo que en ia de Descartes, esta viva 
la exigencia critica. Liberada de estos preconceptos, reeducada, la 
mente esta en condiciones de aplicar a Ja naturaleza el método de 
la induccion 0 de la inter pretacion. 

Es necesario partir de la experiencia y proceder de manera or- 
denada, es decir, interpretando pacientemente a la naturaleza y no 
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anticipéndola apresuradamente. El proceso inductivo debe ser gra- 
dual e interpretativo: ascender paulatinamente y no saltar de repente, 
como ya hemos dicho, con una investigacién poco cuidada y super- 
ficial, a los «axiomas generalisimos», Por otra parte, tampoco es 
suficiente la forma de induccién que no va mas alla de la enumera- 
cién de los casos en que se manifiesta un fenédmeno (Inductio quae 
procedit per enumerationem simplicem res puerilis est, dice Ba- 
con): el proceso inductivo es mucho mas complejo. 

El objeto de la investigacién inductiva es, para Bacon, la esencia 
o la forma del fendmeno que debe ser hallada entre las diversas 
circunstancias en que el fendmeno se presenta. Para lograr este ob- 
jetivo es necesaria, después de haber recogido la materia de la ex- 
periencia, la formulacién de las tablas. En la primera tabla (tabula 
presentiae) se enuncian los casos en que el fendmeno se verifica, aun- 
que en circunstancias distintas; en la segunda (tabula absentiae), 
aquellos en que no se verifica, aun presentandose circunstancias se- 
mejantes a las puestas de relieve en la tabla precedente; en la terce- 
ra (tabula graduum), los casos en que el fendmeno se verifica en sus 
grados crecientes o decrecientes. La forma de un fendmeno consistira, 
por consiguiente, en la propiedad que siempre esta presente en la 
primera tabla, siempre ausente en la segunda y con variaciones de 
aumento o disminucién en la tercera. Después de todo esto atin no 
tenemos una demostracién segura, pero podemos formular una hip6- 
tesis provisional, De la prima vendemiatio, que sirve de guia, se pasa 
a las instantiae, es decir, a experiencias que sirven para confirmarla. 
De entre las muchas instancias es decisiva la crucial, esto es, la que 
demuestra la conexiOn necesaria de un fendmeno con otro y su 
separabilidad de los demas. La instancia crucial, en pocas palabras, 
establece la causa (o forma) auténtica de un fenédmeno. 

La doctrina metodolégica de Bacon es inferior a la de Galileo: 
en ella, el paso de los casos particulares a la ley queda sin justificar. 
La experiencia de los entes particulares, por cuidadosa que sea, 
sdlo me dice lo que ha sucedido, no lo que sucedera: me dice, por 
ejemplo, que el pan, hasta hoy, me ha alimentado, pero no que me 
nutrira siempre, En los limites de un puro empirismo, es imposible 
aprehender verdades de orden necesario. Quien convalida la induc- 
cién no es el sentido sino el intelecto, como muy bien lo vid Gali- 
leo, que unio a la induccién la deduccién. En Bacon, en cambio, el 
paso de la hipétesis a la ley se efectia siempre por medio de la ex- 
periencia sensible y, por esto, la ley no puede ser necesaria. El em- 
pirismo inglés de Hobbes a Hume, aferrado al modo baconiano de 
concebir la experiencia, no podia dejar de desembocar en el subjeti- 
vismo y en el escepticismo. 
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Ademas, Bacon, al poner el conocimiento de la forma (que, en 
el fondo, es la substancia aristotélica) como fin de la busqueda in- 
ductiva, no distingue la fisica de la metafisica; por el contrario, Gali- 
leo, considerando la ley como relacién entre fendmenos, afirma con- 
temporaneamente la autonomia de la ciencia y la de la metafisica. 


4+ 


2. René Descartes y los comienzos del racionalismo 
moderno 


a) Consideraciones generales. — La reflexién filos6fica de los si- 
glos xvi y xvii desarrolla sus motivos fundamentales al mismo tiem- 
po que se da el progreso de las ciencias matematicas y naturales y 
se consolidan los Estados nacionales con ocasién del declive del 
Imperio universal del Medioevo. El Renacimiento italiano habia 
dado con Galileo y Maquiavelo la primera respuesta al problema 
de la ciencia y al de la politica; con Campanella habia esclarecido 
la nueva exigencia filos6fica: la_autoconciencia como punto de_par- 
tida del filosofar. Incluso Galileo, aun dentro de ciertos limites, da 
un caracter, digamoslo asi, <humanistico» al método experimental: 
la ciencia se funda en la experiencia, pero el sujeto activo de la 
experiencia es el hombre. La estructura de las relaciones cientificas 
es construida por el hombre, el cual, de este modo, hace inteligible 
Ja realidad natural. Por distintos caminos, Campanella y Galileo, 
como hemos apuntado, plantean el problema critico del conoci- 
miento. 

La autonomia de la ciencia es también autonomia del pensa- 
miento; la autonomia del Estado (el otro problema del pensamiento 
moderno) es autonomia del individuo que reivindica los propios de- 
rechos y su libertad en el Estado. Cardcter humano de la filosofia, 
de la ciencia, de la politica: he aqui el espiritu del pensamiento euro- 
peo de los siglos XVII y XVIII, distinto ya del de la Escolastica. 
El Humanismo va derecho a transformarse en decidida seculari- 
zacion de la vida y de la cultura. 

El problema del método, que interesa tanto a la ciencia como 
a la filosofia, plantea nuevas e importantes cuestiones gnoseoldgicas 
y metafisicas. Galileo habia reducido la induccién y la deduccidn a 
dos momentos del método experimental; Bacon, en cambio, ahonda 


solamente la induccién bordina la deduccidén; Descartes, por el 


contrario (mentalidad de matematico y, como fisico, inferior a su 


tiempo), le asigna el primado a la deduccién. Los dos momentos del 
método vienen a definirse asi como dos métodos, como dos fuentes 
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del conocimiento, siendo necesario escoger entre ambos, En esta 
eleccién se halla el origen de las dos grandes corrientes del pensa- 
miento moderno: el empirismo inglés (Hobbes, Locke, Berkeley, 
Hume) y el racionalismo franco-aleman (Descartes, Malebranche, 
Spinoza, Leibniz). Pero tanto los empiristas como los racionalistas 
someten a investigaciOn critica la induccién y la deduccién, para me- 
dir su alcance y sefialar sus limites. La sombra de la duda, inicial 
(Descartes) 0 conclusiva (Hume), est4 en la raiz del problema del 
conocer. La conciencia critica que desde el empirismo de Locke en 
adelante se tiene de Ja induccién sefiala la diferencia con el empi- 
rismo de Bacon, que podemos llamar dogmdtico, como la misma 
conciencia critica hace que se Ilame moderno al racionalismo carte- 
siano con relacién al antiguo y medieval. Empirismo y racionalismo 
significan: a) primacia del problema del conocer y reduccién a éi de 
todo otro problema (gnoseologismo); 5) critica de las mismas fuen- 
tes del conocimiento (experiencia y raz6n) o de las facultades cog- 
noscitivas del hombre para probar su validez y sefialar sus limites. 

El] problema general del método planteaba también, como hemos 
dicho, nuevos problemas metafisicos. Los teéricos del método de la 
ciencia, Bacon y Galileo, ponen como presupuesto de su indagacién 
la concepcién mecdnica de la naturaleza, es decir, la Naturaleza como 
sistema de acontecimientos o fendmenos gobernados por la necesidad 
causal y por el movimiento. Cuando el problema de la ciencia se 
erige en problema filosdéfico, entonces la filosofia es Ilamada a decir 
si el mecanicismo, ademas de gobernar la Naturaleza, gobierna tam- 
bién el mundo humano, o bien si el hombre, como realidad espiri- 
tual, es libre. Y en caso afirmativo, cual es la relacién entre la 
libertad humana y la libertad fisica. Frente a estos problemas, el 
empirismo y el racionalismo responden de distinto modo: el prime- 
ro, con Hobbes, da al mecanicismo natural un alcance universal y 
sujeta la actividad humana a la necesidad mecanica; el segundo, con 
Descartes, limita la necesidad mecanica a la naturaleza fisica y afirma 
un dualismo irreductible entre espiritu y materia, pensamiento y na- 
turaleza, de donde surge el problema metafisico de su relacién y de 
su unidad en Dios. Empirismo y racionalismo en gnoseologia corres- 
ponden a mecanicismo y espiritualismo en metafisica. Pero, como 
hemos dicho, la gnoseologia tiende a ponerse ella misma como me- 
tafisica; y, por Otra parte, bajo el influjo de las matematicas y de 
las ciencias, el problema teologico se asimila al cosmolégico, es 
decir, Dios es concebido como Ley suprema del universo. 
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5) El método.— Bacon plantea los problemas que ahondara 
el empirismo posterior; René Descartes (Cartesius) (157) inicia el 
racionalismo moderno y plantea los problemas que desarrollara y 
sistematizara dicho racionalismo en su largo didlogo critico con el 
empirismo. 

Descartes ha sido celebrado como el fildsofo del método. Sin em- 
bargo, en rigor de verdad, la originalidad del Discurso del método 
no reside ni en la critica de la tradicién cultural escolastica, ya he- 
cha por el Renacimiento italiano, ni en la formulacién de las cuatro 
reglas (158), que no contienen nada nuevo con relacién al método 
de Galileo. La originalidad esta en que la exigencia metodol6gica 
de Descartes es distinta de la de Bacon y Galileo. Para Descartes no 


se trata de interpretar la naturaleza, sino de plantear el problema de 
la validez del conocer en cuanto tal, Su exigencia es critica y preci- 


(157) Nacio en 1596 en La Haye (Turena) y fué educado en el célebre 
colegio de la Fléche de los padres jesuitas con métodos que él critica en el 
Discurso del método. Al licenciarse en Derecho en la Universidad de Poitiers, 
viajo por Europa y, durante la guerra de los Treinta afios, primero formé 
parte del ejército de Mauricio de Nassau y, después, de las huestes del Du- 
que de Baviera. El] 19 de noviembre de 1619, en un cuartel de invierno, como 
él dice, tuvo la intuiciédn del «admirable descubrimiento» de extender a todas 
las ciencias el método matematico de modo que todas pudieran alcanzar el 
grado de certeza de las matematicas. Desde 1629 a 1649 vivid en Holanda, 
tanto para librarse de las distracciones de Paris como porque dicho pais le 
ofrecia una mayor tranquilidad. En 1649 fué invitado a Estocolmo por la 
reina Cristina de Suecia, que queria aprender su filosofia, y, dafiado por 
los rigores del clima, murié alli en el 1650. Escribi6, entre otras obras: 
Regulae ad directionem ingenii (1626), publicadas después de su muerte; 
Tratado del mundo y de la luz (1633), del que publicé (1637) por prudencia, 
después de la condena de Galileo, tres partes separadas (La didptrica, Los 
meteoros y La geometria); Discurso del método (1637), que puede conside- 
rarse la introduccién de esta obra; Meditationes de prima philosophia (1641) 
con las objeciones — puestas por ilustres pensadores como Arnauld, Gas- 
sendi y Hobbes —y las respuestas; Principia philosophiae (1644), en donde 
expone en forma de tratado su doctrina; y Las pasiones del alma (1649). 


(158) Es decir: a) regla de la evidencia: no aceptar nada como verdadero 
si ne es reconocido como tal por su evidencia, es decir, si no se presenta tan 
clara y distintamente a mi intelecto que no tenga ocasion alguna para ponerlo 
en duda (evidencia por intuicién, que nace de la sola luz de Ja raz6n); b) regla 
del andlisis: analizar las dificultades descomponiéndolas en el mayor numero 
posible de partes necesarias para mejor resolverlas; c) regla de la sintesis: 
«conducir mis pensamientos con orden, comenzando por los objetos mas 
simples y faciles de conocer, para subir poco a poco, como por escalones, 
hasta los conocimientos mas complejos, suponiendo que haya un orden tam- 
bién entre los objetos que no procedan naturalmente los unos de los otros 
(orden de la deduccién o del razonamiento); d) regla de la enumeracion: 
«Hacer siempre enumeraciones tan completas y revisiones tan generales como 
para estar seguros de no omitir nada». 
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samente la de poner en discusién el proceso mismo del conocimien- 
to. Las matematicas, modelo del conocer, sdlo son punto de partida 
del método cartesiano: la evidencia matematica plantea el problema 
de la evidencia de la raz6n en general, que es el primum absoluto 
del conocer humano. De este modo Descartes, en el mismo momento 
en que considera el método matematico como perfecto y valido para 
entender las leyes del mecanismo de la naturaleza (Galileo), limita 
su alcance, en cuanto que el principio primero de la evidencia ma- 
tematica es el pensamiento, que esta mas alla de toda transcripci6n 
cuantitativa. La filosofia, para ser ciencia, ha de construirse con 
método andlogo al matematico, pero, por otra parte, la matematica 
nos remite al problema del sujeto pensante, que no es problema ma- 
tematico: el pensamiento, punto de partida del problema de la ver- 
dad, es el criterio supremo de toda verdad. Descartes desarrolla (no 
en el sentido de una dependencia histdérica) el principio campane- 
lliano de la autoconciencia, pero pretende hacer de la raz6n, aunque 
yendo mas alla de sus intenciones, el principio primero absoluto 
de la verdad e incluso de la realidad.{Por esto es verdad que Des- 
. rtes es e] fundador del racionalismo moderno o, mejor dicho, del 
pensamiento moderno, si con tal expresiOn se entiende la exigencia 
= 'de la subjetividad, su validez y su ahondamiento incluso respecto al 
< mundo objetivo. 
= En conclusion, Descartes erige el método matematico en método 
del conocimiento en general, pero lo inserta en el problema general 
de la validez de la raz6n humana. Esto le Ileva a justificar critica- 
mente el valor universal de dicho método, y no sdélo a extenderlo 
a las otras ramas del saber, Tal justificacidn o fundamentacién no 
puede ser mas que el pensamiento. El problema gnoseoldgico se 
plantea él mismo como problema metafisico. Este es el primer anun- 
cio de lo que sera la «metafisica del pensamiento», distinta de la 
«metafisica del ser», propia de la filosofia clasico-cristiana. 


c) La «duda metddicay y el «cogito, ergo sum». — El procedi- 
miento matematico resulta de dos momentos: de algunos principios 
evidentes por si mismos y de los que tenemos intuicién inmediata: 
y de la demostracion, en virtud de estos principios, de innumerables 
proposiciones concatenadas entre si, de modo que una verdad sea 
consecuencia de otra. Los dos momentos del procedimiento mateméa- 
tico son, por consiguiente, la intuicidn y la deducciédn, Ahora bien, 
dado que la matematica es, segtin Descartes, el modelo del conoaci- 
miento, tendremos que la intuicidn y la deduccidn son los dos mo- 
mentos caracteristicos de toda ciencia. La filosofia es auténtica cien- 
cia en cuanto posee principios intuitivos de los que se deducen ri- 
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gurosamente las otras verdades. ,Cudles son estos principios, de 
suyo evidentes? 

Descartes parte de la duda llamada metddica en cuanto camino 
para llegar a la certeza y no, como para los escépticos, en cuanto 
fin de si misma (duda sistemdtica). Yo dudo del testimonio de los 
sentidos, porque he experimentado que algunas veces me han enga- 
nado; dudo también de los elementos constitutivos de la realidad 
(extension, magnitud, lugar, nimero, etc.) y hasta de las verdades 
matematicas, ya que podria suceder que un Genio maligno, pode- 
roso y enganador, hubiera hecho a la mente humana con una es- 
_tructura tal que le pareciera verdadero lo que en realidad no lo es. 
De este modo, la duda es Ilevada a su forma extrema (duda hiper- 
bdlica): «suspendo» el asentimiento a todos los conocimientos y los 
considero provisionalmente como falsos. 

Pero precisamente de la misma duda nace la certeza mas lumi- 
nosa e indiscutible. En efecto, puedo engafiarme en todo, pero no 
podria engafarme si no existiera; luego existo yo que me engafio: 
si dudo, pienso y, si pienso, existo: cogito, ergo sum. Por consi- 
guiente, yo sOy una cosa que piensa: ego sum. res cogitans, es decir, 
substancia pensante, intelecto, raz6n y voluntad. Existe la autocon- 
ciencia, prescindiendo del contenido del acto de pensar, el cual hasta 
puede no existir en modo alguno, sin que por ello se ponga en duda 
la existencia de mi mismo como ser pensante. Esta certeza es la 
intuicion inmediata de mi ser en el pensar (159), y tal intuiciOn se 
me presenta clara y distinta. Por lo tanto, el cogito me proporciona 
el criterio de la evidencia, es decir: es verdadero todo aquello de 
que tengo un conocimiento claro y distinto como el de mi yo (160). 
La intuicion del cogito es el acto mismo de la evidencia, que se iden- 
tifica con la intuicidn originaria del sujeto pensante, que, para Des- 
cartes, es substancia (res cogitans). (4/2 2yIiuve) 

La duda inicial de la que isidallp ende y que todo lo suspende 
(a cualquier otra autoridad, que no sea la razén, y al mismo Dios) 
se constituye con Descartes en la ensefia del racionalismo moderno, 

que no reconoce otra autoridad mas all4 de Ia razon y | _y hace tabla 


rasa de todo principio reestablecido antes de la investigacién; por 


(159) El «cogito, ergo sum» no es un razonamiento —no se infiere del 
cogito el sum-—-como puede hacer creer el ergo, sino una intuicidn inme- 
diata, anterior a todo raciocinio y sobre la que se funda la validez del 
razonamiento. La existencia no se deduce del pensamiento, sino que es cap- 
tada inmediatamente en el pensar. 

(160) Claro, en cuanto evidente y manifiesta a mi espiritu; distinto en 
cuanto se diferencia de todas las otras ideas. Como puede verse, Descartes 
devalia la evidencia sensible, que en ningtin caso puede ser criterio de 
certeza. 


SD 
sk 
y 


¥ 


426 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


esto, el procedimiento cartesiano difiere del andlogo de San Agustin y 
Campanella. 
Este punto es fundamental para entender el desarrollo ulterior 
| del pensamiento europeo. La filosofia deja de ser ciencia del ser 
(metafisica) y se hace doctrina del pensar y del conocer (gnoseolo- 
gia), con la que la metafisica es identificada. No es el ser el que con- 
diciona al pensamiento, sino el pensamiento al ser, Sin embargo, 
| Descartes es solamente el punto de partida de esta nueva posiciGn, 
| que asume forma clara y precisa a través del largo esfuerzo del pen- 
| samiento hasta Kant y Hegel. Haas gr ws, 

d) Del «cogitoy a Dios y a la verdad objetiva. —E\ cogito, 
como sabemos, es el principio de la evidencia. Pero no basta la in- 
tuicion inmediata de mi conciencia, que por cierto no es ain verdad 
objetiva sino el sdlido punto de partida y de apoyo sobre el que 
hacer palanca para construir el saber. Es necesario, segan Descartes, 
superar los limites de la conciencia subjetiva para alcanzar una ver- 
dad objetivamente valida. De este modo el manifiesta en 
sus comienzos una profunda exigencia realista, Es aqui donde se 
plantea el problema de las ideas y de su validez objetiva (corres- 
pondencia de las ideas con las cosas). 

Por el hecho de que dudo, soy un ser imperfecto y limitado, ya 
que el conocer es una perfeccién mayor que el dudar. Por consiguien- 
te, no puedo ser la causa de mi ser imperfecto, ya que, si lo fuera, 
me habria dado todas las perfecciones contenidas en la idea de 
Dios, que esta en mi «como la marca del artesano esta impresa en 
su obra»; por consiguiente, la causa de mi yo imperfecto es un Ser 
perfecto, Dios. De este modo, Descartes saca del cogito la prueba de 
la existencia de Dios, cuya idea tiene el hombre. El ser gue es causa 
de si mismo es perfectisimo; el ser imperfecto no puede ser causa 
de si mismo; su existir remite a una causa perfecta; luego existe un 
Ser perfecto que ha creado los entes limitados e imperfectos, los cua- 
les no pueden ser perfectos, dado que el concepto de creacidn impli- 
ca una degradacion de Creador a criaturas. 

Puesto que hay en mi la idea de Dios (es decir, del Ser infinito, 
eterno, omnisciente, Omnipotente y creador), debo concluir que no 
la he creado yo, que soy un ser finito; ni puedo inducirla de las cosas 
del mundo exterior, ya que lo finito no puede ser causa de lo infinito. 
Y entonces, basandome en el principio de que la causa de una idea 
debe contener al menos tanta perfecci6n como la representada por 
la misma idea, concluiré diciendo que la idea de Dios o del Ser in- 
finito que esta en nosotros debe tener por causa a Dios mismo; luego 
Dios existe. La idea de Dios es innata, es como el sello que el Crea- 
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( CAT vhpen, 
dor ha impreso en la conciencia de la ROB SE Mas aun: basta tener 
la idea del Ser perfectisinyo — dice Descartes renovando el argumento 
ontolégico de Anselmo’de Aosta — para admitirlo como existente, 
——__ 

ya que al Ser perfectisimo le pertenece también la perfeccién de la 
existencia, con la misma necesidad con que una propiedad del tri- 
angulo pertenece al triangulo mismo. Por consiguiente, no se puede 
pensar a Dios como ser perfectisimo sin pensarlo como necesaria- 
mente existente. Dios existe en virtud de su misma esencia; es la 
Unica esencia que, por superabundancia, pone necesariamente su 
existencia. 

Las tres pruebas se apoyan sobre la idea innata de Dios y, por 
esto, parten todas ellas de la existencia del yo pensante y son deri- 
vaciones agustiniano-anselmianas, La existencia de Dios marca el 
paso de la evidencia inmediata del cogito a la verdad objetiva, la 
superaciOn de los confines de la subjetividad, a la que la duda pare- 
cia limitar el conocimiento. Probada la existencia de Dios, es posi- : 
ble fundar sobre ella la verdad objetiva del mundo: Dios es la garan-*-* # 
tia del criterio de la evidencia. \Asi, el racionalismo moderno, al in- 
tentar seguir el camino de Ta sola autoridad racional, conserva toda- 
via, con su fundador, un fundamento teista, aunque su Dios sea 
ul puro ente de razdn.\ En efecto, como observa Pascal, el Dios 
cartesiano no es el Dios de la religion; es el gran geOmetra, autor 
de las verdades matematicas y del orden de] mundo. Las verdades 
son creadas libremente por su voluntad, son verdaderas (como ya 
habia dicho Duns Scot) por libre decreto divino, Dios, perfeccién 
absoluta, es también sabio y bueno, por lo que no puede haberle 
dado al hombre facultades cognoscitivas que le engafien. El es la 
fuente creadora y el fundamento de toda verdad. __ 

Ademas de la idea de Dios, también son innatas, segin Descar- | 
tes, todas las otras nociones originarias (principios logico-matemAti- | 
cos, morales, etc.). El filésofo distingue tres clases de ideas (161): | 
las ideas adventicias, que vienen de fuera y no tienen ninguna ga- | \ 
rantia de verdad objetiva; las ideus ficticias, halladas o elaboradas | 
por nosotros mismos sobre las precedentes, y las ideas innatas, que | ‘S 
son connaturales al intelecto. Dios sdlo garantiza la infalibilidad | & 
de estas Ultimas y, por lo tanto, son verdaderos los conocimientos , 
deducidos de los principios evidentes e innatos, que se presentan 


eS 
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(161) El término idea comienza a tener con Descartes un nuevo signi- 


| S 
ficado: es ante todo un acto mental, subjetivo y, en cuanto tal, existente en | ' & 
mi pensamiento sin que yo tenga seguridad alguna del contenido objetivo | 2 3B 
correspondiente a ella. La idea es «objetiva» sdlo en cuanto representa un ty Se 
objeto, en cuanto es una imagen de las cosas. Tal objetividad sdlo esta fun- | % z 


dada en la existencia de Dios. Con Descartes, la idea empieza a perder su 
valor ontoldgico. 
ha 
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como ideas claras y distintas. Pero el intelecto también puede juzgar 
erroneamente bajo la accién de aigo extrafio y precisamente de la 
voluntad libre, la cual lo impulsa a juzgar incluso en el caso en que 
el objeto del juicio no es racionalmente evidente. Por lo tanto, la 
causa del error no es ni Dios ni el intelecto, sino un abuso del po- 


der de la libertad. El error no es teorético, sino practico. pol 


c) El mecanicismo natural y el hombre. —'También la realidad 
del mundo natural se funda, segtin Descartes, en la existencia de 
Dios. Si todo lo que percibo fuera una ilusién, deberia admitir que 
Dios me engafia; y esto es contrario a la idea de Dios como verdad 
vy bondad. Por consiguiente, el mundo corpdéreo, del que los senti- 
dos me dan testimonio, existe. Yo recibo ideas de las cosas sensi- 
bles, las cuales no pueden ser producidas por mi que soy substancia 
pensante; luego existe una substancia distinta (que no puede ser mas 
que corporea), causa activa de ellas y en la que esta contenido lo 
que las ideas me representan. Ademas, no puede ser de otro modo, 
pues, si lo fuera, Dios me habria engafiado (162). Tal substancia 
debe tener caracteres distintos a los de mi espiritu y, por consiguien- 
te, ha de ser extensa, divisible, etc. Sin embargo, esto no quiere 
decir que las cosas sean como los sentidos me las representan (163). 
Conocerlas significa saber lo que son para mi intelecto y no lo que 
son para mis sentidos. Es necesario captar las cualidades inteligibles 
y no detenerse en las sensibles. 

) La materia es swbstancia extensa, cuyas cualidades objetivas son 


Si el movimiento, la figura, la magnitud, etc. En cambio, el color, el 


\f 


sonido, el sabor, el olor, etc., no existen en la realidad corporea, 
aunque sOn impresiones producidas por ella en nosotros. Las prime- 
ras, como ya habia dicho Galileo, son cualidades objetivas o prima- 
rias; las segundas, subjetivas 0 secundarias. Los cambios que acoi- 
tecen en la materia son debidos a las leyes del movimiento, cuya 
primera causa es Dios. El_universo es una maquina gigantesca, de 


la que cada cuerpo no es mas que una parte. También el hombre, 


en cuanto cuerpo, es una maquina, admirable, pero maquina al fin 


y al cabo. 

De este modo, en la fisica cartesiana, la exigencia de la ciencia 
moderna tiene una de sus expresiones. No existen causas finales en 
el dominio de la naturaleza, y los fenédmenos naturales tienen ca- 


racter matematico. La reduccién de la esencia de la substancia cor- 


(162) Adviértase cuanto «fideismo» hay en el fundador del «raciona- 
lismo» moderno. 


(163) Para Descartes, los sentidos sélo tienen una finalidad practica: 
nos dan a conocer lo que es witil y c6modo y no lo que es verdadero y real. 
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p6rea a la sola extensidn en longitud, anchura y profundidad (Des- 
cartes identifica la extensiOn con e! espacio geométrico), gobernada 
por los tres principios de la inercia, de la conservacién del movi- 
miento y de la tendencia de todas las cosas a moverse en linea recta, 
constituyen el fundamento del riguroso mecanismo y determinismo 
ce ie tisica cartesian. En medio del determinismo universal, la res 
cogitans, a la que le son inhérentes la libertad y la finalidad, cons- 
tituye una excepcidn, De aqui la dificultad de defender y justificar 
la libertad y la responsabilidad humanas y, por otra parte, la tenta- 
ci6n de extender al espirit mismo mecanicismo de la naturaleza. 
Sélo el alma distingue al hombre de las bestias; sdlo el hombre 

és res extensa (cuerpo) y res cogitans (espiritu), cuya union, que 7) 
hace posible la accién del uno sobre el otro, es efectuada por la parte Acad,» 
alma es capaz de acciones y Vee 


aa 


del cerebro llamada _glandula pineal. 
de pasiones; las primeras son voljuntarias, las segundas involunta- 
rias, causadas en ella por fuerzas mecanicas (espiritus vitales) que 
obran en el cuerpo. Es fuerte el alma que sabe vencer las pasiones 
(percepciones, emociones, etc.); débil, la que se deja dominar por 
ellas. El hombre debe liberarse de la esclavitud de las pasiones (que 
agrandan el bien y el mal) y dejarse guiar por la experiencia y por 
la raz6n hasta el punto de substituir por el dominio de la razon 
(sabiduria) el de las pasiones, de modo que sea duefio de su volun- 
tad y sefior de toda su libertad. Descartes, bajo la influencia del 
estoicismo, indica tres reglas de conducta (sugeridas como reglas 
de la «moral provisional» en el Discurso del Métodc): a) obedecer 
las leyes y las costumbres del pais, conservar la religiOn tradicional 
y regular la propia conducta segtn las opiniones mas moderadas; 
b) ser firmes y resueltos en la accién y persistir en una opinion, 
una vez aceptada; c) esforzarnos en vencernos mas a nosotros mis- 
mos que a la fortuna y en cambiar nuestros propios pensamientos 
mas gue el orden del mundo. 

La libertad, para Descartes, es una experiencia interior, testimo- 
nic de la conciencia; es <indiferenciay frente_a actos opuestos y, 
ademas, determinaciOn segtin el juicio de la razOn: somos libres 
cadens ica’ o acar ano caaoay ae cosas que el 
intelecto nos propone, obramos sin someternos a ninguna fuerza ex- 
terior que nos obligue». 


f) El dualismo de las substancias. — He aqui, pues, mecanicis- 
mo y determinismo de las substancias corpéreas y libertad y finali- 
dad de las substancias espirituales. Para Descartes, como sabemos, 
el pensar no es puro acto de pensar, sino substancia pensante, alma, 
con la que se identifica. Verdaderamente, segun él, sdlo Dios es subs- 
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ancia, ya que sdlo Dios es causa sui, pero también de los seres fini- 


t 
fos se puede prédicar la categoria de la—substancia en el_sentid: 
See eoara colar ee 
de Dios» término <substancias se predica, por lo tanto, anald- 
gicamente de Dios y de los entes creados. También el yo es, en este 
sentido, substancia, substancia espiritual, pensamiento, el espiritu 
es res cogitans, Pero, como hemos visto, en el universo no sdlo exis- 
ten substancias espirituales, sino también cuerpos, cuyo atributo 
' constitutivo es la extensién; el cuerpo es res extensa. Espiritu y 
‘2 cuerpo se distinguen netamente; ambos constituyen, pues, dos mun- 
Oe dos irreductibles: el primero es el del pensamiento, el de la libertad 
ie y actividad; el segundo, el mundo de Ja extension, del determinismo, 
de la pasividad. Son dos substancias heterogéneas: no hay accién de 
' la una sobre la otra. Este dualismo metafisico dejaba en herencia 
graves problemas. No hay duda de que los dos mundos se enlazan 
en Dios (creador del uno y del otro) y en el hombre, en el que alma 
y cuerpo estan en relacién. \Por lo tanto, el dualismo cartesiano, por 
una parte, planteaba el problema de explicar la relacién y la inter- 
accion de las dos substancias heterogéneas (espiritu y materia) y, 
por otra, el de justificar la realidad de las substancias finitas con 
elacion a Dios, substancia infinita. Aoi sb eitug 4 


3. La nueva ciencia y la pedagegia: Ratke 
y Comenio 


a) Ratke.—El] mismo entusiasmo de Bacon por los inventos 
y la misma fe en un método capaz de arrancar a la naturaleza sus 
secretos y de dominarla en favor del bienestar y del progreso de la 
humanidad encontramos en algunos reformadores de la educacidén, 
que tratan de introducir en la enseflanza los nuevos métodos de in- 
dagacion de la ciencia, con la firme certidumbre de que la instruc- 
cidn, universalmente extendida y practicada con un solo método uni- 
versal, sera la panacea de los males y de las miserias en que se de- 
bate la humanidad. 

La decadencia y la confusién que reinaban en las escuelas ale- 
manas a finales del siglo xvI movieron a un grupo de innovadores a 
proponer una instauratio ab imis de la ensefianza y a reaccionar con- 
tra la vacia e inerte pedanteria escolar. En ellos, como en los alqui- 
mistas y en los astrdlogos del Renacimiento, principios nuevos e 
intuiciones felices se mezclan con la charlataneria y con la ingenui- 
dad; el entusiasmo por el método natural aplicado a la educacion 
y por su omnipotencia, carece todavia de rigor cientifico y sistema- 
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tico. Sin embargo, a estos innovadores les cabe el mérito de haber 
suscitado el interés por los problemas concretos y técnicos de la 
ensehanza. Es necesario aprender de la naturaleza, la gran maestra, 
de la que es preciso hacerse discipulos, para que, obedeciéndola, se 
Ja pueda dominar; uniformar con ella la busqueda cientifica, la con- 
ducta moral y el método de la educacién, es el programa de Bacon 
y de la nueva ciencia aplicado a la pedagogia. 

El mas apasionado representante de la nueva direccién es el 
aleman Wolfgang Ratke (1571-1635), que logrd que educadores y 
principes se interesaran en sus proyectos de reforma (sin eficacia 
practica). En el Memorial de Francfort (1612) —dirigido a los prin- 
cipes alemanes reunidos en una dieta imperial —, Ratke, ademas de 
exponer un nuevo método para ensefar la lengua, presentaba un pro- 
yecto de reforma de la escuela alemana, en la que debian ensefiarse, 
en lengua materna o vernacula, todas las artes y las ciencias, primer 
paso hacia la unidad nacional. La practica de la ensefianza se fun- 
daba en el principio de la conformidad con la naturaleza, sin tener 
en cuenta los prejuicios tradicionales: vetustas cessit ratio vicit es el 
lema que se desprende de los libros de Ratke. Este principio pres- 
cribe que la ensefanza debe proceder segun el orden de la naturaleza, 
gradualmente, de lo simple a lo complejo; partir de los sentidos y de 
las cosas visibles de modo que de todo se adquiera conocimiento 
por medio de la inducci6n y de la experiencia; y, por ultimo, que se 
dé en la lengua materna. 


b) El realismo pedagdgico de Comenio.— Alma viviente y 
cerebro eximio, apOstol sincero de la religidn y de la educacién, 
espiritu inquieto y tenaz en su obra de escritor y de reformador, algo 
cercano a Bruno por el entusiasmo de la bUsqueda, el aparente des- 
orden de las ideas y la vida de exilado, es el obispo protestante Juan 
Amos Komenski, llamado Comenius (164) en latin; puede conside- 
rarse, mejor que Galileo, el Bacon de la pedagogia. 

Comenio sintid claramente el influjo de la comunidad en que 
vivid y fué educado, Jo que se tradujo en una huella mistico-ascética 
de la que derivé su fe constante en una regeneracion futura de la hu- 
manidad, en el advenimiento del Reino de Dios sobre la tierra. A tal 


(164) Nacid en Moravia en 1592. Formé parte de la Unioén de los her- 
manos bohemios, una de las comunidades que habian preparado la Reforma 
y que después fueron perseguidas despiadadamente. 

Viéndose obligado a exilarse, se refugid en Polonia, donde se dedicé a 
la ensefianza y a la compilacién de sus mejores obras pedagégicas. Alcanzé 
gran fama y fué invitado a Inglaterra, de donde, para substraerse a los 
peligros de las luchas civiles, se traslad6 a Suecia; en este pais colaboré en la 
reforma de la escuela, que siempre qued6 en estado de proyecto. Invitado a ir 
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fin tendian sus métodos educativos, destinados precisamente a re- 
conquistar para todos los pueblos la paz y la unidad en Cristo. 
El misticismo de Comenio tiene un eco del misticismo del Renaci- 
miento: exalta al hombre, al microcosmos, compendio del universo; 
imagen de Dios, el hombre, como Dios mismo, puede conquistar la 
omnisciencia. Si, no obstante su sed inapagable de conocimiento, le 
disgusta la escuela, la causa se ha de buscar en la pésima educa- 
cién, que, en vez de seguir a la naturaleza, se contrapone a ella. 
Es necesario abatir los errores 0 idolos pedagdgicos, como Bacon 
habia abatido los de la ciencia, y substituir al hombre por el con- 
tacto inmediato con las cosas. Con ello, la educacién sera renovada; 
el lumen interior se encendera de nuevo; la riqueza espiritual que 
hay dentro de nosotros sera descubierta: las escuelas, «obradores 
de hombres», educardn las almas para que miren las cosas con Ojos 
puros y saciaran su sed de saber en contacto directo con la infinitud 
del universo. L. GSAT, 
€ esto saca Comenio los dos principios fundamentales de su 
pedagogia: a) nada hay en la naturaleza que el hombre no pueda y 
no deba conocer (ensefarlo todo a todos); b) la estructura y las le- 
yes del espiritu humano son las mismas que las de las cosas; por 
lo tanto, el arte educativo debe imitar a la naturaleza. 

Ensenar todo a todos no quiere decir, sefiala Comenio en la 
Didactica Magna, «que todos deban adquirir el conocimiento de 
todas las ciencias y de todas las artes (y mucho menos conocimiento 
exacto y profundo), pues ello, por naturaleza, no seria util, y por 
la brevedad de nuestra vida no le seria posible a nadie». En cam- 
bio, quiere decir que «todos deben aprender a conocer el funda- 
mento, la razon y el fin de todas las cosas principales, naturales y 
artificiales, porque todo el que viene al mundo, viene no sdélo para 
que haga de espectador, sino también de actor». Por consiguiente, 
la educacida no sdlo debe ser lingiiistica o literaria, sino realista, 
es decir, debe abrazar el conocimiento de todas las cosas de la na- 
turaleza; y como todos los hombres quieren instruirse porque todos 
desean y tienen el derecho de ser hombres, la instruccién debe diri- 


girse indistintamente a todos. («ET hombre posee desde su nacimiento 


a Hungria, fundo y dirigid la Schola pansophica. De regreso a Polonia, al 
ser perseguida su secta, se vid obligado a refugiarse en Holanda. Muri6é en 


Amsterdam en 1670. La actividad publicistica de Comenio es asombrosa, %,, 


Sus mejores trabajos pedagdgicos son: Janua linguarum reserata (1621); la 
Didactica Magna (1630 en checo, 1640 en latin; es su obra maestra); Orbis 
rerum sensualium pictus (El mundo ilustrado, 1658), el primer libro ilus- 
trado para muchachos, que tuvo enorme difusién y que todavia se usaba en 
tiempos de Goethe. 


BACON-DESCARTES-COMENIO 433 


la facultad de comprender las cosas, de conseguir la armonia moral 
y, sobre todo, de amar a Dios»; por esto, la instruccién debe des- 
arrollar y perfeccionar estas capacidades potenciales suyas con el 
triple fin de dar a cada individuo el conocimiento de todas las cosas 
| (saber), la disciplina interior (virtud) y la eterna felicidad en Dios 
(religidn). Por consiguiente, Ja educacidn que tiene como principio 
a la naturaleza, tiene como*cumplimiento y fin ultimo lo sobrena- 
tural: la ciencia y la actividad préctica estan ordenadas a la religién. 
clamente la naturaleza puede dar el métcdo para realizar este Zuss 
fin. La observacién experimental y \a induccién cientifica son los Io ( 
solidos fundamentos sobre los que debe asentarse la nueva instruc- 
cion. La unidad del método natural facilita y abrevia el apren- hu 
dizaje de todo por parte de todos y la difusion de la instruccién, 146 
necesaria para la reforma de la sociedad y el progreso de la huma- 
nidad.| Este es ¢ el ideal panséfico (pansofia = sabiduria universal) > hte. 
/ caracteristico de una época que ve en el progreso de la ciencia el | 
secreto para el triunfo del hombre sobre las cosas, y en la omni- 
potencia y universalidad del método el remedio infalible para ven- 
cer el particularismo de la instruccién, primer paso para instaurar | 
la unidad de las conciencias y de los pueblos. En Comenio ya se 
encuentra por anticipado el ideal del Iluminismo,| Pero, mas que en 
estas conclusionés, ingenuamente optimistas, la importancia del na- 
turalismo pedagdégico de Comenio reside en los principios generales: 
Ja ley de la graduacion y el método intuitive.y THiS 
| E] educador debe tener presente el modo como se comporta la sl 
turaleza humana, es decir, seguir su desarrollo en las distintas fases, | 
tener en cuenta las posibilidades y los intereses propios de cada una | 
ide las edades, sin descuidar el desarrollo simultaneo de los otros | 
poderes y de los otros intereses. Cuatro son, segin Comenio, las. 
fases de desarrollo del hombre: infancia, pubertad, adolescencia y ju-| 
ventud, cada una de seis afios. A cada edad le corresponde un grado | 
e yGR estudios: a) la escuela materna 0 del regazo materno, obra de la. ao i 
se familia, en la que el nifio, en contacto con las cosas y sin libros, es 
yy liniciado en la fisica, en la geografia, en la astronomia, etc.; 5) la 


| Z 2 ae 
jg. escuela verndcula o de la lengua nacional, que debe existir en cada 
4 


ree o lugar (correspondiente a nuestra escuela primaria) y que 
d 


e un modo particular debe fomentar la actividad espontanea del 


/nifio; c) la escuela latina o de los estudios cldsicos, correspondiente | 
(a nuestros institutos de ensefianza media (una en cada ciudad), en la 
/que se estudian el alemdn y el latin y, subordinadamente, el griego_ 
'y el hebreo, y elementos de historia, de geografia y teologia; d) la 
| Academia o Escuela universitaria, una en cada gran provincia y en 
| Ja que se ensefian todas las ciencias. En la cumbre del saber pone 


1 
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Comenio el Collegium didacticum, una especie de gran academia 
cientifica, Este plan orgdnico de estudios preludia la ordenacién di- 
dactica difundida en todos los Estados modernos. 

En cada uno de estos grados no se ensefian cosas distintas, sino 
las mismas cosas de manera distinta: todo grado tiene su base en el 
precedente, de modo que el que sigue es una ampliaciOn y un ahon- 
damiento de las nociones aprendidas en el anterior. Es el procedi- 
miento ciclico de Ja instruccién, aplicacién fecunda del principio 
comeniano de que «todo debe ensefiarse a todos». En otros térmi- 
nos, el «ciclo diddctico» de cada grado de ensefianza debe ser com- 

_pleto; en los sucesivos, se vuelve a estudiar lo ya estudiado. 

Si la educacién debe seguir los grados del desarrollo del hombre, 
debe comenzar por los sentidos y completarse (a través del ejercicio 
de la memoria y de la imaginaci6n, del intelecto y del raciocinio) en 
el desarrollo de Ja voluntad, centro de la personalidad, a cuya for- 
macién debe tender, desde el comienzo, todo el proceso formativo. 
Por esto la educacién no debe hacer del educando un estangque de 
opiniones ajenas, «una bestia esclava, habituada a llevar solamente 

| las mercancias de los demas». El educando es como un Arbol: tiene 
j* -|raices propias, savia propia y, por lo tanto, produce flores y frutos 
propios. Con tales fines es necesario que se le habitte a mirar con 
»~ \sus propios ojos las cosas, a la observacidn real de los objetos. Es 
necesario, dice Comenio, ensefar «a la gente a aprender la ciencia 
>) —\no en los libros, sino en el cielo, en la tierra, en las encinas y en 
: las hayas»; a falta de cosas reales, se les deben presentar a los dis- 
Ge | cipulos ejemplares o disefios (instrucci6n intuitiva). Pero la observa- 
cidn por medio de los sentidos no es suficiente; es necesario e! uso 
del intelecto, capaz de descubrir las razones, explicando, por ejem- 
LX | plo, qué «son los clavos, las hebillas y las grapas, que hacen gue- 
una cosa esté aferrada con seguridad, sin que vacile ni caiga». * 
FE] mismo Comenio hizo una aplicacién original y fecunda del 


chee 


J 


método intuitivo en la Jauna y en el Orbis, fiel a su regla de que les: 
Re las palabras nunca se deben ensenhar antes y por separado de lash 2244p, 
cosas, «porque las cosas son substancias y las palabras accidentes; 
sA* } 1a cosa es el cuerpo, las palabras son el vestido; las cosas son la "gg 


y) pulpa, las palabras son las vainas y las pieles; por tanto, estas cosas 
deben presentarse al mismo tiempo ante el intelecto humano, pero 
teniendo en cuenta, sin embargo, la primacia de las cosas, porque 
son objeto tanto del intelecto como del discursoy. Por consiguiente, 
la ensefanza de las lenguas debe ir al compas de la experiencia de 
las cosas; no debe comenzar con la gramatica, sino con las palabras, 
yendo de frases sencillas a frases cada vez mas complicadas, de modo 
que se aprendan como una lengua viva. 


| 


CAPITULO VIII 


LOS DESARROLLOS DEL CARTESIANISMO. 
BLAS PASCAL Y BENITO SPINOZA 


1. La polémica sobre el cartesianismo 


a) Gassendi.—tLa filosofia de Descartes tuvo una vasta di- 
fusion en Europa, represent6 el pensamiento dominante del siglo, 
penetro en la vida cultural y, en Francia, vino a estar de moda entre 
la sociedad elegante. Viviendo el mismo Descartes, se encendieron 
vivas disputas y discusiones (165) entre los doctos — por la activi- 
dad de su amigo el P. Marin Mersenne (1588-1648), relacionado 
con los mejores pensadores de la época—. Adversarios de Des- 
cartes fueron los jesuitas, defensores de la ortodoxia catdlica, y los 
protestantes: los unos y los otros se percataron de los peligros de la 
libre investigacion (166). Los detractores, sin embargo, no lograron 
impedir que el cartesianismo se difundiese y que influyera en los 
ulteriores desarrollos del pensamiento. 

Las Quintas objeciones a las Meditaciones cartesianas se deben 
a Pierre Gassendi (1592-1655), candénigo en Dijon y profesor en 
Aix y en Paris. 

Desde el punto de vista propiamente especulativo, Gassendi pre- 
senta escaso interés. Su logica tiene un decidido caracter nomina- 


(165) Cientifico y tedlogo, Mersenne ocupa un lugar propio en la gran 
revolucién cientifica e intelectual del siglo xvi. Relacionado con todos los 
cientificos y fildsofos mas notables de la época, sirvid de punto de unidn, 
de encuentro y de entendimiento. Descartes mand6é a Mersenne sus Medita- 
ciones; el amigo, a su vez, se las envié, para que las leyeran, a Gassendi, 
a Hobbes, etc.; la obra fué publicada un afio después (1641), seguida de las 
Objeciones y de las Respuestas de Descartes. 

(166) Las obras de Descartes fueron puestas en el Indice en el afio 1663 
y prohibidas en Francia. En cambio, en Holanda el cartesianismo continud 
difundiéndose y siguiéd ensefiandose en las universidades. 
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lista y empirista, su fisica sigue el atomismo epicureo, repensado 
segtin las teorfas en boga y sobre todo con la preocupacion de corre- 
gir aquellas de sus afirmaciones que estaban en el mas abierto con- 
traste con la religién. Asi, por ejemplo, admite la creacion ex nihilo 
(ios Atomos, ingénitos e incorruptibles desde el punto de vista na- 
tural, han sido creados por Dios y por El pueden ser aniquilados), 
como también que el movimiento de los 4tomos es causado por Dios, 
que es el regulador y ordenador del universo, su Providencia. Bajo 
le influencia de Galileo, sostiene que no es el movimiento, sino el 
impulso al movimiento, el que es constante; y, con Telesio, dice que 
todos los A4tomos tienen su propia sensibilidad (distinta de la de los 
animales y de los hombres). Principio de la sensibilidad y de la vida 
es el «alma del mundo». Asi, en esta elaboraci6én, la fisica epicurea 
pierde su estructura materialista y mecanicista. Pero mds que de un 
repensamiento critico, se trata de un compromiso y, si se quiere, de 
una contaminatio de materialismo y espiritualismo. También su doc- 
trina del alma humana es un compromiso: ademas del alma hecha 
de materia sutilisima, hay otra, el <intelecto», inmaterial e inmortal, 
creada por Dios e infusa en el cuerpo. Pero, igual que se dice que el 
hombre es uno, aun resultando de cuerpo y de alma, asi también el 
alma es una, aun habiendo en el hombre dos almas. 


b) El ocasionalismo y Malebranche.—Como hemos dicho, 
el dualismo cartesiano de materia y espiritu, substancias heterogé- 
neas, planteaba el doble problema de su relacién y de la relacién 
entre Dios y las substancias finitas, La heterogeneidad de las dos 
substancias volvia inexplicable la accién del alma sobre el cuerpo y 
viceversa, que Descartes habia admitido sin una justificacién ade- 
cuada. Algunos continuadores de Descartes transfieren toda causa- 
lidad eficiente a la accidén directa de Dios sobre el mundo y com- 
prometen la autonomia de las substancias finitas, espiritus y cuer pos. 
De aqui el acento mistico de estos cartesianos, que le dan al racio- 
nalismo un cardcter religioso y lo matizan con motivos agustinianos 
(«somos, vivim0s y nos movemos en Dios»). Segtin el ocasionalismo, 
ni los cuerpos ni las sensaciones obran sobre el alma, ni el alma ni 
las voliciones obran sobre el cuerpo; ni la accién del cuerpo ni la 
decision voluntaria producen respectivamente la sensacién y la vo- 
licion, sino que una y otra son ocasiones para que las produzca la 
actividad de Dios, Gnica causa eficiente. Por lo tanto, concluye el 
holandés Arnold Geulincx (1624-1669) — uno de los tedricos del 
ocasionalismo —, la relaciOn entre los espiritus finitos y las cosas es 
un continuo milagro, del que el hombre es solamente espectador. 
Y el hombre no es una substancia, dice Geulincx anticipandose a Spi- 
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noza, sino sdlo un modo de la unica substancia, que es Dios: nuestro 
cuerpo es un modo del infinito cuerpo, nuestro espiritu lo es del 
espiritu infinito. 

El mismo camino de Geulincx es recorrido por el francés Nicolas 
Malebranche (1638-1715), el verdadero sistematizador del ocasiona- 
lismo (167). En su principals obra, Recherche de la vérité, excluye 
gue pueda haber comunicacién entre la mente y los cuerpos, por lo 
que, segtn él, no es posible que el espiritu tenga conocimiento di- 
recto del mundo. El que poseemos no es debido a una relaci6én di- 
recta entre el espiritu y los cuerpos o a una accion de éstos sobre 
aquél, sino mas bien a la relacién directa de los espiritus creados 
con Dios. En efecto, en Dios se dan las ideas de todos los entes 
creados; Dios esta unido estrechamente a nuestras almas con su 
presencia (El es «el lugar de los espiritus»); luego los espiritus pue- 
den ver en El las ideas de los entes creados. Malebranche concluye: 
«Si no viéramos a Dios de ninguna manera, nada veriamos». Por 
otra parte, las ideas («seres reales» y «espirituales», superiores a los 
cuerpos) no pueden residir en nosotros ni ser producidas por nos- 
otros (producir las ideas es crear y sdlo Dios es creador), seres im- 
perfectos y finitos; luego las vemos en Dios mediante una intuiciOn 
inmediata de la Mente divina por parte nuestra (ontologismo), In- 
cluso existe en Dios la idea de la extensiédn o materia; en Dios 
vemos todas las cosas, es decir, las ideas o los modelos segtn los 
cuales las cosas han sido creadas. Ni los espiritus ni los cuerpos 
pueden ser causa de algo, ya que ninguna substancia finita puede 
crear. Sdlo Dios, por consiguiente, es la causa unica: las llamadas 
causas naturales no son mas que ocasiones de que se sirve la vo- 
luntad de Dios. Todos nuestros pensamientos y nuestras acciones 
son debidos a nuestra mente y a nuestra voluntad, pero son ejecu- 
ciones del querer divino, Por consiguiente, todo se explica mediante 
la relaci6n intrinseca entre Dios y Jas almas y con la presencia en El 
(y visién en nosotros) de las ideas correspondientes a las cosas. 
Es mas, la accién de Dios no procede de una manera desordenada: 
es el desarrollo de un orden y de una sucesi6n segtin leyes. 


(167) Padre del Oratorio, donde entré en 1660, sufrié la fuerte influen- 
cia del ambiente platénico y agustiniano. La lectura del Traité de l'homme 
de Descartes le revel6 su vocacién filoséfica y fué decisiva para la orien- 
taciodn de su pensamiento, Mantuvo relaciones intelectuales con los hombres 
mas eminentes de su tiempo (Arnauld, Fénelon, Bossuet, Leibniz, Berke- 
ley, etc.). Ademas de la Recherche, citaremos: Conversations chrétiennes; 
Traité de la nature et de la grace, que suscité violentas polémicas y que fué 
puesto en el Indice; Entretiens sur la métaphysique et sur la religion; Traité 
de morale. También es importante el Epistolario. 
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De este modo, el ocasionalismo hace imprecisos los confines en- 
tre lo natural y lo sobrenatural y roza el panteismo. Por otra parte. 
si vemos las cosas en Dios, ,a qué viene su existencia real? ;No re- 
sulta superfluo el mundo? 


2. El pensamiento religioso en Francia 


En el siglo xvi tuvo lugar en Francia una imponente floracion 
de pensadores religiosos catélicos y jansenistas, tedlogos y misticos, 
sobre los que influy6 mds o menos profundamente la filosofia de 
Descartes, aunque con frecuencia se declaren criticos y adversarios 
de ella, Tal movimiento religioso-teoldgico se diferencia, por lo 
tanto, del de otros paises, en cuanto se presenta sin hallarse estrecha- 
mente ligado a las formas doctrinales de la Escolastica y, sobre todo, 
en cuanto se mantiene en estrecho contacto con la nueva filosofia 
post-escolastica, en la que injerta la tradici6n medieval. Asi, el pen- 
samiento religioso francés del siglo XVII presenta un notable carac- 
ter de modernidad y, por consiguiente, un interés particular y una 
vitalidad que le permiten ser él mismo una de las paginas mas vivas 
e interesantes del pensamiento moderno, Mas que Santo Tomas, 
es San Agustin el pensador estudiado y profundizado, aunque a 
veces sea errOneamente interpretado, como en el caso del jansenismo. 
También se ha de tener en cuenta que el pensamiento religioso fran- 
cés del siglo XVII es la expresién de la crisis que la religidn y la 
teologia ya atraviesan; es un pensamiento que no logra satisfacerse 
con la tradicion medieval y que, por otra parte, advierte los peligros 
de la nueva especulacién. Todo esto nos sirve para entender mejor 
por qué en la segunda mitad del siglo xvi, Francia piensa casi toda 
como Bossuet, mientras que en el siglo xvii piensa como Voltaire. 


3. Influencias cartesiamas en la educacion 


a) Los oratorianos. — El cartesianismo ejercié también una pro- 
funda influencia en los métodos educativos de los oratorianos y de 
los jansenistas, que a la direccién formal-gramatical de las escuelas 
de los jesuitas, le oponen la suya, considerada mas intrinseca: la cul- 
tura en cuanto formadora de la vida intelectual y moral, de la ma- 
durez del juicio y de perfeccionamiento interior. 

Siguiendo el ejemplo de los Padres del Oratorio de San Felipe 
Neri, el abate Pierre de Berulle (que después fué cardenal), amigo 
y admirador de Descartes, organiz6 la Congregacién de los Orato- 
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rianos, en Paris (1511), que tuvo en Francia muchas escuelas; con la 
expulsi6n de los jesuitas, en 1762, heredd muchos colegios de la 
Compafiia. 

Para los Padres del Oratorio, la instrucci6n y la educacién deben 
favorecer la libre actividad de la raz6n y el esfuerzo personal: nada 
de memorismo, sino compfension de lo que se estudia, Aceptar sin 
discutir las opiniones de los otros es «pereza mental», dice Male- 
branche. Ademas de este espiritu critico, la pedagogia de los orato- 
rianOs se caracteriza por un misticismo de tipo agustiniano: el hom- 
bre, cuyo intelecto recibe la luz de la Gracia, encuentra la quietud 
de su corazén en Dios. Redi in te ipsum, porque en ti habita la 
verdad, brilla la luz divina y obra Dios. La instruccién y la educa- 
cidn deben tender a este fin, incluso a través de una severa disci- 
plina de los sentidos y de las pasiones; por otra parte, la gracia ilu- 
minadora no anula la autonomia de la razén, sino que aumenta su 
vigor despotenciado por el pecado. 

La obediencia se obtiene con el amor: en el Oratorio, escribe 
Bossuet, «se obedece sin depender, se gobierna sin mandar, se ob- 
tiene el respeto sin recurrir al temor». El principio de la libertad es- 
piritual, de la autonomia de la personalidad, informaba el espiritu 
de toda la instruccién; la lengua nacional se hallaba en la base de 
todas las disciplinas y tenia amplio margen la ensefianza de las nue- 
vas ciencias, de la historia nacional, de la geografia, etc. (168). 


b) El jansenismo y las «Pequefas Escuelas» de Port Royal. — 
Ascetas en la vida, agustinianos en la religiOn y cartesianos en la 
ciencia, son los jansenistas, cuyo nombre proviene de Cornelio 
Jansenio (169); su centro de irradiacién fué el convento de Port 
Royal, cercano a Paris, que en sus origenes fué de hermanas bene- 
dictinas. Los de Port Royal, pequefio grupo de solitarios cultisimos 


(168) El abate de Berulle escribié la Ratio studiorum a magistris et pro- 
fessoribus congregationis Oratorii Domini Jesu Observanda (1645). Ademas 
de Malebranche, merece ser recordado el Padre Bernardo Lants (1645-1715), 
cartesiano y autor de libros escolares muy difundidos, como los Entretiens 
sur les sciences. 

(169) Nacid en 1587, fué profesor en Lovaina y después obispo de 
Yprés. En la obra péstuma Augustinus (1640), exagerando un aspecto de la 
teologia agustiniana de la gracia, acentia la debilidad de la naturaleza hu- 
mana corrompida por el pecado original hasta el punto de que Ja voluntad 
es radicalmente impotente para hacer el bien sin la ayuda extraordinaria y 
eficaz de la gracia. Los jansenistas propugnan, en consecuencia, una mora! 
rigida2 y severa. En continua lucha con los jesuitas (combatieron aspera- 
mente el molinismo y la casuistica) y condenados por la Iglesia, tuvieron 
por doctrinarios a los portrealistas Antoine Arnauld (1612-1694) y Pierre 
Nicole, autores, entre otras obras, del célebre Arte de pensar o Logica de 
Port-Royal (1662). 
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y muy religiosos, hombres de intensa vida interior y de fuerte per- 
sonalidad moral, adversarios de las concesiones que los jesuitas 
hacian a la vida mundana, exaltadores a un tiempo de la gloria 
divina y de la fuerza de la razon humana, tradujeron estas directri- 
ces espirituales en la préctica de la educaciOn y de la ensefanza. 
Las Pequefas Escuelas (asi amadas por acoger pocos jévenes) du- 
raron poco menos de veinte afios (1643-1666) (170), pero el espiritu 
que informd su educacién sobrevivid y ejerciO una gran influencia 


$e 


& hasta Ios primeros decenios del siglo x1x. 
Seguin la doctrina teolégica de Jansenio, la naturaleza humana, 
corrompida por el pecado original, se halla intimamente pervertida. 
El nifio nace con los gérmenes del mal y con la juz de la raz6n obs- 
curecida: sdlo la Gracia divina puede devolverle la luz y la salva- 
cién. Fin de la educacidn es preparar y favorecer esta obra, resti- 
tuirle al hombre, corrompido por el pecado, la rectitud de concien- 
cia, regenerarle. De aqui la solicitud amorosa y la asidua vigilancia 
del alma del nifio por parte del educador; el esfuerzo continuo y la 
A vigilancia severa sobre si mismo por parte del educando. La educa- 
atl ‘ cién era una cosa seria; implicaba la redenci6n y la salvacién de las 
por) Yalmas. Por consiguiente, nada de blanduras, premios ni alabanzas 
. (rigorismo educativo y severa educacién moral); pero tampoco cas- 
tigos, habida cuenta de la fragilidad de la naturaleza humana, La 
cultura debia servir para formar el caracter y para templarlo contra 
la insidia siempre permanente y amenazadora del pecado. En lugar 
de una erudicién obstructora y de ejercicios de gramatica y de retd- 
rica, se ponia la comprensiOn del pensamiento de los autores estu- 
diados y el aprendizaje de las ciencias matematicas y fisicas (para 
todas las disciplinas se usaba la lengua materna), de modo que en 
la mente del educando se formaran sdlidos principios y se reforzara 
e] poder de la razon, la mejor defensa contra el mal. Sdlo formando 
el habito moral y mental el educador cumple con su misién y cola- 


bora con la Gracia divina en la redenciédn de la humanidad peca- 
minosa. 


4. Blas Paseal 


TradiciOn y cartesianismo cobran acentos de profunda e intensa 
religiosidad en el pensamiento de Blas Pascal (1623-1662), mateméa- 
tico y fisico insigne, y pensador sugestivo, que se resiente del janse- 


(170) Fueron combatidas por los jesuitas, que apoyaron a la Iglesia 
contra la herejia jansenista. La comunidad de Port-Royal fué desautorizada 
y las escuelas cerradas, pero el jansenismo continud viviendo todavia, espe- 
cialmente en el siglo xvitl, y se difundi6 incluso en Italia. 
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nismo de Port Royal, a donde se retir6 durante algun tiempo para 


lievar vida ascética entre los «solitarios». 
| serie eae. no solo en nombre de los derechos de la religién, sino 
propiamente en nombre de un concepto critico de la raz6n asumida 
por Descartes dogmdticamente como posibilidad infinita y absoluta. 
No hay un conocimiento humano de orden absolutamente perfecto: 
la verdad objetiva e infinita, en su plenitud, sobrepasa la capacidad 
| del pensamiento humano. 
Sin embargo, hay una forma de conocimiento arracional, que 
__conoce lo que la razon no conoce: el esprit de finesse, la «razon del 
corazon», intuicidn directa (sentir, comprender), que penetra alli 
donde la razon no puede llegar. Esto prueba la debilidad de la razon 
humana y la necesidad intrinseca a ella de reconocer que la verdad 
la sobrepasa («el Ultimo acto de la razdn es el de reconocer que 
_muchas cosas la sobrepasan»). Pero la conciencia de sus limites, de 
su insuficiencia, son los signos de la nobleza del hombre, dice Pascal 
con Agustin (171), el testimonio de que él es un «gran senior» venido 
a menos y que, por tanto, su actual estado de miseria es la conse- 
| cuencia del pecado del primer hombre. Sdlo la gracia (que, segun 
Pascal, a diferencia de los jansenistas, no excluye, sin embargo, la 
|colaboracion de Ja voluntad humana) devuelve al hombre su pri- 
mitiva grandeza y satisface su ansia indomable de infinito, de cria- 
tura hecha para realizarse por encima del orden de la naturaleza. 
Sdélo el Dios cristiano puede satisfacer las aspiraciones del corazdén, 
«un Dios de amor y de consuelo, un Dios que Ilena el alma y el 
‘coraz6n de aquéllos a los que El posee, un Crk que les hace sentir 
‘la propia miseria y Su infinita misericordi 
Pascal llega a estas Clusiones a ioe 
dicion humana.-Penetrar én Ia naturaleza del hombre es alcanzar 
la prueba dé hecho, irrefutable, de la verdad del Cristianismo: partir 
del hecho observado y ascender al principio. Lo que es dificil es pre- 
cisamente entender y penetrar el hecho, ;Son tan distintos entre si 
los hombres y tan variables en los distintos momentos de su vida! 
No hay una ciencia psicolégica que tenga principios y demostracio- 
nes evidentes e infalibles como la geometria, pero hay un método, 


(171) Como Pascal escribe en los Pensamientos —su obra maestra de 
filosofia —, «el hombre no es mas que una cafia, la mas débil de la natura- 
leza, pero es una cafia que piensa. Para destruirlo no es necesario que se 
atne el universo entero. Basta una gota de agua para matarlo. Pero, aun 
cuando el universo lo destruyera, el hombre seguiria siendo mas noble que 
quien lo mata, porque sabe que muere; mientras que el universo no sabe 
nada de la superioridad que tiene sobre él. Toda nuestra dignidad consiste, 
pues, en el pensamiento». 
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una actitud, una sensibilidad, un esprit de finesse que, precisamente 
en cuanto tal, no puede adoptarse rigidamente, sin hacer de él] una 
medida abstracta y falsa. Es el método de persuadir, l’art d’agréer, 
que debe tener presente el coraz6n del individuo y adaptarse a él. 
Pascal es el gran psicdlogo de la originalidad inconfundible e irre pe- 
tible de la persona concreta, hic et nunc| de Ja manera dificilisima de vy 
presentar la religion de forma proporcionada al gusto de cualquier 
clase de espiritus. 

Para Pascal, lo mismo que para Descartes, hay un problema del 
método, pero no del método de construir la filosofia como puro 
saber o sistema de la razon o de construir la ciencia como sistema 
de la naturaleza (sobre este Ultimo método, Pascal, al igual que Ga- 
lileo, ha escrito paginas inmortales), sino del que es esprit de finesse, 
de indagar el hecho complejo y complicado que es el «corazén» 
humano para demostrar por la existencialidad la verdad del Cristia- 
nismo. Las reglas del método cartesiano ;pueden servir para ordenar 
los datos psicoldgicos, para leer clara y distintamente en el libro 
de los sentimientos, cuyo contenido no esta escrito en triangulos ni 
circulos y cuyo lenguaje no es matematico? No pueden servir, pues 
el esprit de géométrie va dirigido a otro objeto, El corazén humano 
no es claro ni simple: es obscuro y complejo. Es ambivalente y 
contradictorio, el encuentro incomprensible de una antitesis, de la 
grandeza y de la miseria. Es un problema real que exige una solucidén 
real. Tal solucién la da la Revelacién: miseria de pecado, grandeza 
de redencioén por obra de la Gracia. Descartes suministra las reglas 
del método para construir la ciencia y la filosofia racional, el sis- 
tema de la razOn que, separada de la fe, cuando puede, prescinde 
de Dios; Pascal busca las reglas del método para que el hombre vea 
claro en si mismo y para construir una filosofia cristiana, funda- 
mento racional de la fe. Dos hombres y dos métodos en el umbral 
del pensamiento moderno: la antitesis sigue todavia en pie en nues- 
tros dias. 

Pascal es el descubridor del vacio fisico; pero mucho mas impor- 
tante es su descubrimiento del vacio del corazén humano, que 
nada podra nunca llenar, fuera de Dios: el hombre ha sido hecho 
para el infinito; Epicteto y Montaigne, el orgullo estoico y la miseria 
pirroniana, considerados por separado, son dos abstracciones que no 
explican al hombre, que es a la vez miseria y grandeza, naturaleza 
monstruosa, «una y doble al mismo tiempo». ;Dénde reside la solu- 
cién de un prodigio tan grande? En otro prodigio mucho més 
grande, en la infinitud de lo sobrenatural y de la fe. Sdlo la Escri- 
tura puede decir por qué el hombre es grandeza y miseria: «Todo 
cuanto en él hay de débil pertenece a la naturaleza; todo lo que 


aS 
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hay de positivo atafe a la gracia», escribe con acento jansenista. 

Montaigne fué un gran médico de la soberbia de Epicteto; Epicteto, 

a su vez, lo fué del rebajamiento del hombre al nivel de las bestias, a 

lo que le lleva el escepticismo; frente a ellos, la verdad cristiana es la 

unica explicaci6n del «incomprensible monstruo» que se exalta y se 

rebaja; verdad cuya claridad es obscura para la razon, pero fulgu- 
rante de luz para el corazon que ama y sufre la Cruz. 

E] hombre aspira a Dios, pero no tiene la capacidad de llegar 

a El si la gracia no le ayuda: el problema de la filosofia encuentra 

su solucién en la fe religiosa, en la que se cumple la vocacién del 

_ hombre, Pero tampoco aqui se excluye a la razOn: tres son los me- 

dios para creer: la raison, la coutume y la inspiration. Es verdad 

aue Pascal hace prevalecer esta Ultima, pero ello no quiere decir que 

excluya a la razOn; por consiguiente, coeur et raison: el llamado «fi- 

. deismo» de Pascal es una invenciédn de algunos de sus intérpretes. 

\/ paren Pascal, contra el racionalismo cartesiano, pone | 


en el centro de su pensamiento religioso al hombre, esta paradoja | 

viviente, en carne y hueso, que sdlo la verdad cristiana esclarece, | 

| satisface y redime. Pero Pascal no sdlo se halla descontento del ra | 
| 


| cionalismo cartesiano, sino también del escolastico y de la casuistica | 
| de los jesuitas, contra los que escribid las célebres Cartas provincia-| 
| les, en defensa de los jansenistas, una de las obras maestras de A 
| literatura francesa. ~ 


significativa: constituye la primera protesta de un gran pensador 

moderno contra la filosofia separada de la fe y negadora de ella. | 
En el siglo de Descartes y de Galileo, es decir, en el tiempo en que | 
nacen la filosofia y Ja ciencia modernas, Pascal inaugura un método | 
de filosofar inconfundible, «pascaliano», el método del «corazon», el | 
unico capaz de explicar lo que es el hombre en su concreci6n e inte- | 
gralidad. Su obra Ileg6 en un momento decisivo del pensamiento | 
humano, cuando la exigencia racionalista iniciaba el proceso de «rup- | 
tura» entre la fe y la filosofia, y trataba de colocarse por encima de | 
ésta y de dejar atras la tradicion. Pascal es el primer pensador que, | 
consciente de las exigencias del pensamiento moderno, se empefa | 
en dar una nueva sintesis de razon y NS, de fe y ciencia. En| 


ié La posicion de Pascal en el pensamiento moderno es, en suma, 


| pleta y fragmentaria del Cristianismo. ag i 


3. La educacion de los Principes: Bossuet y Fénelen 


Dentro del cartesianismo despliegan también su actividad dos 
grandes escritores franceses del siglo xvu: Jacques Bossuet (1627- 
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1704) y Francois Fénelon (1651-1714), quienes se hicieron notar en Ja 
historia de la pedagogia. El primero fué preceptor del Delfin, hijo 
de Luis XIV, y el segundo, ademas de serlo de sefioritas de la aris- 
tocracia francesa, lo fué del Duque de Borgofia, nieto del Rey. 

Bossuet pone el fin supremo del hombre en la moral cristiana, 
pero considera necesario para la formacién del espiritu el estudio de 
los autores antiguos; una buena educacién debe atemperar cristia- 
nismo y humanismo, Ademas de los textos escolares compuestos 
por él, hizo compilar ediciones especiales de los clasicos antiguos, 
adaptadas y mutiladas con objeto de no suscitar dudas o tentaciones 
en el principe (ad usum delphini). 

Es importante la obra de Fénelon titulada Tratado de la educa- 
cidn de las jévenes (1687), en la que afirma la necesidad de que la 
instrucciOn y la educaciOn se extiendan incluso a las mujeres para que 
puedan cumplir mejor su cometido de madres. Excluido el estudio 
de las ciencias (que en una mujer puede suscitar facilmente la duda 
y alejarla de la religion), Fénelon pone en su programa de instruccién 
(no se olvide que tiene en cuenta a mujeres de la aristocracia) lec- 
ciones de elocuencia y de poesia, historia, economia doméstica, la- 
tin, musica y pintura. No faltan en Fénelon indicaciones sobre la 
educacién masculina, que debe dirigirse en favor del desarrollo es- 
pontaneo de la mente del nifio. La leccién es mas eficaz en la forma 
indirecta de la conversaci6n y es un acierto mezclar la instruccién 
con el juego, de modo que el estudio parezca libre y agradable. 

Fénelon, lejano del pesimismo de Port Royal y cercano a la doc- 
trina agustiniana del «maestro interior», compuso para su principe 
libros que, durante largo tiempo, han permanecido como modelos 
de Tecturas_para_nifios./Entre ellos: las Fdbulas para Ia infancia, los 

alogos de los muertos, en los que personajes histéricos y mitol6- 
gicos hablan de las cualidades que debe poseer un buen monarca, 
y, sobre todo, el Telémaco, novela con fines educativos, donde se 
narran las aventuras atribuidas al hijo de Ulises, bajo la guia de 
Mentor, que le ensefia, fingiendo no ensefiar (preceptismo indirecto), 
cémo se regenera un Estado. Estos libros también son modelos de 
estilo (172). 


(172) En la Explicacién de las mdximas de los Santos y en la Intro- 
duccion a los estados de oracidn, Fénelon hace suyo el llamado quietismo, 
formulado por el mistico espafiol Miguel de Molinos (1628-1696) y difun- | 
dido en Francia por Jeanne Marie Guyon (1648-1717), amiga de Fénelon. | 

| EI quietismo, condenado por la Iglesia, es la pedagogia del abandono: el | 
alma logra la perfeccién en la «quietud» absoluta, en la «entrega» a Dios, 
[ maestro interior, renunciando a la liber 
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6. Los Hermanos de las Escuelas Cristianas: 
Juan Bautista de La Salle 


Como antes habia hecho San José de Calasanz, dedic6 sus cui- 
dados a la enseflanza primaria y técnica San Juan Bautista de La 
Salle (1651-1719), fundador de la congregacién de los Hermanos de 
las Escuelas Cristianas y gran apostol de la educacién popular. En 
las escuelas cristianas—cuya actividad, incluso fuera de Francia, 
prosigue todavia en nuestros dias —la ensefianza era gratuita y co- 
‘lectiva; se permitian los castigos corporales y se respetaba mucho 
el silencio en la escuela tanto por parte de los alumnos como por el 
maestro (el maestro daba 6rdenes con un instrumento llamado la 
senal); la finalidad religiosa se identificaba plenamente con Ja doc- 
trina catdlica. 

También en las Escuelas cristianas van unidos el propésito re- 
ligioso y el espiritu critico (no aprender nada de memoria, sino tra- 
tar de comprender e inducir a los nifios a esforzarse en comprender 
por si mismos hasta donde puedan) y un sentido realista consistente 
en no perder de vista que se instruyen nifios de la clase popular; de 
lo que se sigue la necesidad de impartir nociones Utiles, ademas de 
ensefiar a leer, a escribir y a asimilar la aritmética. Esta considera- 
cidn indujo a de La Salle a fundar, junto a las escuelas elementales, 
escuelas aptas para dar una preparaci6n técnica y profesional a los 
hijos del pueblo. En estas escuelas se impartian en lengua materna 
(estaba excluido el latin) nociones de agricultura, de contabilidad 
y de mecanica, ademas del dibujo. Este fué el primer tipo de es- 
cuela técnico-profesional, distinta de la escuela humanistica. A de La 
Salle se debe también la formacién de la primera escuela normal 
laica (el «seminario para maestros»), destinada a formar los maes- 
tros elementales, de modo que también los pobres pudieran tener 
una ensefianza elemental gratuita. 


7. Los pietistas 


Cuando ya en Alemania comenzaba a propagarse el racionalismo 
iluminista, naciéd en el seno del protestantismo un movimiento reli- 
gioso, muy cercano al jansenismo, cuya influencia directa no esta 
excluida. Este movimiento, llamado despectivamente pietismo por 
sus adversarios, reaccion6, en nombre de la pureza de la conciencia 
y de la inmediatez del sentimiento, contra la estéril y falsa ciencia 
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de los dogmas, contra el formalismo doctrinal de la teologia lute- 
rana, Iniciado por Philipp Jakob Spener (1635-1700), fué amplia- 
mente aplicado al campo pedagdgico por la actividad de August 
Hermann Francke (1663-1727), que fund6 en Halle algunas institu- 
ciones educativas, tales como la Escuela de los pobres, el Orfanato, 
la Escuela alemana (escuela elemental para las familias burguesas), la 
Escuela latina (semejante al bachillerato elemental), el Pedagogium 
(correspondiente al bachillerato superior), y el Seminarium, escuela 
ncrmal para la preparacién de los futuros profesores. En su obra 
Guia sencilla para conducir a los nitos a la felicidad y ala sabiduria 
cristiana, Francke expres6 las ideas pedagdgicas de los pietistas. 

Como los jansenistas, los pietistas consideran la naturaleza huma- 
na corrompida por el pecado original: sdlo la fe y la piedad pue- 
den volverla a sanar. Lo mismo que en las escuelas de Port Royal, 
la educacién vigila amorosamente al nifo para preservarlo de la 
tentacidn de goces (incluso inocentes como el del juego) y lo man- 
tiene alejado de todo lo que pueda estimular el orgullo (premios, 
elogios). Sin embargo, la educaciOn pietista tiene un caracter rea- 
lista: adquirir conocimientos cientificos Utiles, de fisica, de historia 
natural, etc., incluso con practicas experimentales llevadas a cabo en 
gabinetes anejos a los institutos. Sin embargo, el fin fundamental 
fué siempre la educacién ético-religiosa, fundada en una concepcidn 
austera y rigorista de la vida. Asi como en el jansenismo se nutri6 
la poderosa personalidad religiosa de Pascal, asi del pietismo extrajo 
Kant su severa concepcidn de la moral. 


8. El monismo de Spinoza 


a) La unidad de la Substancia. -— Poderosos acentos misticos 
matizan el monismo naturalista del holandés Benito Spinoza (173), 
una de las mentes mas vigorosas de la filosofia moderna. Acepta de 
Descartes el caracter matematico de la deduccién filosdéfica, incluso 


(173) Benito o Baruch Spinoza nacié en Amsterdam en 1631, de padres 
hebreos. Los estudios de rabino en que fué orientado le procuraron un pro- 
fundo conocimiento de la filosofia hebraica medieval. La direccién que 
adopté en su pensamiento hizo que Je expulsaran de la comunidad israelita. 
Vivid en la pobreza y llevd una vida puramente interior. Murio en La Haya 
en 1677. Sus principales escritos son: el Tractatus brevis de Deo, de homine 
et ejus felicitate; el Tractatus theologico-politicus, y su obra maestra Ethica 
ordine geometrico demonstrata, publicada después de su muerte, en 1677, 
junto al Tractatus politicus, al Tractatus de intellectus emendatione (ambos 
incompletos) y algunas Carias. 
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en la forma externa del tratado (174), pero, por otra parte, consi- 
dera toda la filosofia como ética, es decir, como problema de vida 
y no de pensamiento abstracto, como norma de acci6n: la filosofia 
es religion racional y no ciencia. Spinoza extiende también al hombre 
el mecanicismo determinista que Descartes habia limitado a la na- 
turaleza: el mismo orden necesario es el que gobierna las cosas y al 
hombre. Razdn y necesidad,slibertad y necesidad no se oponen, se 
identifican. No hay tres substancias (Dios, la res cogitans y la res 
extensa), como para Descartes, sino una sola Substancia o Dios, a 
la que compete el nombre de substancia. El Ser es uno y todo brota 
de él. Naturaleza y Dios se identifican: Dios es el mismo orden geo- 
métrico necesario del todo. Pero precisamente en esta necesidad, 
segtin Spinoza, reside la libertad de Dios mismo y del hombre: a li- 
bertad de Dios es su misma determinacidn necesaria; la libertad 
del hombre consiste en el reconocimiento de tal accién y en dejar 
que su necesidad obre en él. Paradéjicamente, el fildsofo de la ne- 
cesidad geométrica universal y de la raz6n como necesidad es el 
fildsofo de la libertad de pensamiento, politica y religiosa. 

Spinoza acepta el dualismo cartesiano: pensamiento y extension 
son irreductibles y es imposible todo paso del uno a la otra. El es- 
piritu no es causa de la materia ni viceversa: todo hecho espiritual 
esta en conexion causal con otro hecho espiritual; todo hecho mate- 
rial, con otro hecho material. Dualismo si, pero no de substancias: 
la Substancia es una y es Dios, el Unico ser que existe por si mismo. 
«Substancia es lo que existe por si mismo y es concebido por si 
mismo, es decir, aquello cuyo concepto no tiene necesidad del con- 
cepto de ninguna Otra cosa para formarse». La Substancia es incon- 
dicionada, causa sui, infinita, absoluta; es Dios, La Substancia, causa 
infinita, se manifiesta en infinitos atributos. El atributo, en efecto, 
es lo que el intelecto concibe de la substancia como constitutivo de 
su esencia; por lo tanto, la esencia de la substancia es la misma e 
idéntica esencia de los atributos. Nosotros sélo conocemos dos de sus 
infinitos atributos: el pensamiento y la extensién, Cada uno de ellos 
se manifiesta en una multiplicidad de aspectos 0 modos singulares. 
Los modos son los entes individuales (cada uno de nosotros, las 
cosas) y forman los dos mundos de la extensi6n y del pensamiento, 
atributos, repetimos, de la Gnica Substancia infinita, Dios. De esta 
forma, Dios y el mundo se identifican: Deus sive Natura (panteis- 
mo). Substancia, atributos, modos: he aqui los términos de la meta- 
fisica de Spinoza. 

(174) La Ethica, en efecto, tiene la forma de un tratado de geometria: 


postulados, definiciones, teoremas, corolarios, etc. Pero bajo esta rigida arma- 
dura exterior, hay un pensamiento poderoso y lleno de vida. 
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El dualismo cartesiano queda modificado: no hay dos substan- 
cias (la res cogitans y la res extensa), sino dos atributos de una unica 
Substancia; no hay substancias finitas, sino modos finitos como deter- 
minacién de dos atributos infinitos de la Gnica Substancia infinita. 
La esencia de las cosas es wna, aunque se manifieste en dos atribu- 
tos distintos: es una misma Substancia la que se revela como pen- 
samiento y como extensién. Por consiguiente, la unidad de la Subs- 
tancia garantiza la correspondencia entre la serie causal del pensa- 
miento y la de la extensién. Las dos series se corresponden, son 
paralelas, y la idea de un fendmeno (por ejemplo, la idea del circulo) 
corresponde al fenédmeno real (un circulo particular existente), por- 
que idea y fendmeno son la tnica Substancia, que se expresa en dos 
maneras distintas. El orden de las ideas coincide con el orden de 
los cuerpos: ordo et connexio idearum idem est ac ordo et connexio 
rerum (paralelismo psicofisico). En pocas palabras, la identidad la- 
tente en ambos hace que nuestras ideas correspondan a las cosas 
externas. En todos los atributos se expresa siempre un solo e idén- 
tico ser que es el ser de la Substancia, En el fondo, segin Spinoza, 
no hay seres: los individuos no son mas que manifestaciones mo- 
mentdéneas y pasajeras de la tnica Substancia (la tinica que verdade- 
ramente es), encrespaduras del océano infinito del Ser que perma- 
necen en la superficie hasta que son absorbidos en la infinitud que 
las ha engendrado. 

Ahora puede comprenderse con claridad la relacidn que, segun 
Spinoza, existe entre Dios y el mundo. Los modos se originan de la 
Substancia por un proceso de causalidad inmanente. Dios no existe 
separado del mundo, sino que el mundo es idéntico a Dios; El es 
causa del mundo. En el mundo, en efecto, se manifiesta la esencia 
de la substancia divina: el Dios causa esta en sus efectos, Sdlo ideal- 
mente podemos distinguir entre Dios como causa generatriz (natura 
naturans) y el mundo como causa engendrada (natura naturata). 
La relaci6n entre Dios y el mundo es absolutamente necesaria: todo 
modo se sigue de la Substancia necesariamente, como las propieda- 
des del triangulo se siguen de la naturaleza del tridngulo mismo. 
El proceso de Ja realidad es geométrico como el proceso del cono- 
cimiento. La deduccién matematica de Descartes se hace en Spinoza 
ley de la causalidad metafisica. 


b) El hombre. La filosofia como ética.—Hemos dicho que el 
concepto de la Substancia, segtin Spinoza, es evidente por si mismo 
y no tiene necesidad de ningtn otro para ser concebido. Lo mismo 
que para Descartes, el criterio de la evidencia es el fundamento de 
la verdad: una idea es verdadera cuando es racionalmente evidente. 
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Veamos ahora cual es, segtin Spinoza, el proceso cognoscitivo que 
también es proceso practico. 

Tres son los momentos del proceso practico-cognoscitivo: a) el 
conocimiento sensitivo, inadecuado e imperfecto, que capta el mundo 
en la multiplicidad de los seres, cada uno de los cuales es visto en 
su individualidad. El aspecto practico de este grado de conocimiento 
es la pasidn, con que queremos plegar las cosas a nosotros como Si 
estuvieran en nuestro poder. Es el estado de la esclavitud. b) El 
conocimiento racional, mediante el cual entendemos las cosas en sus 
nexos indisolubles, que son otros tantos anillos de la infinita cadena 
de la causalidad. De este modo se conocen las cosas sub specie aeter- 
nitatis, Es el momento de la ciencia, que libera al hombre de la 
pasion y le da la tranquilidad de la razon que contempla, impasible 
e imperturbable, el orden universal (apatia estoica). Contemplacién 
y aceptacioén del curso de las cosas, en que todo es necesario e ine- 
vitable. c) La intuicidn, mas alla de la razon, con que se intuyen las 
esencias finitas en su manar del ser infinito de Dios segin un orden 
inmutable y necesario, Las cosas son asi intuidas en la unidad de la 
misma substancia divina, y, de este modo, se realiza nuestra com- 
pleta liberacidn de los limites del tiempo, de la cantidad y del nt- 
mero, de cuanto hay de mudable y caduco. 

En este grado supremo del conocimiento se siente y se ama a 
Dios en todo: es lo que Spinoza Ilama «el amor intelectual de Dios» 
(amor Dei intellectualis), alegria contemplativa, impulso mistico, de- 
bidos a la coincidencia completa e inmediata de la mente humana 
y de la mente divina. El conocimiento del hombre, en este ultimo 
grado, es el mismo que el conocimiento con que Dios se capta a si 
mismo, y el amor del hombre es el mismo amor con el que Dios se 
ama a si mismo (175). 


(175) Para Spinoza, la verdadera religion es la del sabio y se expresa en 
el amor intelectual de Dios. Pero no todos los hombres son capaces de ele- 
varse a este grado de conocimiento racional, sino que mas bien la mayoria 
se detiene en el primer grado. De aqui la necesidad de la religioén positiva, 
que habla un lenguaje rico en imagenes y en simbolos. Spinoza, con su con- 
cepto de religién, enlaza con los tedricos de la religidn natural, a los que ya 
nos hemos referido. La fe no es mas que «obediencia» a Dios y amor al 
projimo; por consiguiente, se reduce a unos pocos principios que constituyen 
su contenido universal. 

En politica, Spinoza sostiene que el derecho natural se identifica con las 
mismas leyes naturales: obrar segtin éstas es obrar de acuerdo al derecho 
natural. Este no es natural (iusnaturalismo) sino «necesario», es decir, se 
identifica con el orden divino. Sin embargo, no todos los hombres alcanzan 
el grado del conocimiento racional que les permite hacer lo que es de comtin 
interés (no obran siempre y tnicamente siguiendo la raz6n, sino también y 
con mayor frecuencia siguiendo la concupiscencia). Es necesaria la formacién 


OME) 
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El monismo absoluto de Spinoza, no sdlo sobrepasa las exigen- 
cias del racionalismo cartesiano, sino que, en un cierto sentido, esta 
contra las exigencias de las que aquél habia nacido y contra algunas 
instancias del Humanismo y del Renacimiento. Esto explica por qué 
permanecié encerrado en su potente armadura y logr6 un éxito y 
una influencia pdstumos y lejanos, especialmente en el siglo XIX. 
Indudablemente, el «ateo» Spinoza es un espiritu profundamente 
religioso y mistico, un alma sinceramente sedienta de lo divino y 
eterno; pero su Dios no es el Dios de la religién, sino la misma 
Raz6n divinizada, que se manifiesta necesariamente en determina- 
ciones contingentes y transitorias, a las que impasiblemente atrae y 
absorbe en si en un acontecer insignificante en su inescrutabilidad. 
Sin embargo, el panteismo de Spinoza ha ejercido y sigue ejerciendo 
una poderosa sugestidn en los espiritus que, sedientos de lo divino, 
buscan una religion puramente racional sin dogmas ni revelaciOn. 
Spinoza expresa de manera profunda una de las actitudes (me atre- 
veria a decir, una de las tentaciones) constantes dei espiritu humano, 
que, en la Grecia antigua, ya habia sido expresada por el estoicismo 
y por Plotino. 


de un gobierno que imponga el respeto a las leyes. Asi se pasa del derecho 
natural al derecho positivo. También el poder del soberano tiene limites, 
tales como el respeto a nuestras creencias y a nuestras ideas (libertad de 
pensamiento y libertad religiosa). Para que el poder del Estado no subordine 
al interés del gobernante el interés piblico, es necesario un régimen consti- 
tucional, en el que también participen en el gobierno los elegidos por el 
pueblo. Spinoza es uno de los tedéricos del liberalismo politico. 


4% 


CAPITULO IX 


EL DESARROLLO DEL EMPIRISMO: 
HOBBES Y LOCKE 


1. El materialismo de Hobbes: teoria del conocimiento 
y doctrina politica 


El racionalismo de Descartes se difundié también en Inglaterra, 
donde entr6é en polémica con el empirismo, la otra gran corriente del 
pensamiento moderno. El primer encuentro y choque del empirismo 
inglés con el racionalismo cartesiano lo representa el pensamiento de 


Thomas Hobbes (176). 
a hemos visto como Galileo y Bacon tratan de fundar la 7 


nomia de la ciencia de la naturaleza frente a la metafisica y a la 
religion. Pero tanto el uno como el otro, especialmente Galileo, se 
Jimitan a establecer las relaciones cuantitativas entre los fenédmenos.| 
Descartes es el primero que da al mecanicismo natural un alcance} 
metafisico y, después de Descartes, pero en antitesis con dicho au- 


tor, Hobbes. Descartes limita el mecanicismo a la realidad fisica;* 


(176) Naciéd en Malmesbury en 1588 y estudiéd en Oxford. Como precep- 
tor de una noble familia inglesa tuvo ocasidn de hacer muchos viajes: en 
Italia conociéd a Galileo y en Francia, por medio del P. Mersenne, leyé el 
manuscrito de las Meditaciones de Descartes, a las que critic6. De regreso 
a Inglaterra en 1637, trabaj6 en su gran obra (ultimada en 1640), dividida 
en tres secciones (sobre el cuerpo, sobre el hombre y sobre el organismo 
social y politico) y titulada Elementos de la ley natural y politica. Al estallar 
la lucha entre el parlamento y el rey, Hobbes, mantenedor del absolutismo 
mondarquico, huy6é a Francia, donde permanecié de 1640 a 1651. En 1642 
publicé el De cive, cuya materia reelaboré en su obra maestra, el Leviathan 
(1651), cuyo nombre tomé del monstruo biblico, en que simboliza al Estado. 
Concedida una amnistia, volvié a Inglaterra y se reconcili6 con Cromwell. 
En 1665 publicé el De corpore y en 1668 el De homine. Al subir al trono 
Carlos II, del que Hobbes habia sido preceptor, obtuvo del rey una pensién. 
Murié muy viejo en 1679. 


(S 


, 
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Hobbes lo extiende al mundo humano (de manera distinta a la em- 
‘pleada por Spinoza) y sobre esta base afronta los problemas de la 
vida politica y religiosa que inquietan a la Europa de su tiempo (es 
més, su interés es fundamentalmente politico: indagar las posibili- 
dades de un gobierno ordenado, teniendo presente al hombre como 
‘es y no como deberia ser); Descartes distingue netamente la materia 
del espiritu, Hobbes, en cambio, no admite otra realidad que la cor- 
‘porea y considera el espiritu como una materia sutilisima, pero 
‘siempre extensa; Descartes explica el mundo fisico con la extension 
y el movimiento, Hobbes considera los movimientos de los cuerpos 
/en el espacio y en tiempos sucesivos como el principio universal del 
que todo se engendra y que todo lo explica, tanto al mundo fisico 
como al mundo humano (moral, politica, religion), Toda la doc- 
‘trina de Hobbes se apoya, pues, en dos principios metafisicos: a) 
\toda la realidad es corpérea (las \lamadas manifestaciones espiritua- 
les no son mas que movimientos corpdreos); b) el movimiento ex- 
plica_todo_acontecer. empirismo, que en Bacon todavia es mé- 
todo, en Hobbes se hace sistema metafisico rigurosamente materia- 
lista, cuyos aspectos mas significativos son la teoria del conocimiento 
y la doctrina del Estado. 

Como sabemos, el empirismo, a diferencia del racionalismo, no 
admite ninguna idea innata y hace de la experiencia sensible la 
fuente de todos nuestros conocimientos. Hobbes acepta este prin- 
cipio: el conocer se inicia en las sensaciones y es un complejo de 
representaciones o fantasmas, que surgen en nosotros a través de 
los sentidos y que la memoria conserva, Pero la sensacién, como 
pura aprehension de los datos sensibles, ain no es ciencia, que es 
conocimiento por causas, Es necesario descomponer las sensaciones 
en sus elementos (andlisis) para descubrir los principios constituivos 
y universales de las cosas. La ciencia, componiendo estos principios 
(sintesis), reconstruye deductivamente el universo. Para Hobbes, sin 
embargo, los principios universales y fundamentales establecidos por 
la ciencia no son mas que nombres, signos convencionales con que 
los hombres expresan lo que hay de semejante en los fantasmas 
particulares. La ciencia no es mas que coligacién de nombres, unidn 
y separaciOn de palabras (nominalismo) (177). 

Con el mismo mecanismo, Hobbes explica la actividad prdctica 
del hombre. Si el movimiento, provocado por un cuerpo externo, se 
transmite del cerebro al coraz6n, suscita la tendencia o la repulsion 
hacia el objeto y, por consiguiente, placer o dolor. Los hombres, por 


(177) El nominalismo de Hobbes est&é muy cerca del nominalismo o 
terminismo de Occam. 
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naturaleza, consideran bueno el placer y malo el dolor y, obtenido 
un placer, anhelan otro. El egoismo es la fuerza motriz de la natu- 
raleza humana (178). Disciplinar nuestros instintos egoistas mediante 
el calculo es el cometido de la moral (179). Pero este egoismo ra- 
cional no puede actuarse mas que en el Estado, a cuyo estudio 
dedica Hobbes la parte mas célebre y mas discutida de su pensa- 
miento. 

El estado de naturaleza de la humanidad esté dominado por el 
egoismo. El] hombre, por naturaleza, se ve impulsado a someter a 
los Otros, y no tiene instintos de simpatia hacia sus semejantes. La 
-sociedad ordenada surge contra este instinto natural y sdlo puede 
ser mantenida por un poder inflexible. En el estado de naturaleza 
cada hombre mira por la propia conservacion, rige el derecho de 
todos sobre todo, Por consiguiente, el hombre es lobo para el hom- 
bre (homo homini lupus); y reina la guerra de todos contra todos 
(bellum omnium contra omnes). No existe distincidn alguna entre 
lo justo y lo injusto y reinan la violencia y el engafio. Es la cupiditas 
naturalis, segin la cual cada uno quiere gozar por si solo de los 
bienes comunes, Pero la raz6n convence a los hombres de que este 
estado es dafoso para todos y de que es mejor renunciar al derecho 
sobre todo y llegar a un acuerdo pacifico, Entonces interviene la 
otra tendencia natural o ratio naturalis, segin la cual cada uno 
quiere evitar la muerte violenta como el mayor de los males, Del 
estado de guerra nace el derecho natural o leyes descubiertas por la 
razon, por el que se prohibe a un hombre hacer lo que lleva a la 
destrucciOn de la vida 0 a quitar los medios que hay para conser- 
varla o a omitir los favorables para su mejor conservaciOn. De lo 
que se sigue la ley natural y primera: conseguir la paz, si se puede, 
oO, en caso contrario, usar todas las ventajas de la guerra. De ella 
deriva la segunda ley natural: «El hombre, espontaneamente, cuando 
todos lo hagan y por juzgarlo necesario a su paz y a su defensa, 
debe renunciar a su derecho sobre todo, y contentarse con tener tanta 
libertad con respecto a los otros, como él mismo les reconoce a los 


(178) Para Hobbes, incluso las llamadas pasiones altruistas tienen su 
raiz en el egoismo. Por ejemplo, la piedad por las desgracias ajenas es debida 
a la preocupacién de que tales desgracias puedan sucedernos también a nos- 
otros; el amor al prdjimo se debe a la satisfaccidn de sentirnos capaces de 
ayudar a los otros, etc. 

(179) Hobbes niega la libertad del querer, de acuerdo con su materia- 
lismo: los movimientos de Ja voluntad estan en conexién con los de los 
objetos externos y se insertan en el determinismo de la naturaleza. Por con- 
siguiente, la voluntad no es libre; no hay mas libertad que la de accién, es 
decir, la de las manifestaciones de la voluntad, cuando ésta no se ve im- 


pedida. 
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otros para con él». Por medio de un contrato tacito, cada hombre 
renuncia a su derecho natural y lo transfiere a un poder soberano, 
al que se obliga a obedecer. Asi se constituye el Estado, que perma- 
nece fuera del contrato (estipulado por los individuos entre si) y en 
favor del cual cada uno de los contrayentes renuncia a la propia 
libertad individual. Por consiguiente, el poder del Estado viene a 
ser absoluto e ilimitado y, por otra parte, es necesario que asi sea 
para que pueda dominar los egoismos individuales. Asi, en virtud 
del Estado, la multitud informe de los individuos que siempre esta- 
ban en guerra, adquiere unidad de pueblo. Hobbes es el tedrico del 
absolutismo monarquico de los Estuardos. 


2. Locke y la critica de la experiencia 


a) Consideraciones generales. — El empirismo, a estas alturas, 
atin no se habia planteado explicitamente el problema de los limites 
del conocimiento humano: hasta qué punto es valida la experiencia 
sensible, si es posible un conocimiento objetivo, cual es el valor de 
la ciencia, si ain se puede construir una metafisica, aunque sea ma- 
terialista como la de Hobbes, etc. Todos estos problemas son pro- 
fundamente examinados por los empiristas ingleses, desde Locke a 
Hume. Con John Locke (180) podemos, por tanto, decir que co- 
mienza lo que hemos llamado el empirismo critico. 

Locke es uno de los representantes mas caracteristicos de la cul- 
| tura inglesa de su tiempo, es decir, como veremos, de la época del 
| Iluminismo, Mente abierta a los problemas de la vida y del saber, 
liberal en politica, racionalista en religién, hombre politico y de ac- 
cin, médico, fisidlogo y educador, tiene una extensa experiencia 
de la vida real que da un tono de concrecion y realismo a su pensa- 
miento. Por lo demas, esta es una caracteristica no sdlo de Locke, 
sino también —lo decimos de una vez para siempre — de los pen- 
sadores ingleses en general, que en la vida son hombres de Estado, 
economistas, médicos, fisicos, ingenieros, es decir, «hombres de 
| mundo» (en el mejor sentido de la palabra), El tipo del pensador 


(180) Nacid en 1632 en Wrington y estudié medicina. Amigo del cono- 
cido esiadista inglés conde de Shaftesbury (que no hay que confundir con 
el fildsofo, su nieto), ejercid algunos cargos politicos. Pasé algunos afios de 
su vida en Francia y en Holanda, donde permanecio desterrado. Vuelto a 
la patria, después de la subida al trono de Inglaterra de Guillermo de Oran- 
ge, murié en el afo 1704. De sus escritos citamos: Dos tratados sobre el 
gobierno (su principal obra politica); Ensayo sobre el intelecto humano (su 
obra maestra de filosofia); Pensamientos sobre la educacién. 
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solitario, absorto en sus problemas, consagrado a la meditacién, el 
metafisico de raza, como suele decirse, no lo encontramos en In- 
glaterra, sino en Francia, en Italia y, mas atin, en Alemania. 


if 


i 


( 


i 
\ 


) 


-——Tocke parte de la critica del intelecto humano, fuente tinica de 


todo conocimiento, para ensayar su poder y sefialarle los limites. 
La filosofia, para él, es solamente indagacién del proceso cognosci- 
tivo, que se especifica en dos momentos fundamentales: origen y 
valor del conocimiento. Locke se apropia del aforismo baconiano «es 
absclutamente necesario que se haga mejor uso y se emplee mejor 
e] intelecto humano» y, sobre esta base, se propone descubrir, con 
-método analitico y descriptivo, «el origen, la certeza y la extensidn 
del conocimiento humano». Locke est4 convencido de que alcanzar 
los limites del conocimiento humano es consolidar su eficacia. Tales 
limites son marcados por la experiencia: sdlo dentro de sus confines, 
el conocimiento humano tiene un poder efectivo. De aqui su renun- 
cia a la metafisica, en cuanto sobrepasa el campo de las posibili- 
dades humanas, y la caracteristica de su filosofia: sefialar los limites 
de todos los aspectos de la actividad humana. Locke no se pregunta 
si Ia metafisica no es también un problema concreto intrinseco al 
mismo problema de la experiencia y si la filosofia no implica nece- 
sariamente una exigencia metafisica, por lo que renunciar a la me- 
tafisica equivaldria a mana = pe a detenerse en la ante- ‘ 


b) El origen de las ideas (181). — Locke dedica el primer libro 
del Ensayo a la critica de las ideas innatas admitidas por Descartes 
y por los cartesianos lo mismo que por los neoplaténicos de Cam- 
bridge (182). Segin él no hay ideas innatas, impresas en nuestra 
alma desde el nacimiento. Si tuviéramos en nosotros tales ideas, 
todos deberiamos tener conciencia de ellas; en cambio, los nifios, 
los salvajes y los ignorantes adquieren conocimiento de ellas en un 
segundo tiempo, siendo, por tanto, inconcebible tener un conoci- 
miento de algo de que no se tiene conciencia. Por lo demas, la ex- 
periencia demuestra que los principios morales, la idea de Dios, etc., 


(181) Advertimos que el término idea, tanto en Locke como en los 
otros empiristas y en los idedlogos de los siglos xvil y XVI, es entendido 
en el sentido genérico de representacién subjetiva, percepcion, imagen, etc. 

(182) La Escuela de los Neoplaténicos de Cambridge es una corriente 
del pensamiento inglés, aislada y hostil al empirismo. Rudolf Cudworth (1617- 
1688), en su obra la Eterna e inmutable moralidad, reivindica, contra Hobbes, 
la objetividad y el caracter absoluto de las ideas de bien y de mal. Henry 
More (1614-1687), en el Enchiridion ethicum, indica los principios absolutos 
de la moral, evidentes por intuicién como las verdades matematicas. Tanto 
Cudworth como More son dos exponentes de la llamada moral natural, es 
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lejos de ser innatos, varian de unos pueblos a otros, segun e! lugar 
y segtin el tiempo; innato no lo es mas que el poder del intelecto. 
Antes de la experiencia carece de toda nocidn, es una tabla rasa en 
la que nada esta escrito. Por consiguiente, todo nuestro conocimiento 
se origina con y por la experiencia. 

Dos son las formas de la experiencia: la sensacidn 0 percepcion 
externa, de la que proceden las ideas de los objetos externos (un 
color, un sonido, etc.) y la reflexidn o percepcidn interna, de la que 
proceden las ideas de nuestros actos espirituales. En pocas palabras: 
ideas de las cosas e ideas del yo. Tanto la percepcién interna como 
la externa nos proporcionan complejos de ideas que representan 
complejos individuales 0 substancias; descomponiendo estos com- 
plejos llegamos a elementos simples que ya no pueden descompo: 
nerse. Por ejemplo, en la percepcién del azicar tenemos un com- 
plejo de ideas que representan esta substancia, tales como el color 
blanco, el sabor dulce, etc. Descomponiendo esta representaci6n en 
sus elementos, tenemos las ideas simples de blanco, dulce, etc. Todas 
nuestras ideas, analizadas, se reducen, segan Locke, a ideas simples: 
de la diversa combinacion de éstas resulta la infinita riqueza de nues- 
tro patrimonio intelectual. El intelecto recibe pasivamente las ideas 
simples de la experiencia (nadie puede tener las ideas de los sonidos 
y de los colores sin experimentar con la vista y con el oido soni- 
dos y colores), ya deriven de un solo sentido o de varios (ideas de 
espacio, figuras, etc.), de la reflexion o de la percepcién y de la re- 
flexion al mismo tiempo. En cambio, las ideas complejas son produ- 
cidas por la actividad del sujeto que analiza, separa y une las ideas 
sumples. A la actividad del intelecto se deben también las ideas ge- 
nerales, formadas por abstraccioOn, ademas de las ideas de la refle- 
xiOn o derivadas del sentido interno. 

Locke distingue tres clases de ideas complejas: a) ideas de subs- 
tancias, que se forman cuando la mente refiere varias ideas simples 
a algo existente en si, a un substrato, en el que se unifican; b) ideas 
de modos, que se tienen cuando el intelecto combina varias ideas de 
modo que formen, no una cosa existente en si, sino una propiedad 


decir, independiente de todo presupuesto o ligamen religioso y teolégico: 
en la naturaleza humana hay principios e instintos de bien y de virtud, 
como hay un instinto social, pacifico y de benevolencia, que Richard Cum- 
berland (1631-1718) admite contra Hobbes, y en virtud del cual es bueno 
quien es Util a la comunidad. Para Samuel Clarke (1675-1722), que se ocupé 
profundamente del problema de Dios, el fundamento de la moralidad reside 
en la evidencia inmediata del bien. La moral natural se funda en la misma 
exigencia racionalista y antiteolégica, que también inspira, como hemos 
indicado, a la religidn y al derecho natural. 
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o modo de ser de una cosa; c) ideas de relaciones, que se obtienen 
cuando el intelecto, aun teniendo distintas ideas, considera una en 
relaciOn con otra (por ejemplo, mayor-menor, causa-efecto, etc.). 


c) Validez y limites del conocimiento. — Establecido el origen 
de las ideas, queda por indagar cual es la validez del conocimiento 
dentro de los limites ya sefialados por la investigacién sobre las ideas. 
Qué conocemos con las ideas asi concebidas? ;Cudndo es verda- 
dero el conocimiento? 

Como hemos visto, para Locke, la mente no conoce mds que 
ideas de sensaciones e ideas de reflexion: fuera de las ideas, nuestra 
mente no tiene otros objetos inmediatos. Entre nosotros y las cosas 
existe, por lo tanto, la idea como intermediario, Por si mismas, las 
ideas no son ni verdaderas ni falsas; hay verdad o falsedad cuando 
referimos una idea a otra. Por lo tanto, conocer es percibir el acuer- 
do o el desacuerdo entre las ideas. Este acuerdo o desacuerdo puede 
ser, segin Locke, de dos maneras: o es percibido inmediatamente 
con evidencia y asi tenemos la verdad intuitiva, que no tiene nece- 
sidad de demostracion (el blanco no es negro, 2 + 2 = 4, etc.); o no 
es percibido inmediatamente y la mente debe recurrir a ideas inter- 
medias y se tiene la verdad por demostracion, que se funda siempre 
en conocimientos intuitivos (183). Esta es posible cuando las ideas 
son consideradas en su abstracta universalidad — y, por consiguiente, 
independientemente de la existencia de las cosas reales —, como las 
ideas matemdaticas y las morales, construidas por nuestra misma 
mevies —_ 

—~Pero, dado que el objeto inmediato de nuestra mente son las 
ideas oO representaciones y no las cosas, estamos seguros de conocer 
la verdad de las cosas efectivamente existentes? {COdmo sabemos que 
existen? Es el mismo problema que ya hemos sefalado en Descartes, 
Malebranche y Spinoza: de si a las ideas pensadas les corresponde 
una realidad externa. = ‘ 
~ Para Locke, estamos seguros de estas verdades: a) de la existen- 


| 
| 


cia de nuestro yo, en cuanto tenemos conocimiento intuitivo o in-— 


mediato de ella; 5) de la existencia de Dios por demostraci6n: de la 


existencia del efecto (el mundo) se infiere la de la causa que lo ha | 


producido (prueba a posteriori 0 a contingentia mundi); si existen 


tencia de las cosas externas por medio de Ja sensacion.|Pero precisa- 


mente por su peculiaridad, debemos detenernos ante esta Ultima 


verdad. 


(183) En las demostraciones siempre existe la posibilidad del error; el 
conocimiento intuitivo es mas seguro que el demostrativo. 


seres inteligentes, debe existir una causa inteligente; c) de la exis} 
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Las ideas simples, producidas por la accién de los objetos ex- 
ternos sobre el espiritu que pasivamente las recibe, corresponden 
realmente a los objetos por lo que respecta a las cualidades prima- 
rias u objetivas, que realmente existen en las cosas. En cambio, las 
cualidades secundarias (frio, calor, blanco, negro), variables de su- 
jeto a sujeto y, en cuanto tales, relativas, son puramente subjetivas. ’3¢_ 
Las ideas complejas, en cuanto son formadas por el intelecto, no y 
tienen validez objetiva. Son nombres de los que nos servimos para é 

Ss 


denominar y ordenar las cosas, modelos para clasificarlas. |Por lo] 
tanto, segin Locke, las proposiciones universales y necesarias de las 
f= \ ciencias naturales tienen un valor prdctico y no cognoscitivo. Uni- \ 
\’ \versalizar es indicar varias cosas con un mismo nombre, con un | 
|signo que esta en lugar de las cosas. Locke acepta el nominalismo } 
We Occur a. ee ieee 
Por consiguiente, sdlo las ideas simples dan la certeza de que 
algo objetivo les corresponde. Pero también esta certeza tiene un 
limite: estamos ciertos de la existencia de una cosa mientras dura la 
impresion actual; al cesar ésta, no queda mds que una mayor o me- 
_nor probabilidad.) Por ejemplo, estoy cierto de que, si en este mo- 
| mento, me quemo, a esta sensacion mia le corresponde un objeto 
externo, el fuego; pero al cesar la sensaci6n de la quemadura, tan 
_ probable es que el fuego exista como que no exista, Por consi- 
\ guiente, no es la sensaci6n, sino su actualidad, la que nos pone en 
, condiciones de afirmar la realidad de un objeto; pero nadie es tan 
‘2 | escéptico, afade Locke, como para dudar de la realidad de las cosas 


| que ve y siente.|Por consiguiente, la critica lockiana, que hubiera 


debido marcar los confines dentro de los que el conocimiento hu- | 
mano es eficaz y efectivo, se reduce a un acto de fe con fines prac: | 
DCOs epee ie age ee Seca ae 
Otros limites impone al conocimiento la naturaleza de las cosas. 
Entre las ideas complejas esta la de substancia, ;Conocemos la subs- 
tancia? Nosotros conocemos lo que nos es dado en las percepciones 
y precisamente las cualidades primarias, las unicas objetivas. Por lo 
tanto, la naturaleza intima y profunda de la substancia trasciende 
la experiencia y escapa a nuestro conocimiento, Cuando hablamos 
de formas substanciales, no hacemos mas que juntar ideas simples 
de sus cualidades, considerandolas como una tnica idea simple, a 
la que, por habito, le damos un substrato como fundamento propio. 
Pero, en efecto, mas alla de la «coleccién de ideas simples», la subs- 
tancia es un nombre vacio, en torno al cual se pueden pronunciar 
palabras sin decir nunca nada seguro y preciso. Por lo tanto, no 
~, podemos decir si la naturaleza piensa o si el alma es inmaterial. 
No se puede excluir la posibilidad de una materia pensante ni de 
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que el alma esté mezclada con la materia. La demostraci6n presu- 
pone el conocimiento de la substancia corpérea y el de la espiritual, 
pero este _conocimiento sobrepasa los confines de la experiencia. 

El analisis critico del intelecto condujo a Locke a estos resul 
tados: a@) no conocemos mas que ideas o representaciones proceden- 
tes de la experiencia; 5) las ideas complejas no tienen valor objetivo; 
c) la correspondencia entre la idea y el objeto sdlo es posible en las 
ideas simples y se halla limitada a la actualidad de la sensaci6n; 


— 
4 


d) sdlo son objetivas las cualidades primarias; c) las leyes de las / “<& 


ciencias naturales y los conceptos universales en general son nombres / 
que sdlo tienen un valor practico; f) se supone que existe la subs-/ 
_tancia, pero es incognoscible,___ Ce 
Como puede verse, estamos muy lejos del empirismo dogmatico| * 
de Bacon y de Hobbes. La experiencia sensible sometida a eeicial 
nos obliga a reconocer que nuestro conocimiento esta bloqueado por \ 
las representaciones subjetivas y le veda al sujeto la posibilidad de | 
conocer la substancia de las cosas, cuya misma existencia objetiva | 
esta en discusion. La filosofia de la experiencia, nacida con el fin 
de construir la ciencia en su autonomia y en su validez universal, | 
concluye, ya en Locke, en la negacién del valor cognoscitivo de las | 
ciencias naturales, reducidas a simples nombres. Y, por otra parte, | 


la idea de substancia, clara y distinta para Descartes y para Spinoza, 
es para Locke confusa, indistinta e incognoscible. Por lo tanto, re- 
sulta imposible construir una metafisica como ciencia: la existencia | 
es el limite del conocimiento racional. Reducida la filosofia a pura | 
gnoseologia y ésta a la simple experiencia sensible y al andlisis psi- \ 
colégico, no podian ser distintas las conclusiones, Un empirismo 
coherente es siempre un subjetivismo empirico. Locke es el primer 
destructor consciente y sistematico de la Idea en el sentido del idea- 
lismo objetivo. 


d) La doctrina ético-politica. Mente equilibrada y realista, 
a Locke le repugnan las posiciones extremistas, Por lo demas, su 
cometido, como hemos visto, fué el de sefialar los limites a los dis- 
tintos campos de Ja actividad humana. Para él, fundamento y fin de 
la moral es el bienestar (utilitarismo) y todo hombre tiende al placer 
y huye del dolor. Pero, a diferencia de Hobbes, Locke no hace del 
egoismo la esencia del hombre. La ley natural, con la que se iden- 
tifica la ley divina, expresa un orden ético racional, en el que la 
utilidad de los individuos coincide con el bienestar de todos. 

También Locke es del parecer de que la sociedad se origindé por 
contrato, pero entre el estado natural y el estado social no hay opo- 
sicién, sino mas bien paso. En el estado natural los hombres tienen 


I as 


* 


~| zara en el Hluminismo francés ys sobre todo, « en los lamados ided- | 
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derechos fundamentales (a la vida, a la libertad, a la propiedad, etc.); 
para que sean garantizados mejor, los hombres, mediante contrato, 
transfieren a un poder soberano el derecho de defensa y el de castigo. 
Por consiguiente, el cometido del Estado es el de proteger y tutelar 
los derechos naturales de los individuos, Cuando el Estado no reco- 
noce o niega a los ciudadanos sus derechos, no cumple con su fun- 
cién. En tal caso, los ciudadanos tienen el derecho a resistirle e in- 
cluso a rebelarse frente a él. Lo mismo que en el campo politico la 
libertad del individuo no debe anular la de su semejante ni danarla, 
asi también, en el campo religioso, es necesaria la tolerancia reci- 
" proca. Educar, segtin Locke, es preparar al hombre para que cumpla 
con los deberes de la vida asociada. } Glenemcia ABegroca ~ i) 
Los Tratados sobre el gobierno, de Locke, representan la pri- * L 
mera teorizaciOn neta del liberalismo politico moderno, y ejerceran _ = 
una gran influencia en el siglo xvi. Hobbes es el tedrico del abso- > 
lutismo de los Estuardos; Locke es el tedrico de la nueva monarquia eo 
liberal inglesa. ‘ 
Este ultimo es uno de los pensadores mas significativos de la 
edad moderna. La filosofia se identifica con la «indagacidén critica» 
del conocimiento, de sus origenes y de su validez, es decir, como 
hemos dicho, con la gnoseologia./De este modo, Locke inicia el in- 
/manentismo “pnoseolégico y Ta reduccion de la filosofia a puro ana-\ 
'lisis de las facultades del sujeto (psicologia), que tanto éxito alcan- 


| 
| 
} 


ceed 


logos. fae 


e) La doctrina pedagoégica: liberalismo y realismo. — Locke 
también ocupa un lugar destacado en la historia de la pedagogia, 
tanto por su escrito titulado Guia del intelecto (1697), como, espe- 
cialmente, por los Pensamientos sobre la educacidn (coleccidn de 
consejos practicos bajo forma de cartas dirigidas a su amigo Edward 
Clarke para la educaciOn de sus hijos), que ejercieron una pro- 
funda influencia en Inglaterra y en otros paises. 

Los motivos fundamentales que inspiran la pedagogia de Locke 
se siguen de su empirismo gnoseoldgico y de su liberalismo politico.~ 
Del primero deduce el concepto de que, aun siendo nuestra mente 
como una fabla rasa, la experiencia presupone la existencia de las 
potencias originarias del intelecto, que se configuran segtin el dis- 
tinto temperamento de los individuos. A través del desarrollo de 
estas potencias, por medio de la experiencia, se forma el cardcter; 
y esto es Obra, ni mas ni menos, de la educacidn, del activo y 
continuo ejercicio de nuestras facultades mentales. Por lo tanto, la 
personalidad es una conquista nuestra y es el fin de la educacién, 
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guia y disciplina de las facultades, Por consiguiente, el fin de la edu- 
caciOn no estriba en procurarnos la adquisicién de un bagaje mas o 
menos variado o mas 0 menos vasto de conocimientos, sino en ense- 
farnos como debemos emplear nuestras facultades. Formar un ca- 
racter libre mediante el libre ejercicio de las potencias del individuo 
es, pues, el cometido del educador. 9, vendo Seta acd. 

El caracter germina y fructifica arrancando del tronco de la ex- 
periencia je aan ejercicio del intelecto se forma el hdbito 
del recto juzgar,con el de Ja voluntad el Adbito del recto obrar, ne- 
cesarios ambos a un hombre digno de una comunidad de ciudada- 
nos, «independiente y sefior de si mismo, ni vil ni de miras estre- 
chas, ni altivo ni insolente, sin mancha, en fin, de ningtin defecto 
grave», que tiene un sentido viril de la independencia, de modo que 
«en cualquier circunstancias no esté dispuesto a consentir sino lo 
que esta de acuerdo con la dignidad y con la excelencia de una cria- 
tura racional». Liberalismo pedagédgico, que se halla en armonia 
con el lockiano liberalismo politico-religioso. 

Locke, digamoslo en pocas palabras, expresa las exigencias de 
la burguesia inglesa de la época, que, a través de dos revoluciones, 
habia logrado la independencia civil y politica y ya se encaminaba, 
como clase dirigente, hacia el dominio de los mares y hacia la pri- 
macia en los negocios. El trata de preparar al futuro ciudadano del 
nuevo Estado, al gentleman, gobernante y hombre de negocios, cons- 
ciente de la propia independencia individual y, al mismo tiempo, 
libremente dispuesto a subordinarla a las leyes. En esto residen la 
importancia_y, al mismo tiempo, los limites de Ja pedagogia de 
Locke. aoe ie 

La disciplina de las facultades y su libre desarrollo deben edu- 
car al hombre para que se emancipe de las necesidades de su natu- 
raleza animal, para que sepa controlarlas y disciplinarlas. En este 
principio se hallan implicados los preceptos (el preceptismo metddico 
de Locke es minucioso y a veces pedante) de la educacidn fisica, y 
que tienden a un endurecimiento «espartano» del cuerpo; en efecto, 
la severa disciplina (sobriedad en Ja comida y en el vestir, privacio- 
nes, etc.), no solo sirve para robustecer el cuerpo, sino que hace de 
él un instrumento apto para el libre desarrollo del espiritu. Por otra 
parte, el educador — y en esto reside el secreto de una buena educa- 
cidn — debe servirse sabiamente de las disposiciones naturales del 
educando, es decir, de la necesidad de obrar (el nifio quiere ser libre 
y por esto ama el juego) y de la voluntad de poder y de dominio. 
La educacién, por una parte, debe salvaguardar las disposiciones 
naturales y, por otra, disciplinarlas, domarlas con el freno de la 
disciplina, Deben ser domadas la obstinacién y la rebelién incluso 
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con la violencia, porque «quien de joven no ha sido habituado con 
la violencia a subordinar la propia voluntad respecto a la razon de 
los demas, dificilmente aceptara someterse a la propia razon, cuando 
esté en edad de hacer uso de ella». De este modo, la disciplina im- 
pide que se formen en nosotros malos habitos y facilita la formacién 
de los buenos; los pequefios, que carecen todavia del raciocinio para 
guiarse por si solos, son los que la necesitan. 

Locke hace también hincapié sobre las disposiciones naturales 
del nifio, tales como el sentimiento de la vergiienza; en efecto, la 
vergiienza de sufrir un castigo tiene sobre el nifio «una eficacia mayor 
que el temor al sufrimiento fisico». Los nifios no deben ser hala- 
gados con las recompensas; se les ha de conceder lo que les puede 
agradar inocentemente, pero tales placeres no deben ser «ofrecidos 
u otorgados como recompensa por una accion particular hacia la que 
hayan mostrado aversién, o que no habrian realizado sin aquel ali- 
ciente». El amor a la buena reputacién y el temor a la vergiienza 
son dos buenos colaboradores de Ia educacién moral = ——t—~S~S 
~~ Locke fué un critico severo de Ia instruccién de su tiempo y de 
la escuela humanistica, que, segin él, ensefiaba muchas cosas inttiles 
y no a conocer el mundo, a juzgar bien a los hombres y a tratar sa- 
biamente con ellos. Para el autor inglés, la instruccién no debe «hacer 
a los hombres perfectos en alguna ciencia determinada», sino «abrir- 
les la mente, para que sean capaces de llevar a término todo !o que 
se propongan». La instrucciédn debe comenzar a partir de lo que cae 
bajo los sentidos, como, por ejemplo, del estudio de la geografia, de 
la astronomia, de la matematica, etc., y no de las nociones abstractas 
de légica y de metafisica, que desvian y no forman el intelecto, Las 
lenguas deben ser aprendidas mediante la lectura de los escritores 
y no con estériles ejercicios de gramatica. Locke rechaza los temas 
latinos, las versificaciones, Jos ejercicios de memoria, la ret6rica y la 
légica. «Si la utilidad y el fin del recto modo de razonar consisten 
en tener nociones justas y en formular un justo juicio sobre las co- 
sas: en distinguir la verdad del error y el bien del mal, y en obrar 


j, — eM consecuencia, no permitais que vuestro hijo sea adiestrado en el 


arte y en el formalismo del disputar, ni que los practique por su 
cuenta o los admire en los otros». 

n la preceptiva de Locke hay poca originalidad: mucho de lo 
prescrito ya lo habian dicho Comenio, Montaigne y Fénelon. Su 
| valoracién negativa de la instruccién humanista y estética es super- 
| ficial; su pedagogia es para «funcionarios» y negociantes, un método 
| para preparar el éxito social y profesional. Pero tuvo el mérito de 
\haber divulgado un tipo de educacién «<realistay y contribuido a 
\demoler la de caracter cortesano y formalista. 


CAPITULO X 


EL MONADISMO ESPIRITUALISTA DE LEIBNIZ 


1. El concepto de substancia y la ménada 


Mientras Locke inicia la fase critica del empirismo, Gottfried | 
Wilhelm Leibniz (184), una de las mentes universales en la historia | 
del pensamiento humano, reelabora con poderosa originalidad el ra- 
cionalismo cartesiano y formula un sistema, rico en motivos suges- 
tivos, que ha ejercido una gran influencia en la filosofia posterior. | 
La principal tarea que se propuso fué la de profundizar, sobre la 
base de la filosofia cartesiana, la metafisica tradicional aristotélico- — 
escolastica, a través de la revision critica de una y de otra. 


(184) Nacid en Leipzig, en 1646, y alli realiz6 los primeros estudios, 
adquiriendo un profundo conocimiento del pensamiento medieval y moder- 
no y de las ciencias matematicas. Marché a Paris en 1672 en misiédn diplo- 
matica ante Luis XIV, y alli tuvo ocasién de entablar relaciones con los 
filédsofos y cientificos franceses de su tiempo (Malebranche, Arnauld). En 
Paris hizo el gran descubrimiento del calculo infinitesimal (descubierto, al 
mismo tiempo e independientemente por Newton, por lo que surgid la 
polémica entre los dos en torno a su prioridad). Nombrado en el afio 1676 
bibliotecario de Hannover por el duque de Brunschwig, abandono Paris, 
pasando por Londres y por Holanda, donde conocié a Spinoza. En su nue- 
vo cargo realiz6 muchas tareas diplomaticas y politicas, mientras atendia los 
trabajos de matemAtica, de historia, de fisica, de filosofia, etc., casi todos 
desarrollados en latin o en francés. Muri, aislado, en 1716. Entre sus escritos 
filosdficos citamos: Discurso de metafisica, El nuevo sistema de la natura- 
leza y de la comunicacion de las substancias, Nuevos ensayos sobre el enten- 
dimiento humano (critica del Ensayo de Locke), Teodicéa, Monadologia y 
Principios de la naturaleza y de la gracia. Durante su vida sdlo fué publicada 
la Teodicea. Importantisima es la numerosa correspondencia que Leibniz 
sostuvo con los filésofos y los cientificos de su tiempo. La masa enorme de 
manuscritos ha sido desenterrada poco a poco por la Biblioteca de Hannover, 
pero muchos permanecen todavia inéditos. Por iniciativa de Leibniz fué fun- 
dada la «Academia de Ciencias de Berlin». 
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Descartes habia reducido la materia a extension, pero tal afirma- 
cién no explicaba muchos fendmenos que observamos; por ejemplo, 
el de la resistencia que la materia ofrece al movimiento. Resistencia 
significa fuerza; y la fuerza es un concepto metafisico, Leibniz, fun- 
damentalmente, desde el principio de sus meditaciones, habia lle- 
gado a la conclusi6n de que el movimiento y la multiplicidad son los 
elementos de la cantidad y que, por tanto, la esencia de los cuerpos 
no es la extension, sino el movimiento, Ademas, la extension es in- 
diferente al movimiento y, si la materia fuese res extensa, no podria 
diferenciarse en figuras y magnitudes. Asi, pues, la esencia de los 
cuerpos, puesto que tiene un principio de movimiento, debe ser algo 
inextenso. A la extensién no le pertenece de ningun modo el con- 
cepto de substancia, porque la substancia es por esencia unidad, 
mientras que la extension es divisible hasta el infinito. La substancia 
es, por consiguiente, una y simple. Por tanto, ni siquiera puede ser 
el Atomo fisico, que, como poseedor de una magnitud, es también 
divisible. Es, pues, necesario volver a las aristotélicas formas substan- 
ciales, consideradas err6neamente como actos. En cambio, ocupan 
un lugar intermedio entre la materia o potencia y la forma o acto. 
La forma substancial asi entendida, simple e indivisible, es para 
Leibniz centro de fuerza. La llamada materia, en su realidad metafi- 
sica, es fuerza, y, como tal, lo corpdéreo es metafisicamente inmaterial 
y analogo al espiritu. Siendo fuerza, ya no es pasividad como la 
extensiOn, sino actividad. Todo centro es centro de actividad y no 
hay seres absolutamente pasivos. El universo no es mas que un con- 
junto de estas substancias simples y activas. No hay una Unica subs- 
tancia, seguin el monismo de Spinoza, sino infinitas substancias, te- 
niendo cada una individualidad propia, porque donde hay actividad 
no puede faltar la individualidad. A las substancias simples y acti- 
vas les da Leibniz el nombre de mdnadas, Estas fuerzas metafisicas 
primitivas sirven para establecer los principios generales de la natu- 
raleza y no para explicar sus problemas particulares. Como dice 
Boutroux, la cadena esta suspendida de la metafisica, pero es la fi- 
sica la que proporciona los eslabones. En los fendmenos de la natura- 
leza todo se produce al mismo tiempo mecanica y metafisicamente: 
la mecanicidad constituye la superficie, lo metafisico constituye el 
interior, El atomismo y el cartesianismo, en definitiva, no contra- 
dicen a Platén ni a Arist6teles, sino que se acercan a él, La verda- 
dera substancia, la que Leibniz llama mdnada, es real como los ato- 
mos fisicos de Democrito y exacta (indivisible) como los puntos ma- 
tematicos de Descartes. 

La monada, para Leibniz, es una entidad dotada de fuerza y de 
unidad, La fuerza no es potencia ni acto, sino vis activa, impresa 
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desde la creacién en cada monada, un esfuerzo connatural a la mo- 
nada misma, una especie de accién virtual. La ménada, como subs- 
tancia simple, no tiene naturalmente ni nacimiento ni fin; su co- 
mienzo es la creacién. La cantidad de ménadas es infinita, pero cada 
monada es distinta de las demas. Mas que numéricamente, difieren 
por la cualidad y por los caracteres psiquicos. Sin embargo, a pesar 
de esta nueva concepcién de la substancia, Leibniz— con los oca- 
sionalistas — excluye la accidn reciproca entre las ménadas, cada 
una de las cuales esta encerrada en si misma, «carente de ventanas», 
como él dice. Veremos cémo el filésofo se esforzaraé en superar la 
dificultad que presenta la impenetrabilidad de las substancias. 

Hemos dicho que la monada es vis activa y, en cuanto tal, sus- 
ceptible de continuo cambio. Este no es causado por la influencia 
mecanica de las otras substancias, sino que es engendrado por un 
principio interno a la ménada misma. En este sentido, Leibniz dice 
que Ja mOnada esta dotada de espontaneidad; y, como actividad, es 
desarrollo continuo. La mdénada es simple, pero sus afecciones y sus 
relaciones son multiples. La percepcidn concilia la simplicidad y la 
multiplicidad de las ménadas: perceptio nihil aliud est quam mul- 
torum in uno expressio. Todo acto del pensamiento es, pues, un acto 
de unificacién de relaciones multiples. La actividad de las ménadas 
es, en concreto, fuerza representativa de una variedad de contenidos 
mentales que la monada saca de su fondo y que unifica en la per- 
cepcidn. Toda percepciédn es un momento de vida de la ménada, 
que incluye la pluralidad de los momentos de vida precedentes, 
mientras ella misma es momento particular de una futura percepcidn 
mas rica en contenido. Por esto Leibniz decia que «el presente esta 
cargado de futuro». 

La actividad continua de la mdnada es esfuerzo de expresarse 
a si misma, es decir, de adquirir una conciencia cada vez mayor de 
lo que virtualmente contiene. Percibir es al mismo tiempo apetecer 


percibir todavia. Ademas de la fuerza representativa, la ménada ~ 


tiene, pues, la fuerza apetitiva. Tal actividad no sdlo es propia de 
la m6énada-alma, sino también de todas las moénadas que componen 
el mundo, incluso de las que parece que estén privadas de vida. Esta 
afirmaciOn deja de ser paraddjica si se piensa que se pueden tener 
representaciones sin conciencia de tenerlas; se_puede percibir sin 


saber que se percibe. Los cartesianos identifican erréneamente la 
pasividad o privacion de vida con Ja materia; en cambio, la Hamada 
pasividad no es mas que actividad inconsciente 0 subconsciente, di- 
ferente de las moénadas-alma que tienen conciencia de sus represen- 
taciones o saben que perciben. Este saber es la apercepcidn, que 
también es esfuerzo de tener percepciones cada vez mas distintas. 
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Tal tendencia apunta al infinito, porque la mdnada no consigue 
jamds su completa perfeccién. Por consiguiente, no puede hablarse 
de pasividad y de actividad, sino de dos grados distintos de acti- 
vidad. 

Por tanto, cada ménada tiene un campo de percepci6n distinto, 
mas alla del cual su representaciOn es obscura y confusa. Para Leib- 
niz, la percepcién es clara cuando un objeto se distingue de ios 
otros; obscura, cuando no se distingue; distinta, cuando discierne las 
particularidades del objeto; confusa, cuando no Jas discierne. La per- 
cepcién distinta, de la que la conciencia es conocedora, es la aper- 
cepcion. 

La percepcién de lo que no se tiene conciencia es llamada por 
Leibniz percepcidn insensible. En todo momento tenemos impresio- 


—nes de las que no nos percatamos, porque son tan pequefas que no 
»_son advertidas, Esto explica cémo el alma nunca es inactiva; percibe 


continuamente aunque sin percatarse. Los cartesianos, lo mismo que 
Locke, cayeron en el error de no haber tenido en cuenta esta verdad 
y de haber admitido, por consiguiente, que los cuerpos pueden estar 
sin movimiento y las almas sin pensamiento. En cambio, hay mu- 
chos indicios que comprueban que tenemos en cada momento una 
infinitud de percepciones, pero sin apercepcién y sin reflexi6n. Leib- 
niz, entre otros ejemplos, pone el del bramido o rumor dei mar. 
«Para percibir este rumor, tal y como sucede, es necesario que se 
perciban las partes que componen el todo, es decir, el rumor de cada 
ola, aun cuando cada uno de estos pequefios rumores no se deje sen- 
tir mas que en el conjunto confuso de todos los otros, que no se no- 
taria si fuera una sola ola quien lo produjera. Sin embargo, es ne- 
cesario que quedemos impresionados un poco por el movimiento de 
esta ola y que se tenga cierta percepcién de cada uno de estos ru- 
mores, por pequefios que sean; de otro modo, no se tendria la de 
cien mil olas, puesto que cien mil nadas no podrian formar ninguna 
cosa». Todas aquellas acciones que a primera vista parecen arbi- 
trarias y sin un motivo, cobran explicacién precisamente en las per- 
cepciones insensibles, que también explican las diferencias de cardc- 
ter y temperamento. 

La distincidén entre percepciones inconscientes y conscientes dis- 
pone las ménadas en un orden jerdrquico. E\ cuerpo, al que esta 
unida, determina el punto de vista del alma. Como hemos visto, su 
grado de perfeccién viene dado por el grado de distincién de sus per- 
cepciones. Los grados son infinitos; Leibniz distingue tres funda- 
mentales: el de los vivientes, el de los animales y el de los hombres. 
El viviente es el grado de la sola percepcién y de la apeticién pura 
y simple; el animal es el de una percepcidén mas distinta, es decir, el 
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de la sensibilidad. El! sentir, para Leibniz, es un grado intermedio 
entre la simple percepcién y la apercepcién. El tercer grado, que 
constituye el de los animales racionales u hombres, es propio de las 
almas dotadas de raz6n y reflexién. Asi, todo el universo es una in- 
mensa jerarquia de mdnadas, desde las infimas, sdlo dotadas de 
pura percepcion, a las mas elevadas, que tienen raz6n y conciencia. 
En la cumbre de la jerarquia se encuentra el Espiritu puro, en el que 
todo esta en acto. La ménada tiende a la adquisicién de la percep- 
ciOn consciente de todo el universo y esta ordenada a la actuacién 
de tal aspiracion suprema, que, sin embargo, es irrealizable. Por lo 
tanto, siempre ve el universo desde un «punto de vista», Este punto: 
de vista, segtin el grado de apercepcién mds o menos elevado de la 
monada, es diverso entre las distintas ménadas, y he aqui por qué, 
dice Leibniz, no hay dos monadas iguales. 

Leibniz, como hemos sefialado, habia conservado el principio de 
la impenetrabilidad de las substancias y habia dicho que las ména- 
das «carecen de ventanas». Esta doctrina hacia inexplicables las re- 
laciones entre el alma y el cuerpo y en general las relaciones de todas 
Jas substancias entre si. En efecto, gde qué modo las substancias, 
entendidas como fuerzas, pueden obrar unas sobre otras? ;Como 
se explican las relaciones entre las almas? Leibniz recurre al célebre 
principio de la armonia preestablecida, Segin esta hipdtesis, Dios, 
en el acto de la creacidn, obré de tal modo que las modificaciones 
internas de cada monada correspondieran exactamente a las de las 
otras. Entre las monadas no puede existir un influjo real (en cuanto 
no tienen en si mismas partes susceptibles de cambio), pero esto no 
significa por completo que no tengan relaciones entre si. Su verda- 
dera relaciOn consiste en una influencia ideal totalmente interior. 
Como bien se ha dicho, las ménadas obran unas sobre otras de 
modo metafisico, de suerte que se salva la espontaneidad de cada 
una y se encuentran las multiples espontaneidades. Esto es verdadero 
hasta cierto punto, porque la hipétesis de la armonia preestablecida 
compromete los elementos mas originales y mas duraderos de la 
especulaci6n leibniziana y, precisamente, los principios de la acti- 
vidad de la moénada y de la interioridad de la verdad. 


2. La materia como fenomeno 
y la metamorfosis de las ménadas 


Leibniz distingue una materia prima completamente pasiva y una 
materia segunda dotada de accién; la primera es abstracta, la se- 
gunda concreta. La materia prima es la materia aprehendida en st 
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misma, en su desnudez, del todo pasiva, sin ningun principio de 
movimiento, que por si sola puede engendrar solamente un puro me- 
canismo desorganizado. La materia segunda o vestida (materia ves- 
tita, sive massa) es la que tiene en si un principio de movimiento. 
Cada monada resulta de la materia desnuda o principio pasivo y 
del elemento activo o fuerza. La ménada creada jamas puede li- 
brarse de la pasividad, porque de otro modo seria acto puro como 
Dios. La cantidad de materia prima no es igual en todas las mo- 
nadas, y esta graduacién de pasividad da lugar a una especie de ley 
de compensaci6n: el grado de imperfeccién de cada monada esta en 
razon del grado de imperfeccidn de las demas. Esto conduce a la for- 
macion de agregados de mdnadas, en los que las mas imperfectas se 
subordinan a la menos imperfecta, que es el centro del sistema y 
encuentra en el agregado subordinado a ella el propio limite. El 
agregado se llama «organismo viviente», resultante de una monada 
central (alma) y del agregado de las otras moénadas, que forman el 
cuerpo 0 materia segunda (pluribus ex monadibus materia resultat 
secunda), Cuando se considera la ménada como centro de perfec- 
cion, la materia prima esta constituida por el conjunto de las per- 
cepciones obscuras y confusas; y la materia segunda, por la reagru- 
pacion de tales percepciones, que tienen a la cabeza una percepcidn 
clara y distinta. 

En esta teoria, la materia es fendmeno; lo que verdaderamente 
existe es inmaterial. Esto no significa que la materia se confunda con 
los fantasmas de los suefos, en cuanto que los fendmenos, a dife- 
rencia de los fantasmas, estan bien fundados (phaenomena bene fun- 
data). La materia es, en definitiva, conjunto de fenédmenos Idgica- 
mente ordenados. 

Ahora podemos precisar mejor la union del alma con el cuerpo. 
El cuerpo, respecto al alma, es un agregado de percepciones confu- 
sas, sobre las que dominan las percepciones distintas, No existen 
agregados definitivos, en cuanto que las partes de todo agregado 
fluctaan y, por tanto, poco a poco la ménada-alma pierde su cuerpo, 
pero para adquirir otro. Cuando el alma pierde el organismo al que 
estaba unida, sucede la muerte; cuando adquiere un nuevo organis- 
mo, ocurre el nacimiento. Pero en sentido metafisico no hay ni naci- 
miento ni muerte. A través de las continuas vicisitudes de nacimien- 
tos y muertes, las mOnadas estan destinadas a durar lo que el mundo, 
No hay metempsicosis, sino metamorfosis, como desarrollo y pro- 
ceso de involucién de un agregado y de evolucién de otro, De esta 
manera Leibniz cree haber conciliado el dualismo cartesiano de ma- 
teria y espiritu sin comprometer, como los ocasionalistas y Spinoza, 
la realidad de las substancias finitas, 
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3. La teoria del conocimiento 


Consideremos ahora mas de cerca el problema del conocimiento, 
que Leibniz expuso sistematicamente en los Nuevos Ensayos, ex- 
tenso comentario critico del Ensayo de Locke. 

E] problema principal es el del origen de las ideas. En é] Leibniz 


—~ 


toma posiciones entre el innatismo de Descartes y el empirismo de 


Locke. /Descartes sostenia que algunas ideas (la idea de Dios, los 
principios légicos, los principics morales, etc.) han sido impresas en 
nosotros por Dios; Locke, en cambio, sostenia que todas nuestras 
ideas derivan de la experiencia externa (sensacion) y de la interna 
(reflexi6n). También esta vez Leibniz asume una posici6n critica 
respecto a las dos tesis extremas. Locke, negando las ideas innatas, 
habia tenido el mérito de despertar la pereza de los filésofos, los 
cuales, cada vez que no encuentran una explicaciOn, recurren a un 
principio innato; pero habia caido en el error de no darse cuenta 
de la distincién entre verdades de hecho y verdades de razon. Su 
teoria explica las primeras, pero no las segundas, en cuanto que 
la experiencia sdlo puede dar verdades contingentes y no verdades 
necesarias. Locke habia hecho a Descartes una objecién fundamen- 
tal: admitidas las ideas innatas, asi como no todos los hombres (por 
ejemplo, los nifios, los idiotas y los salvajes) tienen conocimiento de 
ellas y, los que lo tienen, !o adquieren después de la percepcioén de 
otras ideas, se sigue una afirmacién absurda: tener un pensamiento 
no pensado, De otra parte, Descartes hubiera podido hacer a Locke 
otra observacion: si el alma es tabula rasa, ,en qué se distingue del 
cuerpo y cOmo puede ser capaz de experiencia? La doctrina de la 
monada hace posible que Leibniz adopte una posicién personal. 

Ni Locke ni Descartes se percataron de la distincién entre per- 
cepcién y apercepciodn o conciencia distinta. Si la percepcidn fuese 
siempre apercepcion, Locke tendria razon al objetarle a Descartes 
que el innatismo es absurdo y es refutado por la experiencia. Leib- 
niz, en cambio, observa que admitir ideas innatas no significa que 
se encuentren en nosotros en estado de actualidad (apercepcidn), 
de modo que se puedan leer como el edicto del pretor en su tabla; 
significa que estan en nosotros en estado de virtualidad 0 potencial, 
y es con fatigosa reflexion como el alma adquiere conciencia de ellas. 
Transcribimos la ejemplificacién que Leibniz hace de su teoria en 
el Prefacio a los Nuevos Ensayos: «También me he servido de la 
semejanza de un bloque de marmol que tiene vetas, mejor que de 
uno liso o de tablas enceradas, 0, en otras palabras, de lo que los 
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filosofos llaman tabula rasa. Efectivamente, si el alma se asemejase a 
estas tablillas, la verdad estaria en nosotros como la figura de Hércu- 
les lo esté en un pedazo de marmol, cuando éste es completamente 
indiferente a recibir una u otra figura. Pero si en el bloque hubiese 
unas vetas que esbozasen la figura de Hércules con preferencia sobre 
otra cualquiera, es incuestionable que apareceria el marmol predis- 
puesto y Hércules, como innato de algin modo en el bloque, aunque 
siempre fuese necesario el trabajo de descubrir y pulir estas vetas, 
quitando lo que impidiese la aparicion de la figura. Del mismo 
modo, las ideas y la verdad nos son innatas como inclinaciones, dis- 
posiciones, habitos o virtualidades naturales, y no como acciones, 
en cuanto que estas virtualidades van siempre acompafiadas de al- 
gunas acciones correspondientes y con frecuencia insensibles.» Nues- 
tra alma esta, pues, preformada, es decir, contiene virtualmente las 
verdades necesarias, que con su actividad descubre, haciéndolas cla- 
ras y distintas. Asi se salvan los derechos de la experiencia, validos 
para las verdades contingentes, sin negar los de la raz6n, que im- 
pone sobre las verdades necesarias. 

Dos son para Leibniz los principios fundamentales del conoci- 
miento: el principio de contradiccion (es falso lo que implica contra- 
dicci6n; es necesaria la proposicién 2 + 2 = 4, porque el contrario 
es falso en cuanto implica contradiccién); y el principio de razdn 
suficiente (a fin de que una cosa sea, es necesario que se dé una 
razOn para que sea asi y no de otro modo). A los dos principios 
corresponden dos Oordenes de verdades: al primero, las verdades de 
razon; al segundo, las verdades de hecho, Las primeras son nece- 
sarias, es decir, tienen la razon en si mismas, que puede ser descu- 
bierta mediante el andlisis, por medio del cual se llega a las ver- 
dades primitivas. Demostrar es analizar, es decir, hacer explicito el 
predicado implicito en la esencia del sujeto. Las segundas, en cam- 
bio, son contingentes. Por mas que un hecho se pueda analizar, no 
es posible encontrar la razon de su existencia en la esencia, Mi acto 
de escribir en este momento es un hecho que existe, pero que hu- 
biera podido también no existir (hecho contingente), y su razon no 
esta contenida en mi esencia. Su razon resulta de una infinidad de 
otros actos pasados y presentes, que constituyen la raz6n suficiente 
de mi acto de escribir, pero que para mi siempre queda obscura e 
indemostrable, mientras que sdlo es clara para Dios. Las verdades 
de hecho no son, pues, reducibles a verdades necesarias y son atesti- 
guadas por la experiencia, mientras que las verdades de raz6n, ne- 
cesarias, no dependen de la experiencia y son innatas en el sentido 
antes aclarado. 

E] monadismo leibniziano culmina en la Moénada-Dios, de cuya 
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existencia no se puede dudar. Respecto a las pruebas, Leibniz re- 
nueva las tradicionales: a priori, 0 deducidas de la esencia de Dios; 
a posteriori, o inducidas de las cosas distintas de Dios. La prueba a 
priori es el argumento ontolégico de San Anselmo de Aosta y de 
Descartes. Leibniz lo perfecciona en un cierto sentido: el concepto 
de Dios no implica contradiccién, y asi Dios es posible como Ser 
perfectisimo; pero para el Sef perfectisimo la tendencia a la existen- 
cia se traduce inmediatamente en acto; por esto, sdlo porque es po- 
sible, Dios existe; en El, posibilidad de existir y existencia real se 
identifican. Leibniz saca las pruebas a posteriori de la armonia pre- 
establecida (porque hay: acuerdo entre las ménadas es necesario que 
Dios exista como Autor de ellas) y de las cosas contingentes: todo 
lo que existe debe tener una raz6n suficiente de su existencia, y 
Dios es precisamente la raz6n suficiente de todo el Universo. En su 
esencia, Dios es uno y absolutamente perfecto; es la Ménada Suma, 
el Acto puro. 


4. Necesidad y libertad. El problema del mal 


Todas las demas monadas son creadas por Dios, son sus fulgu- 
raciones y, por tanto, la creacién es una acciOn continua. 

iCuales son las relaciones entre Dios y lo creado? ;Es necesaria 
la creacién? Para Spinoza no hay creacién sino derivacién necesaria 
del mundo a partir de Dios, y en Dios no se da eleccién alguna; 
para Leibniz, en cambio, en la creaciOn no todo es geométricamente 
necesario. Segin los cartesianos, Dios es del todo indiferente y crea 
las cosas con un decreto arbitrario, Leibniz rechaza una y otra doc- 
trina, sefialando su comun error: no concebir mas necesidad que la 
geomeétrica, A ésta y a la indiferencia de los cartesianos las substi- 
tuye por la necesidad moral de elegir lo mejor que inclina sin 
constrenir. Las esencias de todas las cosas existen en Dios ab 
aeterno como esencias, es decir, como posibilidades. Entre los mu- 
chos mundos posibles, Dios da existencia a uno solo y la elec- 
cin se realiza sobre Ja base del «criterio del mejor», que es la razén 
suficiente del existir de nuestro mundo, En esto consiste la necesidad 
moral: Dios no podia dejar de elegir el mejor de los mundos posi- 
bles y no darle existencia. También eran posibles los otros mundos, 
pero no eran «convenientes». La existencia de nuestro mundo, por 
tanto, es necesaria moralmente, pero es l6gicamente contingente, sin 
que, sin embargo, sea arbitraria, porque lo arbitrario y lo irracional 
son indignos de Dios. Sdlo la creacién de las esencias 0 posibles es 
necesaria con una necesidad geométrica absoluta. 
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El mismo criterio de lo mejor, que vale para la creacion, preside 
también el desarrollo del mundo. 

La concepcién de Leibniz es, pues, Optimista. gCOmo se ex- 
plica entonces la existencia del mal? Leibniz trata este problema en 
la Teodicea, es decir, en la «justificacion de Dios». Distingue tres 
formas del mal: metafisico (imperfecciOn en general), fisico (el dolor) 
y moral (el pecado). El primero se halla implicito en el concepto 
mismo de lo finito: el mundo como finito debia ser imperfecto y no 
podia no ser finito, porque de otro modo se hubiera identificado con 
Dios y no hubiera existido jamas. El mal fisico es también inevita- 
ble, y. por otra parte, Dios no ha atendido solamente a la felicidad 
de las criaturas inteligentes, sino a la perfeccién del conjunto. Y esto 
aun sin decir que en la vida futura el dolor se tornara en bien para 
las criaturas virtuosas. Por Ultimo, del mal moral o pecado no se 
puede acusar a Dios. De él es responsable el hombre que lo realiza, 
porque no sabe hacer buen uso de la libertad de su voluntad, que 
por si misma es un bien. 

Podemos concluir que Leibniz, a pesar de todos sus esfuerzos, 
no logra vencer lo que se llama el «fatalismo geométrico» de Spi- 
noza y que constituye el problema central de su especulacion. Una 
vez admitido que los actos del alma estan ligados causalmente de 
modo que cada uno de ellos es necesariamente la determinacién de 
los precedentes, ya no se puede hablar de libertad. Leibniz puede 
justificar Ja espontaneidad, no la libertad. Por otra parte, admitido 
el principio de la necesidad moral que preside la eleccién del mejor 
de los infinitos mundos posibles, no es facil escapar al panteismo, 


;aumaue éste revista una forma distinta al de Spinoza. Sin embargo, 
e especulacion de Leibniz permanece como una de las concepciones 
mas grandiosas y sugestivas; recorre e informa, ademas de la filoso- 
\ fia de Kant, gran parte de la filosofia postkantiana hasta nuestros 
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CAPITULO XI 


EL HISTORICISMO DE VICO 


1. Consideraciones generales 


Como el lector habra podido observar, el comienzo y el des- 
airollo de] pensamiento moderno coinciden con los de Ja nueva cien- 
cia; frecuentemente se dan cita en el mismo pensador, que es al 
mismo tiempo filésofo y cientifico (basta pensar en Galileo, Des- 
cartes, Pascal, Leibniz e incluso en Kant). Esto tiene una gran im- 
portancia en cuanto que, en el momento mismo en que la ciencia, 
precisamente por su constitucién autOnoma, se distingue en su objeto 
y en sus métodos de la filosofia, adquiere tal fuerza de atraccioén y 
se atribuye tanta validez objetiva y hasta casi una infalibilidad, 
que se pone como modelo del saber, sobre todo en lo que a método 
se refiere. Esto, por una parte, conduce a una devaluacién de lo 
propiamente <humano» y del «mundo del hombre» (no en el sentido 
del hombre en relacién con el mundo, sino en el de mundo interior 
o de los valores inherentes al hombre en cuanto tal) y, por otra, a 
concebir la filosofia como «sistema de la naturaleza» o cosmologia 
racional, de la que la idea teoldgica (Dios) y la idea antropoldégica 
(naturaleza del hombre) son como un apéndice y, en todo caso, con- 
figuraciones dentro de los limites y del uso de la cosmologia. En 
este sentido, puede decirse que el racionalismo y el empirismo mo- 
dernos (y, por consiguiente, el Iluminismo) son mas «cientificos» que 
«filos6ficos», por lo que no sin razon se ha hablado de «cientismo» 
y de «filosofismo» de los siglos xvi y xvul, en el Ultimo de los 
cuales se llama también ciencia a todo lo que es filosofia y vice- 
versa. Por consiguiente, cosmologismo y, por tanto, crisis, digamoslo 
asi, del «humanismo» y de la «teologia». 

Ahora bien, es tipico del Humanismo y, en general, del plato- 
nismo cristiano de inspiraciOn agustiniana, el interés preponderante 
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y a veces casi exclusivo hacia el mundo humano con relacién al 
cosmos fisico: es el «humanismo» de las filosofias que se caracte- 
rizan como «antropolégicas» y no como «cosmoldgicas». El tema de 
estas filosofias es el hombre frente a los problemas de su vida in- 
terior, de su itinerario de elevacién, del sentido ultimo de su des- 
tino; frente al problema de la «sabiduria», que vale mucho mas que 
la ciencia y, en pocas palabras, de la significacién de la historia 
tanto del individuo como de la humanidad. Es el problema del sen- 
tido metafisico del tiempo, de su valor en si mismo y con relaciOn 
a la eternidad. 

El problema especifico de Giambattista Vico (185) es precisa- 
mente el de la historia: la Scienza nuova es una antropologia. Su 
formacién plat6nico-agustiniana, su <humanismo», lo llevaron a re- 
accionar contra la filosofia de su tiempo (de espiritu cientifico y cos- 
mol6gico), a replantear, con un nuevo vigor y a través de un repen- 
samiento original, el problema antropoldégico y, con él, el teolégico. 
Desde este punto de vista, Vico, junto a Pascal y a Malebranche, 
es la protesta de la sabiduria contra la ciencia— el cientismo y el 
filosofismo —, es el desquite, en un duelo cerrado con las filosofias 
de su tiempo, de la tradicion platonica. 


2. La critica del cartesianismo 
y el nuevo criterio de la verdad 


E] interés por la historia pone a Vico en contraste con la especu- 
jaci6n de su tiempo, especulaciOn atenta a los problemas del mundo 
fisico, y, sobre todo, con el racionalismo de Descartes, que sdlo con- 
sideraba como ciencia lo que fuera reducible a ideas claras y dis- 
tintas segin e! método de la demostracién matematica. El cartesia- 
nismo le negaba asi el titulo de ciencia a la historia, cuyos eventos, 
al no poder deducirse por razonamiento, forman el reino del arbi- 
trio, el mundo de lo «probable» y de lo «verosimil», Contra esta ac- 
titud antihistérica, y como tal abstracta, Vico presenta una actitud 
firme: negativa en una primera fase, como critica de la matematica 
y de la llamada filosofia de la Naturaleza; positiva después, como 
reivindicacion de la historia como ciencia, dando base a un nuevo 
criterio de verdad, distinto del cartesiano, 


(185) Nacid en Napoles en 1668 y fué profesor de retérica en aquella 
Universidad. Murio en 1744. Ademas de la Autobiografia, citaremos: De an- 
tiquissima Italorum sapientia et linguae latinae originibus eruenda (1710); 
dos Risposte al Giornale dei letterati (1711-1712); Principii di una Scienza 
nuova intorno alla comune natura delle nazioni (1725; 2.° edic., reelaborada, 
1730; 3.2 edic., 1744). 
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El cogito, que Descartes y sus continuadores asumieron como 
«principio de evidencia» que resiste victorioso a todo escepticismo, 
para Vico, en cambio, no tiene mds alcance que la comprobacién 
del pensar actual. Pero la actualidad de la conciencia jamds la ha 
negado ningtn escéptico. Lo que el escepticismo niega es la preten- 
sidn de superar el momento del acto de pensar, y el cogito de Des- 
cartes no justifica enteramente esta pretensién. En efecto, tener con- 
ciencia de mi existencia como ser pensante, no significa tener ciencia 
de mi ser, precisamente porque no conozco su causa. El cogito car- 
tesiano sdlo tiene un significado y un valor psicolégicos, pero no 
metafisicos; es principio de evidencia de un hecho particular, no 
criterio universal de verdad. 

Criterio de verdad, para Vico, es, en cambio, la conversidn de la 
verdad en el hecho (verum et factum convertuntur; verum ipsum 
factum), es decir, la identificaciédn del proceso del conocimiento con 
el proceso productor de la realidad conocida, En tal caso, hay cono- 
cimiento pleno, total, absoluto, per causas: el sujeto cognoscente es 
el mismo que crea lo conocido. Este criterio de verdad tiene en Vico 
un fundamento teista; es un reflejo en el hombre de lo que es la 
verdad en Dios. Dios tiene ciencia de todo el Universo creado, pre- 
cisamente porque Dios lo ha hecho: conoce su causa (ciencia es scire 
per causas), porque El mismo es la causa. Una vez admitido este 
criterio de verdad, a Vico no se le hace dificil criticar la validez 
cientifica de la fisica o filosofia de la Naturaleza unanimemente ad- 
mitida por las corrientes filosdéficas del siglo. 

{Puede decirse que la mente humana, segiin el criterio del verum 
ipsum factum, tiene ciencia del mundo exterior? Si por ciencia se 
entiende el conocimiento de las leyes que regulan los fendmenos, 
cuyo orden constituyen, el hombre tiene ciencia del mundo exterior, 
es decir, en el sentido de las ciencias naturales; si por ciencia se 
entiende scire per causas, es decir, conocimiento metafisico de lo real 
(esencia de las cosas, origen y finalidad del mundo, etc.), por una 
parte se ha de distinguir este segundo grado de saber del primero 
(siendo distintos su objeto y su métcdo) y, por otra, dado que el! 
mundo no lo ha hecho el hombre y, por consiguiente, en el acto cog- 
noscitivo humano el sujeto cognoscente no es e] mismo que produce 
la realidad conocida, el hombre no tiene pleno conocimiento cien- 
tifico del mundo: sdlo Dios, que lo ha creado, lo conoce absoluta 


plenamente. ; p tere eaters) 
/ =] 
n pocas palabras, | ja fisica seria ciencia si el mundo natural, que | 


es su cbjeto de investigacién, fuera producido por el cientifico que} 
cela conocerlo; pero a clentiAco no es la calls del mundo,, Por. 
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mundo natural, porque no puede conocer el rel proceso_ de causacion. 
Sdlo Dios, que es su creador, tiene verdadera ciencia de él. “La fisica 
sdlo es experiencia de fendmenos y, en cuanto tal, no es ciencia; 
las llamadas leyes fisicas sdlo tienen un grado mayor o menor de 
probabilidad y verosimilitud. Puede hacerse a Vico la observacion 
de que el conocimiento per causas no es propio de la fisica sino de 
la metafisica y que la primera se limita a la observacién de los 
fendmenos para descubrir las leyes que los regulan. Sin embargo, 
es un logro valioso la observacion viquiana de que este conocimiento 
no es absoluto, sino relativo, no cierto, sino probable. 
hs El hombre tiene «ciencia» de dos cosas, porque él mismo las 
roduce: de las verdades matemdticas y del mundo de la historia. 
En e1ecto, él construye los objetos de la matematica (nimeros y 
figuras) y, por tanto, puede tener conocimiento cientifico de ellos, 
ya que, en este caso, la verdad y el hecho son convertibles. Pero los 
objetos de la matematica no son mas que abstracciones, ficciones 
de la mente humana, por lo que la matematica es, desde luego, una_ 
ciencia, pero de abstracciones y ficciones, De este modo (Vico, al | 
reducir el conocimiento fisico al grado de probabilidad y la matemé- 
tica a ciencia convencional, por un lado destruye los idolos de la 
| especulacion de su tiempo y, por otro, abre el camino para fundar 
, la historia como la tinica ciencia verdadera de la que el hombre es 
Te) | capaz. | (ee = 
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3. La historia 


Los hechos de la historia son producidos por el hombre y, por 
esto, el hombre los puede conocer. La historia es el mismo espiritu 
humano en su desarrollo; conocerla es adquirir el conocimiento de 
nosotros mismos, no de nuestra esencia (del hombre como ser en si 
s6lo puede tener conocimiento Dios, que lo ha creado), sino de nos- 
otros tal y como nos hemos hecho y nos hacemos con nuestra acti- 
vidad. Los hechos histéricos, lo mismo que las figuras matematicas, 
son obra del hombre, pero, a diferencia de estas Ultimas que son 
abstracciones, los primeros son reales; concreta es, por consiguiente, 
la ciencia que el hombre acquiere del mundo producido por él. 

Esta es la nueva Ciencia, es decir, el conocimiento del hacerse 
del espiritu humano en su historia, en la que se despliega de varias 
formas y a través de la rica, multiple y mudable vicisitud de los 
eventos. Por consiguiente, universalidad concreta y concrecién que, 
precisamente porque es ciencia o filosofia del espiritu, implica la 
necesidad y la universalidad de las leyes eternas, Este es el signi- 
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ficado profundo del estrechisimo ligamen establecido por Vico entre 
filosofia y filologia, La filosofia es el conocimiento de los principios 
universales y eternos; la filologia, el de los hechos particulares y 
mudables. La verdad de la filosofia sin los hechos carece de «cer- 
teza», como los hechos por si solos carecen de «verdad»; verdad 
abstracta en el primer caso, multiplicidad abstracta en el segundo. 
En cambio, los hechos deben adquirir el bautismo de la verdad en 
los principios universales y eternos, mientras que éstos deben recibir 
la nota de certeza en aquéllos. Por esto la historia es ciencia y a la 
vez es concreta: «ciencia» por las leyes eternas a través de las que 
. los hechos se explican; «concreta», porque las leyes no se hallan des- 
unidas de los hechos hist6éricos particulares. De esta sintesis de for- 
mas universales y de contenidos particulares resulta la nueva ciencia, 
la <historia ideal, sobre la que discurren a un tiempo las historias de 
todas las naciones en su nacimiento, apogeo, decadencia y muerte». 

El problema de la historia tal y como es planteado por Vico, 
exige algunas puntualizaciones. E] criterio viquiano de verdad, en- 
tendido en toda su extensidn y absolutez, significa que la absoluta 
verdad es Dios. Dios hace (crea) y, por consiguiente, sabe absoluta- 
mente, y la verdad desciende al hombre partiendo de El, Por lo 
tanto, todo lo real, humano y fisico, sdlo tiene en Dios su claridad 
y su inteligibilidad. De esto se sigue que el hombre (y todo ente inte- 
ligente) sdlo es capaz de verdad en la medida en que Dios le hace 
participar de ella. Por esto mismo, el hombre no se da a si mismo el 
criterio de verdad y no es Ja verdad; el criterio humano de verdad 
es un reflejo de la Verdad en si, que es Dios. SOlo Dios lo conoce 
todo por entero, sdlo El es la Ciencia y la Sabiduria; por consi- 
guiente, el hombre, de la misma manera que no conoce todo el 
mundo fisico, tampoco se conoce por completo a si mismo, Los 
mismos limites del saber cientifico se vuelven a encontrar en el 
saber histdrico o en la metafisica de la vida espiritual. Asi las cosas, 
jen qué sentido es ciencia la historia, segun Vico? Si es ciencia, 
significa que actta el criterio de verdad. ~Hasta qué punto? Conocer 
la historia ges verdaderamente conocer el espiritu humano en su 
desarrollo? ;Se resuelven en la misma historia la totalidad del hom- 
bre y el sentido de su existencia? 

Me parece que, segin Vico, la historia sdlo es ciencia en el sen- 
tido de que, a través de ella, el hombre (la humanidad), sobre la 
base de la verdad presente a la mente y que le hace participe de un 
orden eterno de Verdad, de la que la suya es un reflejo y en la que 
él, al igual que todo hombre y todas las cosas, tiene su fundamento 
y origen, conoce sus obras (los hechos en su desarrollo) y sus accio- 
nes, asi como los valores que en el curso del tiempo ha encarnado y 
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que trascienden el tiempo y las mismas obras que él ha realizado y 
con las que ha dado su respuesta a aquellos valores y llevado a cabo 
su prueba con miras a una finalidad cuyo cumplimiento sobrepasa 
el tiempo y la historia. De este modo, el sentido profundo de la his- 
toria y, por tanto, de la existencia de cada individuo, no son inma- 
nentes a la historia misma y no se realizan en ella, aunque Si a tra- 
vés de ella. En pocas palabras, el hombre no esta por entero en la 
historia ni la historia explica totalmente al hombre: Ja filosofia de la 
historia ya tiene en st misma un limite interno e insalvable: el hom- 
bre y la historia no se explican solamente con el proceso racional de 
los eventos, En este sentido, el hombre, a través del tiempo, realiza 
su liberacién del tiempo 0, mejor dicho, la redencidén del tiempo y 
de la historia en la eternidad, Por esto es verdad que, segun Vico, la 
mente humana tiene ciencia de si misma (la historia) en cuanto que 
el sujeto cognoscente es el mismo que produce la cosa conocida (los 
hechos humanos), pero también es verdad que el hombre no es el 
creador del criterio de verdad, del que Dios le ha hecho participe, y 
que la inteligibilidad total de los hechos conocidos no sdlo se apoya 
en principios absolutos y no sujetos al devenir historico (metafisica 
del espiritu), aunque en él se manifiesten, sino que exige también la 
integracion de una verdad de orden distinto del natural y humano. 


4. La historia en su devyenir 


Indagar las leyes del desarrollo histérico del espiritu humano es 
el cometido que se propone Vico. Considera al hombre no en abs- 
tracto, sino en su concreto devenir: como sentido, fantasia y razon: 
«Los hombres, primeramente, sienten sin advertir; después advierten 
con a4nimo perturbado y conmovido; por Ultimo, reflexionan con 
mente pura». Sdlo la «vanidad» de los doctos y de las naciones, 
que transfiere arbitrariamente a los origenes de la Humanidad la 
sabiduria propia de épocas de civilizacién, ha podido considerar el 
mundo de los hombres primitivos como obra de la sabiduria y de 
la reflexion. En cambio, los origenes de la Humanidad son toscos y 
obscurisimos, y el mundo de las naciones ha comenzado, no por 
obra de hombres sabios, sino de salvajes, dotados de sentidos robus- 
tos y de vigorosa fantasia, de la que es fruto toda la sabiduria de la 
humanidad primitiva. Sabiduria, pues, poética, es decir, no refieja ni 
abstracta, sino alégica e imaginada; no de conceptos abstractos, 
sino de imagenes poéticas. Y poéticas son la metafisica, la légica, la 
moral y la politica de los hombres salvajes. El mundo primitivo es 
la edad de la poesia, con la que nace también el lenguaje, que es 
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expresiOn de las pasiones; expresién toda ella por metaforas (légica 
poética), como es la de considerar la naturaleza como un gran cuer- 
po inteligente que se expresa con su lenguaje. Asi los hombres, segtn 
sus sentidos y su fantasia, crearon las cosas y por esto fueron lla- 
mados poetas 0 creadores: «Los hombres del mundo joven fueron por 
naturaleza sublimes poetas»: 

Fs en la fase sucesiva de desarrollo cuando la raz6n suplanta a 
la fantasia, y a la sabiduria poética le sucede la racional. Sin em- 
bargo, hemos de considerar que para Vico el momento anterior no 
se anula del todo en el siguiente, sino que se conserva en él, y en él 
continia existiendo, La razon puede frenar la fantasia y disciplinar 
las pasiones, pero Ja fantasia y las pasiones son indestructibles, No 
hay sociedad civilizada en medio del desorden desenfrenado de las 
pasiones, pero tampoco puede haber sociedad sin pasiones. Los tres 
momentos son constitutivos del espiritu humano, esenciales a su 
vida, y el hombre «puro intelecto» no es mas que una abstraccién 
de los racionalistas cartesianos. 

El sentido y ja fantasia de la edad poética se manifiestan en la 
actividad practica como pasiOn, violencia y arbitrio, Es el «estado 
felino» en que todavia falta el «orden civil», que se forma con el 
surgir de las leyes, que no destruyen las pasiones, sino que las trans- 
forman en virtudes civiles (la avaricia, por ejemplo, se transforma 
en actividad econémica; la ambicién, en actividad politica, etc.). 
Este enderezar las pasiones para fines de utilidad social ya constituye 
el nacimiento de una conciencia moral. Los sujetos reconocen espon- 
taneamente que al mas fuerte le asiste el derecho a mandar; por 
otra parte, el mas fuerte pone espontaneamente su autoridad al ser- 
vicio de los débiles; con esta subordinacién reciproca es posible la 
convivencia social. Gobernantes y gobernados se forman asi la con- 
ciencia de que todos dependen de una Autoridad suprema, Del 
temor por la Naturaleza y por los hombres nace el temor de Dios y 
se forma la conciencia religiosa, elemento esencial y universal de toda 
la historia humana. Ella disciplina el instinto de la procreaciOn con 
el matrimonio y vence la muerte fisica con el culto a los muertos. 
La edad felina y salvaje se transforma asi en sociedad civil con 
la religion, el matrimonio y el camposanto, las tres cosas que ha- 
cen que los hombres tengan piedad de si mismos y de sus seme- 
jantes. Asi, segin el orden de sucesién de los tres momentos del 
espiritu, Vico distingue una sucesiOn cronolégica de tres edades 
historicas: de los dioses, de los héroes y de los hombres, La pri- 
mera es la edad poética, la de la fantasia, que animé los cuerpos 
y la Naturaleza (la edad del mito o de la metafisica poética); la se- 
gunda es la edad heroica (culto de las virtudes heroicas de la pru- 


480 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


dencia, de la fortaleza, de la magnanimidad, etc., que sigue domi- 
nada por la fantasia); la tercera es la edad de los hombres, racional 
y civil, Respectivamente encontramos tres clases de costumbres, de 
gobiernos, de leyes, de lenguas, etc. Y cada uno de estos tres mo- 
mentos es reversible: el-curso de las cosas humanas no excluye el re- 
troceso. La edad de la barbarie puede retornar y a la civilizacion 
antigua, en efecto, le sucede la barbarie del Medioevo y con ella la 
gran poesia (Dante). He aqui disefada en sus momentos y en sus 
formas, con sus leyes constantes, la historia ideal eterna, la vicisitud 
historica del espiritu humano, es decir, la Ciencia Nueva. 

Sin embargo, en todo este desarrollo es notoria la obra de la Pro- 
videncia Divina, la cual, segtin sus inescrutables fines, dirige el pro- 
greso espiritual del género humano y transforma las pasiones y los 
vicios en virtudes, El mundo humano con sus leyes eternas no es 
mas que el reflejo de una realidad ideal; la historia humana y la 
natural son imagenes de un mundo trascendente. 

Nos parece que, de este modo, el concepto viquiano de Provi- 
dencia adquiere todo su significado y se clarifica como elemento 
esencial (y no accidental) de toda su antropologia. A través de la 
historia, la Providencia (en el doble sentido de providencia coinci- 
dente con el orden insito en la creacién y de intervenciOn sobrena- 
tural o gracia) realiza un plan, cuyos fines Ultimos son inescrutables 
para las mentes creadas y que constituye la inteligilibilidad ultima 
de la historia de cada hombre en su totalidad y unidad. Problema 
metafisico de la historia y sentido teoldgico de la historia: ésta 
es como el desarrollo en el tiempo de un orden eterno que la guia, 
la trasciende, la explica y le da un sentido absoluto mas alld del 
tiempo. En Dios reside el sentido del hombre y de todo lo humano: 
he aqui la conclusién de la metafisica antropolégica de Vico. Esto 
no implica la negacién de la libertad de los espiritus finitos, ya que 
Dios, que es Libertad, crea espiritus libres y que se hacen libres a 
través de su iniciativa. La Providencia no destruye, sino que funda 
la libertad del hombre y Ja ayuda, para que el tiempo sea camino 
hacia la eternidad y el hombre realice la libertad en lo Eterno, que 
es liberaci6n del tiempo. Dios teje la historia, pero con la libertad 
de los hombres. 


5. Principios pedagégicos 
De su historicismo, y particularmente en la Autobiografia y en el 


Discurso inaugural De nostri temporis studiorum ratione (1708), 
Vico sacé importantes principios pedagdgicos, especialmente contra 
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la educaciOn de su tiempo, plasmada por el racionalismo cartesiano. 

Vico, en efecto, es contrario a la ensefianza de la légica y del al- 
gebra, que «entumece lo mas lozano de las inclinaciones juveniles, 
ciega su fantasia y con frecuencia su memoria, apoltrona el ingenio 
y disminuye el entendimiento, cuatro cosas muy necesarias para el 
cultivo de la mejor humanidad». En cambio, segtn él, es necesa- 
rio desarrollar «la memoria con el estudio de la lengua, la fantasia 
con la lectura de los poetas, historiadores y oradores, y el ingenio 
con la geometria lineal». El ideal pedagdgico de Vico sigue siendo 
el humanista, pero de un humanismo concreto y no gramatical, La 
educaciOn, en efecto, segin él, debe preparar a los hombres des- 
tinados a ser en la vida politicos, médicos, oradores, etc. Por otra 
parte, es necesario tener en cuenta el desarrollo de la conciencia in- 
dividual, que procede, como de la humanidad, del sentido a la fan- 
tasia y al raciocinio. Por tanto, la educaciOn debe ser intuitiva en el 
primer periodo y reflexiva y critica en un segundo grado de des- 
arrollo del individuo: el saber no nace de la duda, sino de la creen- 
cia en los prodigios tal y como se los representa la fantasia. En Vico, 
templados por su humanismo, encontramos elementos de la mas sana 
pedagogia realista, 

Su historicismo lo conduce a otro resultado de gran importancia: 
el hombre no puede hacerse extrano a la historia; vive y se forma 
en la tradiciOn histdrica. El individualismo cartesiano que, llevado a 
sus Ultimas consecuencias, desembocara en la Revolucién francesa, 
es substituido por el principio de la formacién de la personalidad 
humana dentro de la vida del Estado. El] hombre, obedeciendo a la 
autoridad, obedece a su mas profunda humanidad y actta su li- 
bertad. 
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CUADRO 


EL RACIONALISMO Y J. B. VICO (siglos xvi-xvil) 


DESCARTES 
(1596-1650) 


La polémica sobre 
el cartesianismo 


; También el racionalismo plantea el problema critico 

| del conocimiento, Conciencia critica de la experien- 
cia (empiristno) y conciencia critica de la razon. 
La criticidad diferencia el racionalismo moderno 
del clasico. Primado del problema del conocer 
(gnoseologismo). 
Descartes y el problema del método: critica de la 
tradicién y las cuatro reglas (evidencia, andlisis, 
sintesis, enumeracion). Exigencia critica del método 
| cartesiano. El pensamiento como principio de la 
evidencia y la exigencia de la subjetividad. La duda 

| metédica y la intuicidn primera del cogito. El 
cogito como principio de evidencia (es verdad todo 
aquello de lo que tengo una conciencia clara y 
distinta como la de mi yo). 

De la intuicién de la conciencia a la verdad objetiva: 
la idea de Dios. Las pruebas de la existencia de 
Dios y el argumento ontologico. El innatismo. Dios 
como garantia de la objetividad de nuestros cono- 
cimientos. El mundo existe porque Dios no puede 
engafarme. La materia como res extensa y el meca- 
nismo natural. Las reglas de la conducta y la liber- 
tad. El dualismo de las substancias (res cogitans y 
res extensa). 


—— 


— 


GASSENDI (1592-1655): reelabora el epicureismo. Su 
logica es de caracter empirista y nominalista. 

MERSENNE (1588-1648): foment6 el desarrollo cienti- 
fico de su tiempo: sirvid de intermediario entre 
Descartes y sus opositores. 

GEULINCX (1624-1669): junto a Malebranche es uno 
de los tedricos del ocasionalismo (no hay accién 
causal entre la materia y el espiritu, substancias 
autOnomas, sino que cuanto sucede en el mundo 
es solamente una ’ocasién’ para que Dios, tnica 
causa eficiente, intervenga. 

MALEBRANCHE (1638-1715): sistematiza el ccasionalis- 
mo. Dios esta unido a nuestras almas (es «el lugar 
de los espiritus»), que ven en El las ideas de todas 
las cosas. También esta en El la idea de la maie- 
ria. Las causas naturales no son mas que «ocasio- 
nes» 0 instrumentos de la voluntad divina. 


Nn 


Los influjos cartesianos en la educacién: la escuela 
de los oratorianos y el principio de la libertad 
espiritual. 


) 
i 
i 


SINOPTICO 


| 
| 


; Despertar del pensamiento religioso en Francia: Bos- 
SUET, FENELON y la educacidén del principe. 

El jansenismo: la voluntad humana, segtin JANSENIO 
(1587-1638), corrompida por el pecado original, es 
impotente para hacer el bien sin la ayuda extraor- 

| dinaria de la gracia. 

| Los port-realistas ARNAULD (1612-1694) y NICOLE 

(1625-1695), doctrinarios del jansenismo. Las «Pe- 
quenas escuelas» de Port-Royal. 

PASCAL y la critica de la razén cartesiana: insuficiencia 
del esprit de géométrie. El esprit de finesse, !a «ra- 
zon del corazon» (intuicién directa) conoce lo que 
la razon no conoce. La conciencia de los limites de 
la razon sirve de fundamento para dar el paso a 
laste: 

Analisis de la condicién humana y la apologia del 
Cristianismo en los Pensées. Miseria y grandeza 
del hombre: sélo la religién cristiana puede dar 
una explicacién del hombre y satisfacer sus exigen- 
cias. Pascal trata de llevar a cabo una nueva sinte- 

U Sis de f2 y razon. 


p= PASCAL 
| (1623-1662) 


a 


( Fueron fundadas por J. B. de La Salle; se dedicaron 

Las Escuelas a la educacion elemental y técnica. Con ellas nace 

Cristianas | el primer tipo de Escuela técnico-profesional y de 
Escuela normal. 


El mismo orden necesario gobierna las cosas y el 
hombre. Razon es necesidad; libertad y necesidad 
se identifican. 

El Ser es uno: la Substancia 0 Naturaleza: Dios es el 
mismo orden geométrico necesario de la totalidad. 
Subsiancia (Dios), atributos (pensamiento y exten- 
sion, los Gnicos que conocemos), modos (los entes 
individuales). Spinoza disuelve el dualismo cartesia- 
no: la esencia de la cosa es una, aunque se mani- 
fieste en dos atributos distintos. La unidad de la 
substancia garantiza la correspondencia entre la se- 
rie causal del pensamiento y la de la extension: el 
orden de las ideas coincide con el orden de los 
cuerpos (paralelismo  psicofisico). Todo procede 
necesariamente de la Substancia. 


SPINOZA 
(1631-1677) 


eee eeseceoeey eer eae) 


SPINOZA 
(1631-1677) 


LEIBNIZ 
(1646-1716) 


{ BI proceso prdctico-cognoscitivo: el conocimiento sen- 


_ 


sitivo (su aspecto practico, la pasidn); conocimiento 
racional 0 momento de la ciencia, conocimiento sub 
specie aeternitatis (liberacion de las pasiones y sa- 
biduria imperturbable); intuicidn de las cosas en la 
unidad de la substancia (liberacién de los limites 
del tiempo). En este grado todo se ama en Dios 
(amor Dei intellectualis). Spinoza, tedrico de la re- 
ligién natural. Derecho natural (orden divino) y de- 
recho positivo (necesario para el respeto de las le- 
yes; sin embargo, el poder soberano debe respetar 
las libertades del hombre). 


Critica de la res extensa: la esencia de los cuerpos no 


es la extension, sino el movimiento, algo inextenso. 
La substancia es una, simple e indivisible; es centro 
de fuerza, ménada,. El universo es un conjunto de 
monadas o fuerzas primitivas metafisicas (pluralis- 
mo). La ménada es impenetrable (sin ventanas). 
La monada esta dotada de vis activa y es cambio 
engendrado por un principio interior a la ménada. 
Sus distintos actos se unifican en la percepcién; su 
actividad es fuerza representativa. También es es- 
fuerzo por adquirir conciencia de lo que contiene, 
es decir, fuerza apetitiva, comin a todas las ména- 
das, incluidas las privadas de conciencia (por con- 
siguiente, hay percepciones inconscientes). La con- 
ciencia de las percepciones es la apercepcidn, que 
también es esfuerzo por tener percepciones mas dis- 
tintas. Este esfuerzo apunta al infinito. Las per- 
cepciones insensibles. Orden jerarquico de las m6- 
nadas: viviente (sdlo tiene percepcién y apeticién); 
animal (tiene percepciones mas distintas, sentir); ani- 
males racionales, dotados de razon y reflexién. La 
armonia preestablecida (por Dios) entre las ména- 
das. Materia prima (pasiva) y materia segunda, do- 
tada de un principio de movimiento. La materia es 
conjunto de fendmenos logicamente ordenados. La 
metamorfosis de las ménadas. El conocimiento: las 
ideas innatas se hallan en estado virtual. Principios 
fundamentales: de contradiccién (verdades de ra- 
zon), de razon suficiente (verdades de hecho). Dios 
crea por necesidad moral (eleccidn de lo mejor: 
debe elegir el mejor de los mundos posibles). 


El pietismo 
pedagogico 


VICO 
(1668-1744) 


( Reacciona frente al formalismo doctrinal del lutera- 


nismo. 


FRANCKE (1663-1727) y sus instituciones educativas: 


rigotismo moral-religioso. 


La reaccién de Vico frente al cosmologismo racio- 


nalista y empirista: /a filosofia como antropologia. 
Critica del cartesianismo: el cogito no es criterio 
de verdad (sdlo tiene un significado psicoldgico). 
El nuevo criterio de verdad: verum ipsum factum; 
por esto la ciencia es scire per causas. Por consi- 
guiente, el hombre no conoce la naturaleza porque 
él no la ha hecho (sélo la conoce Dios); por esto 
la fisica no es ciencia, sino sd6lo experiencia de 
fenomenos; la matemdtica es ciencia, pero de abs- 
tracciones. La verdadera ciencia humana es la his- 
toria (la nueva ciencia). Filologia y filosofia: la 
certidumbre en la verdad y la verdad en los hechos. 
El hombre no hace Ja verdad, sino que participa 
en ella; también el saber histérico tiene, por con- 
siguiente, limites: la historia es ciencia no en el 
sentido de que el hombre actte en ella la totalidad 
de si mismo, sino en el de que, a través de la his- 
toria, prepara su destinacién superhistérica, E] fin 
de la historia es extratemporal. Los momentos del 
devenir histérico: sentido, fantasia y razén. Sabi- 
duria poética y sabiduria racional. E] nacimiento 
de la sociedad civil y las tres edades: la de los dio- 
ses, la de los héroes y |a de los hombres. Cursos y 
alternativas. Libertad del hombre y accion de la 
Providencia. 
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CAPITULO XII 


-EL IDEALISMO EMPiRICO Y EL ESPIRITUALISMO 
TEISTA DE BERKELEY 


1. La critica del conocimiento y el inmaterialismo 


En la historia del empirismo inglés la figura de George Ber- 
keley (186) ocupa un lugar por separado. Alejado de la mentalidad 
iluminista de su tiempo, indiferente o escéptico hacia los problemas 
metafisicos y religiosos, Berkeley concentra toda su meditacién pre- 
cisamente sobre el problema metafisico-religioso y pone a su ser- 
vicio su empirismo gnoseoldgico, Este es el motivo constante de toda 
la filosofia berkeleyana, tanto en su obra juvenil, en que se siente 
infiuido por Locke, como en Ja de la madurez de orientaciOn mis- 
tico-neoplatonica. 

A Berkeley, en lucha contra los incrédulos y en defensa del Cris- 
tianismo, le parece buen aliado el principio gnoseologico de Locke, 
segin el cual los objetos inmediatos del conocimiento no son las 
cosas, sino las ideas o ‘Tepresentaciones, Berkeley, para sus fines me- 


tafisico-religiosos, desarroll6 este principio hasta sus tltimas conse- 
cuencias. 

~ Puesto que el objeto inmediato de nuestro conocer son las ideas, 
como es posible admitir una realidad externa correspondiente? Es 
el problema de la correspondencia entre la idea y la realidad, que 


(186) Naci6é en Dysert (Irlanda), en 1685, y fué un ingenio precoz, Du- 
rante toda su vida luché contra los «librepensadores» y defendio el rena- 
cimiento moral y financiero de su pais. Trat6 de fundar en América, en ias 
islas Bermudas, un colegio destinado a la instruccién de los jovenes indige- 
nas. Al ser nombrado obispo de Cloyne, dedicé su actividad al nuevo apos- 
tolado. Sus escritos mas importantes son: el Tratado de los principios de la 
naturaleza humana (1710), reelaborado en forma mas accesible en los 
Tres didlogos de Hylas y Filanous (1713). Contra los «librepensadores» es- 
cribid los siete dia'ogos titulados Alcifrén (1732). Murié en 1753. 
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hemos encontrado en los racionalistas y en Locke. Los objetos de 
nuestra mente, dice Berkeley, son ideas y solamente ideas. Ahora 
bien, es caracteristico de la idea el existir sdlo en cuanto es perci- 
bida; la idea es un hecho mental y no puede existir mas que en la 
mente. Cuando decimos que una cosa existe, no decimos mas que la 
percibimos; existe un color y una figura en cuanto son percibidos por 
la vista y por el tacto. El ser de las cosas consiste por esto en ser 
percibidas: «esse est percipi». Desde el punto de vista gnoseologico 
no tiene sentido admitir las cosas como existentes fuera de la mente. 
Por lo tanto, el problema de la correspondencia entre las ideas y las 
cosas es un pseudoproblema, En efecto, o las Ilamadas cosas exter- 
nas son perceptibles y entonces son ideas y, como tales, no pueden 
existir fuera de la mente; o no lo son, y entonces, ,cOmo puede 
decirse, por ejemplo, que un color es semejante a algo invisible? 

Las conclusiones a que ha Ilegado Berkeley ya no le permiten 
distinguir las cualidades, como hace Locke, en primarias u obje- 
tivas y secundarias o subjetivas. Las llamadas cualidades prima- 
rias también son subjetivas, Para éstas valen los mismos argumen- 
tos aducidos por Locke para las cualidades secundarias, es decir, 
también ellas son relativas y subjetivas como las otras. ~Acaso la 
figura y la extension — como los colores — no se presentan distintas 
ante el mismo ojo situado en posiciones diversas? También las cua- 
lidades primarias, pues, son ideas y, como tales, sdlo existen en la 
mente que las percibe. 

Pero ademas de las cualidades primarias, Locke habia admitido 
la existencia de la substancia, aunque habia concluido afirmando su 
incognoscibilidad. ;Es posible, se pregunta Berkeley, admitir subs- 
tancias materiales, es decir, una materia como substratum de las 
cualidades? Para el obispo de Cloyne, no es posible y la materia 
no sirve en manera alguna para explicar el origen de las ideas. En 
efecto, si la materia es inactiva y privada de pensamiento, ,cOmo 
puede ser causa del pensamiento? Cuando hablamos de materia, o 
entendemos un nombre que indica un conjunto de cualidades sensi- 
bles, y en este caso se resuelve en una representaciOn, es decir, en 
ser percibida, y es pensable como tal y no como substancia en si; 0 
por el contrario entendemos un quid que sostiene las cualidades sen- 
sibles. En este ultimo caso se observa: a) que una vez que las cua- 
lidades existen en cuanto son percibidas y que las ideas existen en 
la mente y no fuera de nosotros, no hay motivo para admitir un in- 
concebible guid en si como substratum de las cualidades; b) que el 
quid sin las cualidades es un término vacio de significado, una abs- 
traccion. 

Precisamente, la materia podria ser una idea abstracta cuya afir- 
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maciOn 0 negaciOn correspondiera a la razon y no a la percepcién 
sensible. Pero es que, para Berkeley, las ideas generales o abstractas 
son inconcebibles. El entendimiento no puede representarse mas que 
ideas determinadas o particulares, La mente, observando, por ejem- 
plo, los colores particulares, nota que, al prescindir de lo que les 
distingue entre si, tienen algo de comin y cree que puede aislar este 
quid y formarse una idea general o abstracta del color. Pero esto es 
imposible, en cuanto que la mente no puede representarse jamds 
un color que no sea ni rojo, ni blanco, ni otro color particular. 
Por lo tanto, no existen ideas abstractas o universales; las ideas son 
siempre concretas y particulares. Es el entendimiento quien, refirien- 
do una idea particular a otras de la misma especie, le hace asumir 
un significado general y la considera como un signo de las demas 
(nominalismo de tipo ockamista). Berkeley va mas lejos que Locke: 
las ideas generales no existen ni siquiera en el espiritu. 

Asi, pues, la materia no puede ser ni siquiera una idea general, 
como no es una realidad en si. Su existencia no puede ser probada 
ni por la razon ni por la percepcidn sensible. Berkeley concluye asi 
en el inmaterialismo. Ni la negacién de la existencia de la materia, 
ni la resoluciOn del ser de las cosas en su ser percibidas, segtin Ber- 
keley, significan la negacién de la realidad; lo que se niega es que 
puedan existir sin ser referidas a una mente, independientemente del 
ser percibidas. La negacion de la materia no niega por completo la 
evidencia del sentido, Lo que yo veo o siento, existe, es decir, lo 
percibo y no puedo dudar de ello. Pero el testimonio del sentido no 
puede probarme la existencia de algo no percibido por él. La per- 
cepcidn o idea prueba la realidad que es idéntica a ella. El inmate- 
rialismo es la Unica posicidn que vence al escepticismo, en cuanto 
que suprime el problema insoluble de la correspondencia de las 
ideas a las cosas. 


2. El espiritualismo teista 


Eliminado este problema, surge aun otra dificultad, De un gran 
numero de nuestras ideas (las de la imaginaciOn) somos nosotros 
los artifices; podemos hacerlas y deshacerlas a nuestro agrado; pero 
existen otras ideas (las de los sentidos) que no dependen de nuestra 
voluntad. Por ejemplo: no esta en mi poder ver o no ver los ob- 
jetos que existen en una estancia. ,Cual es el origen de estas ideas? 

No pueden ser producidas por otras ideas, en cuanto que, para 
Berkeley, las ideas son inactivas, Entre las ideas y el espiritu no hay 
nada en comun. Las ideas, inertes y pasivas, no pueden representar 
el espiritu y, por tanto, el espiritu no puede ser conocido con la 
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idea (187). Asi, pues, no queda mas que admitir que son producidas 
por la voluntad de otros espiritus. En efecto, yo percibo, ademas 
de mi espiritu, la existencia de otros agentes particulares semejantes 
a mi y como yo productores o provocadores de ideas. La voluntad 
de estos espiritus participa en la produccion de mis ideas. Pero exis- 
ten ideas que no dependen ni de mi voluntad ni de la de otros 
agentes; su causa debe estar entonces en otro espiritu, en una Mente 
o en una Voluntad infinita, en Dios. El orden y la armonia de las 
cosas naturales son debidos a la accién de Dios, sabio, bueno y per- 
fecto, Esto explica por qué, aunque el ser de las cosas se resuelve 
en el ser percibidas, aquéllas existen también independientemente de 
mi y de los otros espiritus, fuera de esta o de aquella mente particular, 
ya que son en cuanto son percibidas por Dios. Y es Dios mismo, 
para Berkeley — que hace suya la posicién ocasionalista de Male- 
branche —, quien, presente a nuestras almas, produce en ellas las 
ideas. Las relaciones constantes con que Dios determina las ideas 
de nuestros espiritus son las llamadas leyes de la Naturaleza, Estas 
expresan el Jenguaje con que Dios, a través de las cosas, nos habla. 
Las cosas se nos presentan, pues, como los signos de la profunda 
realidad espiritual, que es el reino de Dios. El idealismo empiriold- 
gico y el consiguiente inmaterialismo han llenado asi el cometido 
que Berkeley se habia prefijado: justificar filoséficamente el teismo 
contra los ataques de «librepensadores» y «materialistas». 
Berkeley no niega la realidad del mundo exterior: sdlo dice que 
dicho mundo no puede estar mds que en relaciOn constante con un 
espiritu que se lo «representa». Esta afirmacién puede entenderse 
de dos maneras: a) el mundo es representacién subjetiva de un es- 
piritu —con lo que se cae en el fenomenismo —; 5) el mundo es 
real en cuanto participa del ser de la idea, la cual, como objeto in- 
teligible, no puede ser mas que a condicién de que exista una mente 
que la piense. Segtin esta segunda interpretacidn, se deduce: a) para 
Berkeley, las cosas existen realmente; b) no existen porque yo u otra 
conciencia finita nos las representemos; c) dado que no pueden 
existir por si solas habida cuenta de su finitud y contingencia, exis- 
ten, consiguientemente, en virtud de un Espiritu infinito y absoluto, 
pesdecir, en ¢ cuanto Dios (la Mente) ‘as piensa (Tnterpretado ast (es) 
| decir, si las ideas, segtn éI, tienen, como parece que tienen, un valor 
| objetivo de ejemplares eternos de la Mente creadora), Berkeley estA 
,en la linea del idealismo objetivo y en antitesis con la concepcién 
jempirica que Locke da a la idea. Dios no conoce este mundo porque 
lexiste, sino que este mundo existe porque Dios lo conoce. 


(187) Berkeley, en un segundo tiempo, admitid que podemos tener una 
cierta nocidn del espiritu. 


CAPITULO XIii 


HUME Y LA CONCLUSION ESCEPTICA DEL EMPIRISMO. 
EL PRIMADO DEL SENTIMIENTO 


1. El problema del origen de las ideas 


Representante tipico de la cultura iluminista de esta época, tan 
libre de prejuicios, como profundo investigador de la naturaleza 
humana, es el escocés David Hume (188), el el mejor pensador inglés. 
Hume, y no Berkeley, es el continuador directo del pensamiento 


de Locke; Hume Ileva la critica de Ta experiencia a sus extremas 
consecuencias: incluso dentro de los limites de la experiencia, el co- 
nocimiento no logra sobrepasar un cierto grado dé probabilidad. 
Acepta de Locke dos conceptos fundamentales: a) él objeto inme- 
diato de la mente son las ideas o representaciones y no las cosas; 
5) la filosofia es andalisis de Ja naturaleza humana, que ha de rea- 
lizarse teniendo siempre presente el canon de la experiencia. Acep- 
tados estos dos puntos, Hume se pregunta: 1) ,Se puede admitir la 
existencia de la substancia, sea material o sdlo espiritual? 2) ;Se 
puede justificar el principio de causalidad, sobre el que Locke y 
Berkeley fundaban de diversa manera la validez de las representa- 


(188) Nacié en Edimburgo el afio 1711. Durante su residencia en Fran- 
cia compuso el Tratado sobre la naturaleza humana, que publicé en Lon- 
dres en 1738. No habiendo encontrado esta obra la acogida que su ambi- 
ciosisimo autor esperaba, Hume la reelaboré en forma mas popular en la 
Investigacion sobre el entendimiento humano y en la Investigacién en torno 
a los principios de la moral. Como secretario de embajada tuvo ocasién de 
viajar por Holanda y por Italia, asi como también de volver a Francia, don- 
de conocié a Rousseau. Muriéd en 1776. Hume fué un hombre de vasta 
cultura, no solo filos6fica, sino también literaria e historica. Escribié la fa- 
mosa Historia de Inglaterra. También fueron importantes los ensayos filosé- 
ficos sobre la religidn, entre los que ha de sefialarse la Historia natural de 
la religién, que enlaza con los Didlogos sobre la religién natural, escritos 
con anterioridad, pero publicados después de su muerte (1779). 
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ciones? 3) Y demostrado que no es posible justificarlos, cual es el 
valor del conocimiento? Sélo la experiencia y la observaciOn son 
validas para dar una respuesta a estas preguntas, Del mismo modo 
que la experiencia y la observaciOn constituyen el maravilloso caudal 
con el que se construye la ciencia de la naturaleza fisica, asi ellas 
deben servirnos para indagar y explicar la naturaleza humana. Como 
Kant pretenderé ser el Copérnico de la filosofia, asi Hume, «filosofo 
de la naturaleza humana», esperaba ser el Newton. 

La fuente de todos nuestros conocimientos es la experiencia sen- 
sible; los objetos_ inmediatos de la mente son, pues, las percepcio- 
nes. Estas, segin Hume, se distinguen en dos clases: Tas impresiones, 
actuales, fuertes y vivaces, y las ideas, que son, o recuerdos de im- 
presiones ya no actuales, o anticipaciones de impresiones por medio 
de la imaginaciOn; en uno y otro caso las ideas son copias o ima- 
genes descoloridas de las impresiones. No hay ideas si antes no hay 
impresiones, en cuanto que las ideas no pueden nacer mas que de 
las impresiones. El hecho originario del conocimiento y al que todo 
conocimiento debe ser referido es, por tanto, la impresién sen- 
sible (189). 

Cuando se trata de relaciones de semejanza entre ideas abstrac- 
tas, como las proposiciones matematicas, que son independientes de 
las impresiones, el conocimiento presenta el grado m4ximo de cer- 
teza. Las proposiciones de la geometria, del algebra y de la aritmé- 
tica, que permanecen en el ambito de las puras ideas sin referencia 
alguna a la realidad factica, no se pueden negar, porque su nega- 
cin implica contradiccién. «Aunque no existiera en la naturaleza 
un solo circulo o triangulo, las verdades demostradas por Euclides 
conservarian siempre su certeza y evidencia.» No sucede lo mismo 
en lo que atafie a las cosas de hecho; su verdad no es demostrable 
a priori. Su certeza no se funda en las relaciones de semejanza y, 
por tanto, en el principio de contradicci6n; por consiguiente, es ne- 
cesario examinar qué fundamento tiene su pretendida objetividad. 
Locke limita la busqueda filoséfica al mundo en que vive el hom- 
bre; Hume, al hombre mismo, considerado en su pura subjetividad 
empirica, como si el hombre sdlo fuera subjetividad empirica. Para 


(189) Para Hume, las impresiones no se dan aisladas. Lo mismo que 
hay leyes que ordenan los fendmenos de la naturaleza, asi también hay leyes 
que regulan el contenido de !a vida psiquica. Tales leyes son las de asocia- 
cién: las ideas se asocian y se conectan por contigiiidad (vecindad en el 
tiempo y en el espacio), semejanza y causalidad. Como veremos, este meca- 
nismo psicoldgico engendra el habito y éste, a su vez, las ideas de causalidad 
y substancia. Esta teoria fué desarrollada por un pensador contemporaneo 
de Hume, David Hartley (1705-1757), que crey6 explicar toda la vida psi- 
quica con el mecanismo de la asociacién de las ideas. 
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Locke, el limite del hombre es el mundo exterior; para Hume, es el 
hombre mismo: la naturaleza es una ficcion. 


2. Critica del principio de causa 


Segun Hume, la pretendida objetividad de las ideas tiene de 
hecho su fundamento en la relacién de causa y efecto. Y entonces, 
es necesario preguntarse: ,qué validez objetiva conserva el principio 
de causalidad? 

Los hombres buscan-la explicacién de un hecho en otro hecho: 
st en una isla desierta un viajero se encuentra un reloj, explica este 
hecho (efecto) con otro hecho (causa), es decir, diciéndose que, con 
anterioridad, otros hombres han estado en dicha isla. Entre todos 
los hechos suponemos siempre una relacién de causalidad. ;Puede 
deducirse a priori, y mediante la raz6n, tal relacién? Es decir, jse 
puede sacar por andlisis el efecto del concepto de causa? De ningtin 
modo, dice Hume, habida cuenta de que el efecto es diferente de la 
causa y no se halla contenido en ella. Por ejemplo, si se encuentra 
un reloj en una isla desierta, ;acaso del andalisis del concepto de un 
hombre en dicha isla se deduce necesariamente la presencia de un 
reloj? E] hombre hubiera podido no tener, ni perder, ni abandonar 
el reloj. Por consiguiente, es imposible deducir de un hecho, por 
analisis racional (a priori), su efecto, ya que todo efecto es un hecho 
distinto de su llamada causa. La deducci6on racional es un sofisma: 
se considera causalidad necesaria lo que sélo es sucesién cronoldgica 
(post hoc, ergo propter hoc). En pocas palabras, no podemos justi- 
ficar y fundar racionalmente el principio de causalidad. No nos 
queda mas que recurrir a la experiencia, la cual nos dice simple- 
mente que entre los hechos hay sucesién constante y no conexidn 
necesaria; por lo que el uno no se puede deducir del otro. En el pa- 
sado, por ejemplo, hemos observado que a un hecho le sucede cons- 
tantemente otro: por ejemplo, que cuando el cielo esta nublado, 
llueve. Pero, una cosa es constatar esta sucesidn entre dos hechos, 
y otra afirmar que entre ellos hay una conexidn necesaria; la expe- 
riencia no autoriza esta afirmacion. Yo no puedo afirmar: «El cielo 
esta nublado, luego lloverd», sino decir: «El cielo esta nublado, luego 
podra Ilover», porque en el pasado he experimentado que al primer 
fendmeno le sucede generalmente el segundo; pero también puede 
no sucederle. La experiencia se halla limitada al pasado y al pre- 
sente, pero no es valida para el porvenir. Yo digo: «Mafiana saldra 
el sol», porque tengo la experiencia de que cada mafiana sale el sol, 
pero esta afirmacién mia, que anticipa una experiencia futura, no 
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tiene una certeza absoluta: el sol podra no salir mafana, No puedo 
decir que una de las dos proposiciones es falsa, ya que la una no es 
contradictoria respecto de la otra. En efecto, es posible que mafiana 
salga el sol, como también es posible que no salga. 

Hume, con esta conclusién, socava los cimientos de la ciencia 
natural, no los de la metafisica, como él creia, por la sencilla razon 
de que dicho fildsofo hace un uso empirico del principio de causa- 
lidad, es decir, limitado a los fendmenos de la experiencia sensible 
y no un uso metafisico del mismo principio, que prescinde de este o 
de aquel fendmeno. 

Asi las cosas, gcOmo nace en nosotros la conviccién de una co- 
nexiOn necesaria entre varios hechos? Segin Hume, es el resultado 
del hdébito. Habituados a experimentar que a ciertos hechos les han 
seguido siempre, en el pasado, otros hechos, nosotros, con la ima- 
ginacion, acabamos por establecer una relacién necesaria entre estos 
eventos. Pero tal necesidad causal es una ilusidn psicoldgica nuestra, 
no una verdad objetiva. El habito explica por qué creemos en la ne- 
cesidad de la relacién entre causa y efecto, sin justificarla. La nece- 
sidad causal es, por consiguiente, puramente subjetiva, es debida a 
un principio subjetivo y precisamente al habito. Podemos concluir, 
dice Hume, que el principio de causalidad es debido a nuestra ima- 
ginaciOn, a nuestra necesidad practica, es una ilusién util; en efecto, 
la llamada realidad es Unicamente un conjunto de hechos, cada uno 


de los cuales es una simple impresi6n subjetiva, enteramente dis- 
tinta de las demas. 


3. Critica del concepto de substancia 


Sometamos al mismo analisis el concepto de substancia material 
y espiritual. Qué captamos de un objeto? Una serie de impresiones 
distintas unas de otras, cada una de las cuales no contiene nada que 
pueda hacer brotar en nosotros la idea de substancia, de un subs- 
trato material en el que se apoyan las impresiones. No podemos salir 
del objeto porque las impresiones y las ideas no nos lo permiten. 
Aprehender_un objeto es tener una coleccidn de impresiones o de 
ideas. De un modo semejante, aprehender nuestro yo s6lo significa 
tener una serie de percepciones psiquicas, ninguna de las cuales nos 
proporciona nada que se asemeje a la pretendida substancia espi- 
ritual. El yo es también una coleccidn de impresiones. ;Cédmo nacen 
entonces las ideas de substancia material y de substancia espiritual? 

El hombre aprehende una serie de percepciones distintas unas de 
otras y por medio del principio de asociacién nota una cierta cone- 
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xiOn constante y una cierta semejanza entre ellas. Por ejemplo, de 
una naranja aprehende el color, el sabor, la figura redonda, etc. 
Cada una de estas sensaciones es una percepcion distinta; por otra 
parte, cada vez que tenemos experiencia de una naranja, estas per- 
cepciones se suceden con constancia y en cierto modo parece que 
estén en conexiOn unas con otras. Hasta aqui llega la experiencia, 
y hasta este punto no hay nada que nos haga aprehender una subs- 
tancia como substratum de estas impresiones, 0 que nos autorice a 
presuponerla. Pero con nuestra imaginacién vamos mas alla de la 
experiencia, es decir, imaginamos que entre las impresiones hay una 
continuidad y una uniformidad absolutas y necesarias. Asi nace la 
ilusi6n de que hay objetos exteriores existentes objetivamente, El 
mismo razonamiento vale para la substancia espiritual: entre los 
varios actos psiquicos, cada uno de los cuales es un sentimiento, una 
impresiOn, una idea, nos jniaginamos una continuidad y una iden- 
tidad absolutas. 

De estas ficciones, producidas por la imaginaci6n, nace la distin- 
cidn entre las percepciones subjetivas y discontinuas y los objetos 
reales que tienen una existencia continua, entre las ideas y Jas cosas. 
He aqui explicada la creencia en un mundo exterior de objetos, del 
que nace el problema de la correspondencia entre éstos y las ideas. 
Pero este problema carece de fundamento en cuanto que no existe 
una realidad externa. Nuestras impresiones no nos llevan a ninguna 
realidad externa y las llamadas substancias materiales o espiritua- 
les no son mas que haces de impresiones e ideas (190). Ademas de 
idealismo empirioldgico, en cuanto que hace de la idea un derivado 
de la sensacion, el inmanentismo gnoseologico de Hume se puede 
llamar también conciencialismo empirico: el universo, segtin él, es 
un continuo aparecer y desaparecer sensible ante la conciencia, que 
a su vez es un haz de impresiones subjetivas. 


4, Escepticismo tedrico y creencia practica 


Hume, partiendo de los dos presupuestos del empirismo — la 
fuente de todo conocimiento esté en la experiencia sensible, y el 
objeto de Ia mente es sdlo la percepcidn — y sacando de ellos con 


(190) El mismo razonamiento vale también para el espacio y el tiempo: 
el primero es el modo que poseemos de percibir puntos colorados o tangi- 
bles colocados los unos al Jado de los otros, cada uno de los cuales carece 
de extensién: el segundo es el modo que tenemos de percibir ciertas impre- 
siones como sucediéndose las unas después de las otras, cada una de las cua- 
les carece de duracién. Espacio y tiempo no tienen realidad objetiva y son 
simples nombres. 
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una coherencia maravillosa las Ultimas consecuencias, llega a la ne- 
gacion de todos los conceptos fundamentales del conocer cientifico 
y filoséfico. De los conceptos de tiempo y de espacio, de causa y de 
substancia, de la realidad toda, no queda mas que un haz de impre- 
siones y de ideas, de apariencias subjetivas. Todos los principios de 
la ciencia humana son reducidos a ficciones psicoldgicas, que se ex- 
plican con el mecanicismo de la asociacién y del habito. La verdad 
y la realidad no son mas que un polvillo de fendmenos (191) subje- 
tivos: es la bancarrota de la ciencia y de la filosofia, la conclusién 
escéptica de la razon. 

Pero ,podemos continuar viviendo a sabiendas de que nosotros, 
como los otros sujetos, las cosas y todo cuanto nos rodea, somos fic- 
ciones de nuestra imaginacién? Este saber mataria la vida. Nuestra 
naturaleza se rebela y exige creer en los principios y en la realidad 
que la critica de la raz6n ha descubierto que son simples ilusiones 
enganadoras. Asi, por nuestras necesidades practicas, nosotros, a 
pesar de la razon, preferimos enganarnos, preferimos continuar cre- 
yendo que somos seres reales, que es real nuestra substancia, que 
es objetivo nuestro conocimiento. La creencia es un movimiento 0 
un instinto natural, no un acto de la razon, No es una ficciOn, sino 
un sentimiento natural, «una concepcidn mas viva, mas poderosa y 
mas intensa» que las ideas y por esto los hombres continuaran cre- 
yendo siempre en la realidad de las cosas y en la objetividad de los 
principios, Este concepto de la razon tedrica como critica y de la 
razon practica como fe ha ejercido en el pensamiento posterior una 
influencia que aun hoy pervive (192). 


(191) Entiéndase bien el significado que aqui tiene el fendmeno. La sen- 
sacion, para Hume, es un puro acto de conciencia y no garantiza ninguna 
realidad distinta del acto mismo de conciencia. En este sentido, la sensa- 
cion es fendmeno y el fendmeno es toda la realidad (fenomenismo), no su 
apariencia. En otros términos, el ser de una cosa es el aparecer ante una 
conciencia. 

(192) En los escritos de moral, Hume afirma que el sentimiento es la 
fuerza determinante de la accién; el sentimiento moral es el acto de apro- 
bar o desaprobar. Por consiguiente, la ética no es un hecho de conoci- 
miento, aunque la razon interviene para criticar Jas representaciones ligadas 
a los sentimientos. E] sentimiento moral es el de la utilidad: son buenas las 
acciones provechosas para quien las hace y para los demas. Al sentimiento 
de utilidad se le une también el de simpatia, por el que sentimos como nues- 
tros los placeres y los dolores ajenos. 

En los escritos sobre la religion, Hume considera la religidn como un 
hecho natural del espiritu humano, debido al sentimiento de proteccién y de 
ayuda. La religién no tiene ningtin valor teorético. Las distintas religiones 
positivas no son mas que supersticiones intitiles (la justicia, en cambio, es 
una supersticion util). 
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5. El sentimentalismo en la moral y Adam Smith 


Hemos visto como el escepticismo tedrico de Hume encuentra 
su limite en la necesidad natural de la creencia practica. Hume, con 
la demolicién de los principios fundamentales del conocer, habia 
desmantelado la fortaleza logica y metafisica del racionalismo (como 
también la del empirismo) y reivindicando la concrecién de la ex- 
periencia humana, que no es slo actividad cognoscitiva, sino tam- 
bién sentimientos e instintos, es decir, actividad prdctica que se rea- 
liza en la vida social. El valor del sentimiento en la actividad prac- 
tica, ademas de Hume, es reivindicado por casi todos los mora- 
listas ingleses del siglo xvut, los cuales preparan la elaboraci6n 
sistematica del utilitarismo social, que es la nota caracteristica de la 
moral inglesa. 

Antony Ashley Cooper, conde de Shaftesbury (1671-1713), con- 
tra el pesimismo de Hobbes, sostiene que en el individuo hay un 
instinto innato de simpatia hacia sus semejantes (193). Egoismo y al- 
truismo se concilian, en cuanto que al hacer la felicidad de los otros, 
cada individuo procura también la propia. De este instinto emana el 
sentimiento de estimacién y de admiracidn por lo que es noble y 
justo, y el de repugnancia y desprecio por lo que es innoble e 
injusto. Este sentimiento innato — sentimiento moral —es el prin- 
cipio de la ética. Para Shaftesbury (Moralistas), en el universo no 
existe el mal; éste es sdlo aparente y es un efecto de nuestra igno- 
rancia. E] hombre no esta corrompido ni es un ser desgraciado; tam- 
poco Dios castiga las culpas ni suspende con los milagros las leyes 
de la naturaleza. El hombre encierra en si mismo la guia de su 


(193) También Francis Hutcheson (1694-1747), en e] Sistema de filosofia 
moral, considera instintivo en el hombre, ademas del egoismo, el sentimiento 
de ayudar a los otros, que es la base de la moral. Hutcheson es figura 
secundaria del Iluminismo inglés y puede enumerarse entre los moralistas 
del siglo xvil o entre los fil6sofos llamados del «sentido moral». Optimista 
(todo en el mundo da testimonio de la bondad de Dios) lo mismo que 
Shaftesbury, admite en el hombre facultades especificas dadas por Dios con 
la creacién, y precisamente el sentido de la belleza, el de la simpatia y 
otros, entre los que se halla el sentido moral, facultad independiente que no 
puede ser identificada ni con la simpatia, ni con el placer, ni con la utili- 
dad, etc. Lo mismo que los ojos perciben la luz y la obscuridad, asi también 
el sentido moral percibe la virtud y el vicio. Es totalmente desinteresado, 
tanto para quien obra como para quien aprueba. Sin embargo, Hutcheson, 
en el fondo, lo identifica con la tendencia utilitarista de obrar con el objeto 
de procurar «la maxima felicidad del mayor nimero». Precisamente teniendo 
en cuenta e! bien ajeno fomentamos nuestro mayor bien particular. 
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conducta, y en la vida futura no hay premio para la virtud ni cas- 
tigo para el mal. No se puede creer en un Dios justo sin creer en la 
justicia. Shaftesbury funda su deismo en la moral y no viceversa. 

El gran economista Adam Smith (194) es el mejor representante 
del sentimentalismo moral. Segin Smith, Dios ha puesto en el hom- 
bre un sentimiento infalible que lo guia hacia el bien y hacia la fe- 
licidad; este sentimiento es la simpatia, con la que nos vemos a nos- 
otros mismos tal como los otros nos ven. En pocas palabras, la 
simpatia es la capacidad de ser espectadores imparciales de nosotros 
mismos, de aprobar o no nuestra conducta segin que los otros sim- 
paticen o no con ella. «Cuando examino mi conducta y quiero juz- 
garla, condenarla o aprobarla, es evidente que me divido en cierto 
modo en dos personas y el yo que aprecia y juzga tiene un come- 
tido distinto del yo cuya conducta es apreciada o juzgada. La pri- 
mera de estas dos personas, que estan unidas en mi, es el espectador 
cuyOs sentimientos procuro hacer mios, poniéndome en su lugar y 
considerando desde su punto de vista mi conducta. La segunda es el 
ser mismo que ha obrado, aquél cuya conducta trato de juzgar desde 
el puesto del espectador». 

La virtud la aprobamos por si misma, pero la aprobamos toda- 
via mejor cuando consideramos la utilidad que les reporta a las per- 
sonas dotadas de ella y a las demas. 


6. La Escuela escocesa del «sentido comutn»: Reid 


Las conclusiones del fenomenismo de Hume habian arruinado 
los principios fundamentales del conocimiento y de la acci6n. Am- 
pliar el concepto del instinto originario y espontaneo desde la vida 
moral a toda la actividad humana, con objeto de vencer el escepti- 
cismo teorético de Hume, aun permaneciendo dentro de su empi- 
rismo, fué el objetivo de la llamada Escuela escocesa, cuyo mejor 
pensador fué Thomas Reid (195). Para Reid, una cosa es decir que 
los sentidos nos engafian, y otra es creerlo firmemente y obrar en 


(194) Nacid en Kirkaldy (Escocia) en 1723 y escuché a Hutcheson en 
Glasgow, donde fué profesor de filosofia moral. Escribi6 en esta época la 
Teoria de los sentimientos morales (1759). La fama de Smith, muerto en 1790, 
se debe a su clasica obra de economia titulada Investigaciones sobre la natu- 
raleza y las causas de la riqueza de las naciones. 

(195) Nacio en Strachan, cerca de Aberdeen, en 1710, y sucedié a Smith 
en la cAtedra de filosofia moral de Glasgow. Muri6 en 1796. Su principal obra 
es la Investigacion sobre el espiritu humano segtn los principios del sentido 
comun., 
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consecuencia. En efecto, ningtin escéptico se ha arrojado jamas al 
fuego, lo que quiere decir que la confianza instintiva que tenemos 
en los sentidos no puede ser destruida por ninguna critica de la ex- 
periencia. 

SensaciOn y percepcidn son los actos primitivos del conocimiento 
humano, con los que conocemos las cualidades secundarias y pri- 
marias (Objetivas unas y otras) de las cosas. Objeto inmediato de 
nuestro espiritu no son las «ideas», sino las cosas mismas, La sensa- 
cidn «atestigua la existencia de la cosa y de una cualidad inherente 
a ella, una facultad de pensar y de sentir y un ser permanente o un 
espiritu en el que reside esta facultad». Admitir entre los objetos 
«percibidos» y el sujeto percipiente el <intermediarioy de las «ideas» 
conduce a no poder evitar las consecuencias escépticas del «idea- 
lismo» de Berkeley y del fenomenismo de Hume, es decir, es tanto 
como negar la realidad de las cosas, la substancia espiritual, la va- 
lidez del principio de causalidad, etc. Es cierto que nosotros no co- 
nocemos qué son la substancia material y la espiritual, como tam- 
poco podemos demostrar la existencia de las cosas y de sus cuali- 
dades, pero sabemos que no son ideas o impresiones subjetivas, En 
pocas palabras, la percepcidn tiene una evidencia irresistible e inme- 
diata, que hace nacer la creencia invencible de que existe el sujeto 
percipiente y de que existen las cosas percibidas. Sobre ella se funda 
el razonamiento, mientras que por otra parte es independiente de 
todos los razonamientos. Es una sugestidn innata que, si no explica 
nada, hace creer en todo y da al hombre confianza. El sentido co- 
mun no debe uniformarse a la filosofia, sino ésta a aquél. En pocas 
palabras, para Reid, la realidad de las cosas y de los espiritus es el 
resultado de un instinto o de una creencia primitiva. Ignoramos, 
dice Reid, el fundamento de Ja objetividad del conocer, y nunca 
podremos conocerlo. Sin embargo, es cierto que la creencia de la rea- 
lidad de las cosas esta de acuerdo con el sentido comin de los hom- 
bres y que nuestra naturaleza esta constitutivamente configurada de 
modo que creamos en la existencia de los objetos. 

De este modo, el fildsofo creia haber resuelto, dentro del empi- 
rismo, el problema de la objetividad del conocimiento y de la reali- 
dad. Este problema, que es el mismo de Kant frente a Hume, ha 
hecho que algunos autores se acercaran frecuentemente, y en espe- 
cial en el siglo xix, al escocés y al fildsofo de K6nigsberg. Sin em- 
bargo, la distancia es enorme: Reid permanece en el ambito del em- 
pirismo sin lograr superarlo, ignora el concepto kantiano de «critica» 
y su «creencia» o <instinto» es cosa muy distinta del a priori de Kant. 


CUADRO 


| 
BACON i 


(1561-1626) 


Realismo 
pedagogico 


EL EMPIRISMO (siglos xvl-xvit1) 


_ 


EE ST, 


La instauratio ab imis de la ciencia y la fundacién 
del regnum hominis. El hombre puede cuanto sabe 
(saber es poder). El saber no es tedrico (reino de 
la verdad), sino prdctico o guia de la accion (reino 
del hombre sobre las cosas). Para lograr este ob- 
jetivo es necesario un nuevo organo o instrumento 
de investigacién, un nuevo méfodo. Critica del pro- 
cedimiento deductivo. 


El método inductivo: a) momento negativo o critica 
de los prejuicios o idola (tribus, specus, fori, thea- 
tri); b) la induccién experimental y las tablas de 
los fenémenos (presentiae, absentiae, graduum). La 
confirmacién de las istantiae; decisiva es la ins- 
tancia crucial. Limites del método de Bacon, infe- 
rior al de Galileo. 


Aplicacién del nuevo método de la ciencia a la edu- 
cacién e interés por los problemas concretos y téc- 
nicos de la ensefianza. 


RATKE (1571-1635): elabora una reforma de la escuela 
alemana (deben ensefiarse en lengua materna todas 
las artes y las ciencias) y funda la practica educa- 
tiva sobre el principio de la conformidad con la 
naturaleza. 


COMENIO (1592-1670): critica de los idolos pedagégi- 
cos y de la pedanteria; educar significa seguir la 
naturaleza. El ideal pansdfico y la omnisciencia. 
Los dos principios fundamentales de la pedagogia: 
1) ensenarlo todo a todos; 2) imitar la naturaleza. 
El método natural y la educacién universal. Las 
fases del desarrollo del hombre (infancia, pubertad, 
adolescencia y juventud) y la educaci6n correspon- 
diente (escuela materna, escuela verndcula, escuela 
latina y escuela universitaria). El procedimiento ci- 
clico de la educacién y el método intuitivo (las pa- 
labras no deben ensenarse primero y por separado 
de las cosas). 


SINOPTICO 


) 
| 


(1588-1679) 


(1632-1704) 


HOBBES 


LOCKE 


af 


Hobbes y Descartes (la polémica sobre el cartesia- 


nismo). Hobbes extiende el mecanicismo desde el 
mundo fisico al humano. La realidad es solamente 
corp6rea (materialismo); el espiritu no es mas que 
una materia sutilisima. Los dos principios metafi- 
sicos dé Hobbes: a) toda la realidad es corpérea; 
b) el movimiento explica todo acontecer. El em- 
pirismo de Bacon (método) se constituye en doctrina 
metafisica materialista. Los grados del conoci- 
miento: la sensacion, origen de todo conocimiento; 
de cla derivan las otras formas, comprendida la 
razon. La ciencia: andlisis y sintesis. Convenciona- 
lismo de los conceptos cientificos (nominalismo). 
El egoismo, fuerza motriz de la naturaleza hu- 
mana; disciplinarlo con el cdlculo es el cometido 
de la moral. 


El estado natural es de «guerra de todos contra 


todos» y cada uno quiere lo del otro. La ratio na- 
turalis mueve a los hombres a renunciar al derecho 
sobre todo mediante el contrato con que transfieren 
al poder soberano sus derechos. El Estado absoluto. 


( El paso del empirismo dogmatico al empirismo cri- 


tico. El problema critico del conocimiento: andlisis 
del intelecto humano para ensayar su poder y mar- 
car sus limites. La filosofia es pura gnoseologia 
o problema del origen y valor del conocimiento. 
Critica de las ideas innatas: todo conocimiento se 
origina con y por la experiencia. Las dos formas 
de la experiencia: la sensacién y la reflexion. Ideas 
simples (el intelecto las recibe pasivamente de la 
experiencia); ideas complejas e ideas generales (son 
producidas por la actividad del sujeto). Las tres 
clases de ideas complejas: de substancias, modos 
y relaciones. Las ideas son las intermediarias entre 
nosotros y las cosas. Conocer es percibir el acuerdo 
o el desacuerdo entre las ideas. Las verdades de 
que estamos seguros (de la existencia de nuestro 
yo, de Dios y de las cosas), Cualidades primarias y 
cualidades secundarias, Las nociones universales son 
«nombres» o «signos» que tienen un valor practico. 
La objetividad de las sensaciones se limita a la ac- 
tualidad del objeto sentido. Critica de la idea de 
substancia (la substancia es incognoscible). Imposi- 
bilidad de la metafisica (la experiencia es el limite 
del conocimiento). El utilitarismo moral y el Es- 
tado liberal (proteger los derechos naturales del 
individuo). 


La formacion del cardcter es obra de la educacion, 
que es la guia para que, con la disciplina de las 
facultades, se realice este cometido. Formar un 
cardcter libre mediante el libre ejercicio de las po- 
tencias del individuo: asi se forma el habito del 
recto juzgar y del recto obrar (liberalismo pedago- 
gico). La educacién del gentleman y sus limites. 


LOCKE 


CuDworTH (1617-1688): las ideas del bien y del mal 
son absolutas (contra Hobbes). 
More (1614-1687): los principios morales son evi- 
Los neoplaténicos dentes por intuicidn. La moral es independiente de 
de Cambridge todo presupuesto religioso (moral natural). 
CUMBERLAND (1631-1718): hay un instinto social de 
benevolencia (contra Hobbes). 
CLARKE (1675-1722): la evidencia inmediata del bien 
es el fundamento de la moral. 


| Critica del empirismo, al que se oponen. 
AY 


Contra la mentalidad iluminista de su tiempo, reivin- 
dica el caracter central del problema metafisico-re- 
ligioso. La polémica contra los librepensadores. 

Sdlo ias ideas son objeto inmediato del conoci- 
miento (Locke); pero las ideas sdlo existen en 
cuanto son percibidas, es decir, en una mente; por 
consiguiente, el ser de las cosas reside en el ser 

BERKELEY percibidas (esse est percipi). También las cuali- 
(1685-1753) dades primarias son subjetivas. Tampoco es conce- 
bible la materia como realidad; ni siquiera es una 
idea general (no existen ideas abstractas: nomina- 
lismo). Sdlo el inmaterialismo puede vencer el es- 
cepticismo. Dios es causa de todas las ideas; las 
cosas son en cuanto son percibidas por Dios. Sig- 
nificado del idealismo berkeleyano. 


_— 


{ Locke y Hume: {cual es la validez del conocimiento, 

incluso dentro de los limites de la experiencia? 

ane Solo las perce pciones son los objetos inmediatos de la 

(1711-1776) mente; se dividen en dos clases: impresiones (ac- 

tuales) e ideas, que son recuerdos de impresiones o 

anticipaciones mediante la imaginacién. Todas las 

ideas nacen de las impresiones sensibles, Ginicos co- 
nocimientos originarios. 


A 


La Escuela Escocesa 


f éCual es entonces la validez del conocimiento? Son 
absolutamente verdaderas las ideas abstractas tales 
como las proposiciones matematicas, pero no guar- 
dan referencia alguna con la realidad del hecho. 
Por esio son demostrables a priori y su negacion 
implica contradiccién. No sucede asi en lo que 
respecta a las verdades de hecho, cuya objetividad 
no es demostrable a priori. Su objetividad se funda 
en la relacidn de causa a efecto, pero el principio 
de causalidad no es deducible a priori (de la causa 
no puede sacarse por andlisis el efecto). Por consi- 
guiente, entre los hechos no hay conexién necesaria, 
sino sucesi6n constante. E] principio de causalidad 
sdlo es debido al hdbito y es una ilusién titil, Tam- 
bién la substancia es una ilusién producida por la 
imaginacion: las llamadas substancias (materiales y 
espirituales) no son mas que colecciones de impre- 
siones subjetivas (lo mismo que el espacio y el 
tiempo). La conclusion escéptica de la razén es 
templada por el sentimiento natural de la creencia, 
 cuyo valor es practico. El fenomenismo de Hume. 


“~ 


HuME 


SHAFTESBURY (1671-1713): en todo individuo hay un 
instinto innato de simpatia hacia sus semejantes 
(contra Hobbes). Este sentido moral es el principio 
de la ética. 
HUTCHESON (1694-1747): el hombre posee innato el 
La filosofia sentido de la belleza, de la simpatia y el sentido 
del sentimiento moral, desinteresado, con que percibe la virtud y 
el victo. 
ADAM SMITH (1723-1790): el sentimiento de la simpa- 
tia guia al hombre infaliblemente hacia el bien y 
{hacia la felicidad. La simpatia es la capacidad de 
ser espectadores imparciales de nosotros mismos. 


Rerp (1710-1796): fundador de la Escuela Esco- 
cesa o del sentido comun. Conocemos por medio 
de la observacién y del andlisis. Sensacién y per- 
cepcién son los actos primitivos del conocimiento 
humano, Todas las cualidades son objetivas. No son 
las ideas sino las cosas el objeto inmediato de 
nuestro espiritu. Un instinto infalible nos hace ad- 
mitir la existencia de las cosas y esta creencia es 
irresistible. La filosofia debe guardar conformidad 
con el sentido comun (conjunto de los datos con 


| Critica del fenomenismo de Hume. 
: que los hombres se gobiernan en ia vida). 
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CAPITULO XIV 


EL ILUMINISMO 


1. Consideraciones generales 


Quiza no exista un movimiento tan vasto y tan complejo y, en 
ciertos aspectos, tan desconcertante como el que, bajo el nombre 
de Iluminismo o siglo de las luces, se conoce como antitesis frente 
a las «tinieblas» y al pretendido obscurantismo de la Edad Media: 
movimiento cultural de propaganda y de divulgacién, de polémica 
y de critica, invadido de ardor misionero de destruccion y de reno- 
vaciOn ab imis; sin embargo, es fragmentario y contradictorio, casi 
siempre en situacidn de proyecto y de programa, fluido y oscilante en 
sus propositos, aturdidamente vasto en su extension, que abraza todos 
los aspectos de la vida humana; unas veces profundo en la investiga- 
cion de problemas secundarios y marginales, otras superficial en el 
examen y en la valoraciOon de los principales y fundamentales; intran- 
sigentemente critico y a la vez fuertemente dogmatico, astuto e in- 
genuo. La estructura politica de Europa es sacudida; los presu- 
puestos filosdficos y religiosos son destruidos; las instituciones me- 
dievales y el ordenamiento eclesiastico son demolidos. Sin embargo, 
aqui residen propiamente los limites y la debilidad del Iluminismo: 
echa los cimientos de la cultura y de la sociedad contemporaneas; 
pero, en su antitesis frente al pretendido e inexistente «obscuran- 
tismo» del Medioevo, en el proceso inexorable a que somete a la 
tradicion y con ella a la historia, manifiesta una ignorancia casi 
total de la cultura medieval y su insuficiencia para comprender el 
valor insuprimible de la tradicién. E] Iluminismo es, al mismo tiem- 
po, hijo de la nueva ciencia experimental — de la que son artifices, 
por las doctrinas metodoldégicas, Galileo y Bacon, y, por los descu- 
brimientos, Galileo, Copérnico, Kepler y Newton — y del raciona- 
lismo cartesiano; se afirma bajo la influencia de Bayle y con la 
difusi6n del empirismo de Locke. Concepciédn mecanicista de la 
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vida natural y humana, se apoya sobre el presupuesto — dogméati- 
camente aceptado, a pesar de su intransigencia critica — de que el 
orden del mundo humano y el del mundo natural se corresponden; 
obedecen a leyes mecdnicas y fijas, que la razon tiene el deber de 
descubrir a fin de conocer y de dominar el mecanismo universal 
para proporcionar a los hombres una felicidad nunca vista. 

‘—~La sobrevaloracion de los poderes humanos de investigacion y/| 
‘conocimiento respondia a la exigencia iluminista de no reconocer 
otra autoridad por encima de la raz6n, ni otras causas de la vida | 
natural y humana fuera de las inmanentes en la naturaleza, descu- | 
pastes o posibles de descubrir con_se uridad_ por medio de la razén| 
y de la experiencia.{Para los iluministas, es <ilusién» cualquier 
‘causa no fisica, providencial o finalista (Dios), objeto de la fe y no 
de la razdn, descomponedora de la urdimbre de leyes que forma 
el tejido del Universo; como cualquier otra autoridad (Iglesia, Es- 
tado), superior a la razOn y que se jacta de sus origenes no humanos, 
es faisa autoridad, la cual campea a expensas de las «supersticiones» 
y de la «ignorancia» de los pueblos, Aclarar con las «luces» de la 
razon las «tinieblas» de la supersticion, de modo que sea redimida 
la Humanidad del peso de la autoridad del pasado y de los poderes 
constituidos, idolos adorados bajo los falsos despojos de la verdad, 
es el fin perseguido por los iluministas, a veces con fe y con entu- 
siasmo de apostoles. 

Motivo éste ingenuamente optimista no desunido del otro (pesi- 
mista), que es consecuencia del sistema copernicano-newtoniano de 
la Naturaleza. La infinidad de los cielos y de los mundos, gober- 
nados por leyes mecanicas, reducia el mismo sistema solar a un 
atomo perdido en la inmensidad de los espacios. La concepcién 
mecanica negaba toda forma de finalidad y de providencia divina 
y arrojaba al hombre en la desolacién de su nada, no bastandole el 
consuelo de una naturaleza benigna y providente. Voltaire — que a 
su modo también es «pascaliano» en este punto —no deja de in- 
sistir sobre este concepto para arrojar luz sobre la vacuidad del 
orgullo humano, sobre la miseria de nuestra soberbia y también, 
segun él, sobre la presuntuosa vanidad de los tedlogos. Evidente- 
mente no se hunde aqui, como suele creerse, el llamado antropo- 
centrismo de la teologia cristiana, sino Gnicamente el basado en la 
ciencia aristotélico-tolomeica. De otra parte, el infinito newtoniano- 
iluminista, concebido como puramente espacial, no dafia el privi- 
legio del hombre frente a la Naturaleza ni frente a Dios; el hombre 
contrapone, victorioso, su infinito espiritual (Pascal), la infinitud 
de su alma a todos los mundos infinitos, contenidos en ella, sin que 
ellos la contengan. 
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Naturalismo mecanicista e infinitud del Universo dejan, sin em- 
bargo, intacta la fe casi religiosa que el Iluminismo — que también 
es _cartesiano — ponia en la razon humana. Enemigo de todos los 
idolos, decidido a liberarse de Dios y de cualquier autoridad, no 
pone reparos en adorar el idolo de la razon. La exactitud del enten- 
dimiento geométrico causa la admiracién incluso al volteriano Mi- 
cromegas, venido de una fejanisima estrella a la Tierra, donde lo 
encuentra todo digno de irrision, excepto la razon matematica./El [ 
“criterio cartesiano de la verdad como claridad y evidencia racionales | 

| y la razon como suprema y absoluta autoridad son, para el [umi- 
nismo, insignia de combate y de investigaciOn, instrumento de 

| demolicion de lo viejo y de instauracién de lo nuevo,/La razén ya 
no es equilibrada sabiduria, sino audacia critica. También son fran- 
camente iluministas tanto la filosofia del empirismo inglés como la 
del sensismo y la del materialismo franceses, que en buena parte 

_derivan de la primera. Y es que racionalismo y empirismo, Des- 
cartes y Locke, tienen puntos de contacto e, incluso, comunes.| El) 

|método cientifico de Bacon, Ia duda critica de Descartes y yet ana-| 

| lisis del ee humano de Locke son Sees contra la Sal \ 


= icism 


empirista y materialista Hobbes, extendido a Bak las eating 48 la 
actividad espiritual, no podia menos que ganarse las simpatias (pres- 
cindiendo de su pensamiento politico) del naturalismo iluminista. 
Fundar un orden de vida perfectamente natural, segtn los dictados 
del empirismo, vale tanto como fundar un orden de vida perfecta- 
mente racional, segtin las doctrinas del racionalismo; la transparen- 
cia de la Naturaleza es la misma transparencia de la razon. Por lo 
demas, el empirismo de Locke, que pone en discusién el valor de 
la experiencia sensible y el alcance del entendimiento, del que en- 
saya el poder y sefiala los limites; que desemboca en el liberalismo 
en politica, en el racionalismo en religi6n, en el agnosticismo meta- 
fisico, es, por esto mismo, tan «critico» como la duda cartesiana 
y esté menos ligado que ésta al «dogmatismo» de la metafisica 
tradicional. 

Por su parte, el cartesianismo (Descartes no se habia atrevido a 
tanto) desarroll6 su tendencia francamente racionalista, su critica 
implacable de la tradicion, la contraposicién entre sentimiento y 
razon, entre el mundo obscuro e irracional de la Historia y el claro 
y cristalino de la razon geométrica, entre autoridades hist6ricas y 
autoridades naturales, con una mayor confianza en la razon y en la 
capacidad humana de la que muestran tener el empirismo de Locke 
y el de Hume, que concluye con la bancarrota de la ciencia y la 
reduccién de la metafisica a una ilusién natural. Pero también el 
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empirismo y el racionalismo concuerdan en el concepto del hombre 
«natural», que debe obedecer a leyes naturales o racionales, libre 
de prejuicios y supersticiones, es decir, de ligamenes teoldgicos 0 
de impedimentos de derivaci6n histdrica y, en cuanto tales, defor- 
madores del estado de naturaleza. Autonomia e independencia del 
individuo natural, a quien el respeto a las normas naturales garan- 
tiza, con el rescate y el ejercicio de sus derechos naturales, la per- 
fecta felicidad natural (196). De tal modo el [luminismo, tan solicito 
de su independencia, sujeta al individuo a su propia naturaleza, que 
hace de él uno de los dientes anodnimos del engranaje mecanico de 
la vida natural y social. Cree liberarlo de la autoridad laica y ecle- 
sidstica y lo hace esclavo de las leyes ciegas e invencibles que regu- 
lan infaliblemente, demasiado infaliblemente, el orden de las cosas 
y de los hombres (197). 

Concepcién abstracta, ésta, del hombre como puro ser natural, 
colocado fuera y contra la tradicion y la Historia. El estado natural 
es el opuesto al desarrollo historico; la Historia es la degeneraci6n 
de la Naturaleza, el reino de la astucia de los poderosos y de los 
ricos, que se han conjurado y se conjuran en perjuicio de los inge- 
nuos, la gran mayoria, a quienes slo la Naturaleza puede dar un 
nuevo orden de bienestar, de progreso y de felicidad. Mas que de 
retorno al estado primitivo, se trata aqui de desenterrar la espon- 
taneidad y la autenticidad de la Naturaleza del gravamen de las 
supraestructuras historicas; se trata de confianza en la luz natural, 
capaz de dar, prescindiendo del pasado y de toda determinacion 
positiva y concreta, una nueva forma de vida social y econdmica, 
un nuevo orden politico y también una ciencia, una filosofia y una 
religion. No se trata de un retorno a la sabiduria originaria, como 
sucede en algunos pensadores del Renacimiento, sino a la pura 
naturaleza racional, liberada de los prejuicios y de la tradicion. Asi, 
el «antihistoricismo» iluminista pierde «de vista la legitimidad y la 
fuerza viva de lo que es hist6ricamente real, considerando que basta 
hacer tabla rasa de lo existente, donde quiera que se muestre irra- 
cional, para poder edificar ex integro la sociedad segtn los principios 


(196) Como escribe P. Hazard: «Los «nuevos filésofos» trataron de 
substituir una civilizaci6n fundamentada en la idea del deber (deberes ha- 
cia Dios y deberes hacia el soberano) por una civilizacién fundada en la 
idea de derecho: los derechos de la conciencia individual, los derechos de 
la critica, los derechos de la razén, los derechos del ciudadano». 

(197) El concepto de «naturaleza» resulta ambiguo y contradictorio para 
los mismos iluministas: la naturaleza no siempre demuestra que es racio- 
nalidad y perfeccién absolutas, no siempre es buena y benigna («Dios mio, 
si éste es el mejor de los mundos posibles, {cémo seran los otros?», es el 
grito del volteriano Candido). 
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de la filosofia» (Windelband). Y no se diga que el Iluminismo repu- 
dia la tradicion, en el sentido de que no la acepta dogmaticamente 
como autoridad independiente de la razon, ya que incluso «deja en 
suspenso» a la historia frente a la autoridad de la raz6n, lo cual no 
es asumir una legitima actitud critica frente a la autoridad histdrica, 
sino aceptar dogmaticamente, la de la raz6n. Su sentido critico frente 
a la tradicién es, en el fondo, sentido dogmatico del poder de la 
razon, como autoridad suprema e indiscutida. Por otra parte, el ra- 
cionalismo de origen cartesiano es corregido por el empirismo lockia- 
no: Ja razOn es omnipotente en los limites de la experiencia sensible, 
es decir, de aquellos problemas que no sobrepasan el mundo feno- 
ménico, Por lo tanto, la esencia de las cosas y del hombre, la tras- 
cendencia de Dios, etc., carecen de interés, no son problemas, son 
supersticiones. Lo que equivale a decir que la raz6n es ilimitada y 
que el hombre puede conocerlo todo jsi renuncia a los problemas 
fundamentales y a conocer la esencia de si mismo! 

Ahora se explica por qué en el siglo xviii tuvo éxito — hasta el 
punto de ser llevado a consecuencias demagdégicas y anarquicas — el 
iusnaturalismo del siglo anterior, defensor, contra la «usurpaciOn», 
de los derechos inherentes a la persona humana (derecho de pensa- 
miento, de religion, etc.). Grozio, en el siglo xvi, habia afirmado 
la autonomia del derecho natural, de la lex naturae con respecto a 
la lex Dei (198). Precisamente el Iluminismo pretende construir la 
sociedad humana sobre bases naturales y racionales, prescindiendo 
de presupuestos y controles teoldgicos. Heinecke, Wolff, Strube, Bur- 
lamaqui, Montesquieu, Beccaria, etc., hacen poderosos esfuerzos 
por arrancarle a Dios las leyes que gobiernan el mundo humano. 
Dios es el tnico legislador, pero en la medida en que se identifica 
con la razon, Ademas se explica por qué la pedagogia de Rousseau 
reivindica la educacién natural, garantia de la espontaneidad del 
nifio; y por qué la economia propugna el retorno al estado natural 
con los fisidcratas, opuestos al mercantilismo. También se reivindica 
la autonomia de la moral. Ya Hobbes, ademas del derecho natural 
autOnomo, habia postulado una moral independiente de la religion. 
Los iluministas discuten si la ley natural es el altruismo, la simpatia 
o el egoismo, pero no discuten en modo alguno el concepto de la 
autonomia de la moral, libre de las ataduras teolégicas. Por ultimo, 
el concepto de religion «natural», racional y universal, no precisa 
de ninguna revelacion ni de la autoridad o de la tradicién eclesias- 
tica, y es contrapuesto a todas las religiones «positivas», encerradas 

(198) En esta autonomia de la Jex naturae con respecto a la lex Dei 


reside la novedad revolucionaria del iusnaturalismo con relacién al Medio- 
evo, que también admite un derecho natural, pero inseparable de la lex Dei. 
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en la angustia dogmatica e incapaces de resistir a la «critica»; religio- 
nes que son, a fin de cuentas, corrupcidn de la Unica religion natural 
segin la doctrina del deismo, cuyo tedrico mas notable es el inglés 
John Toland (1670-1722) con su obra, significativamente titulada 
Cristianismo no misterioso (1696) (199). El esfuerzo contra el mundo 
medieval es concéntrico y ciertamente titanico el intento de subs- 
traerse a la influencia de su cultura y de sus instituciones. Segun 
una feliz expresién de Dilthey, el «siglo de las luces» continua des- 
piadadamente la «secularizacion de los bienes espirituales de la 
Iglesia». 

Siguiendo este camino, el Iluminismo se desliza del deismo al 
ateismo. En la religidn natural, Dios es concebido de modo que no 
resulte molesto a la Ciudad del hombre: emancipacion de la razon 
con relacién a la revelacién; la vida obedece a la ley natural de la 
felicidad y no es en modo alguno una prueba; los sacramentos, los 
ritos, las iglesias y las autoridades eclesidsticas son suprimidos, Sdlo 
queda Dios como Ser supremo, cuyo culto reside en el alma de cada 
individuo. Con este método de «purificacidn» de la religion resultaba 
facil deslizarse hacia el ateismo, que, en efecto, se divulg6 con abun- 
dancia de escritos. El barén de Holbach, el «ateo de profesi6n», era 
leido por los doctos y por los ignorantes, por las duquesas y por las 


(199) También Matthew Tindal (1656-1733) identifica Cristianismo y reli- 
gion natural en la obra El Cristianismo, antiguo como la creacién (1730): la 
naturaleza humana es inmutable como Dios, que se ha revelado a la razon 
desde la creacién; por consiguiente, es superflua la revelacién positiva en 
cuanto que no atafie nada a la natural (el Evangelio es «la reedicién de la 
ley natural»). No hay ninguna diferencia entre la moral y la religion, en 
cuanto que la razén de las cosas (segtin la cual se obra), considerada en 
si misma y como ley de Dios, es idéntica. Ademas de Toland y de Tindal, 
grandes iluministas ingleses son los pensadores que van de Locke a Hume, 
ya estudiados por nosotros. La filosofia de Inglaterra de los siglos xviI y 
XVIII se encuadra, en efecto, en Ja cultura de estos dos siglos, cuyos carac- 
teres fundamentales son el desarrollo de las ciencias de la naturaleza y los 
conflictos politico-religiosos que, después. del breve triunfo del absolutismo, 
condujeron a la estabilizacién de un gobierno constitucional. 

Dentro del cuadro general del Iluminismo, el pensamiento inglés de esta 
época presenta una multiplicidad de actitudes que, aun teniendo una raiz 
comun, son diversas y a veces contrastantes. Asi, los progresos de la cien- 
cia, debidos a la aplicacién rigurosa del principio mecanicistico (todo fendé- 
meno es un eslabon de la cadena causal), parecen poner en peligro la reli- 
gidn y la moral, en cuanto que el mundo es reducido a un juego de fuerzas 
ciegas que excluye de la naturaleza lo divino y la finalidad. También los 
actos psiquicos se explican con el mecanismo de las representaciones y con 
la conexién con los hechos fisiolégicos. Ante este mecanicismo universal, 
como hemos indicado, se reacciona en nombre de las exigencias morales y 
religiosas. Se trata de demostrar que la religién y el finalismo no estan en 
antitesis con la ciencia, sino en armonia con ésta. Los moralistas y los teé- 
ricos de la religidn no salen fuera del espiritu iluminista. 


EL ILUMINISMO Sit 


doncellas. La figura del ateo — no vicioso ni inmoral, sino virtuoso, 
amante de lo bueno, racional y bello —se encuentra tanto en el 
siglo xviI como en el xIx y en el nuestro, Sin embargo, como obser- 
va Hazard, el siglo xvi, en su conjunto, «fué deista y no ateo, pero 
tuvo que hacer sitio, por grado o por fuerza, a un ateismo que le 
reproché la misma timidez 4que los deistas achacaban a los creyen- 
tes». Tampoco es un siglo privado de experiencias misticas: el pietis- 
mo y él quietismo revelan potentes aspiraciones de almas inquietas 
que, no satisfechas por la razon, buscaban un Dios de amor. Pero 
también estos movimientos religiosos, rebeldes al control de la orto- 
doxia, hostiles a la alianza de la religidn con el poder politico y para 
los que la fe sdlo es impulso individual, asumen el papel de elemento 
disgregador. 


2. La crisis de la cultura europea y su proceso 
de descristianizacion 


La rapida difusidn del Iluminismo no se puede explicar sin 
tener en cuenta, por un lado, la gran influencia ejercida por las cien- 
cias naturales y, por otro, la difusiOn del escepticismo, que, al menos 
desde el siglo anterior, habia iniciado la progresiva descristianiza- 
cién de la sociedad. Libertins y honnétes hommes ya no creian en la 
indestructibilidad de las leyes morales y en la verdad absoluta de los 
dogmas. Privados por aquel entonces de sdlidos principios morales 
y religiosos, iban en busca de nuevas verdades, Precisamente las 
ciencias les ofrecian una: la gran ley de la gravitaciOn universal de 
Newton, capaz de gobernar, en su inmutabilidad, todas las cosas, la 
tierra y el cielo. Sobre la base de esta ley, descubierta con los solos 
medios naturales de la observaciOn y de la razon e independiente- 
mente de presupuestos teolégicos, Newton habia explicado la vida 
universal. El descubrimiento de una ley habia sido suficiente para 
fundar las ciencias como autOnomas e infalibles. El Iluminismo esta 
seguro de encontrar un principio universal, inmutable e infalible 
como el de la gravitacién, capaz de explicar y de dominar cualquier 
forma de actividad humana. Galileo, Descartes y Newton han encon- 
trado el método de las ciencias matematicas y fisicas; es preciso en- 
contrar un nuevo método de las ciencias econdmicas, morales, religio- 
sas, etc. Con una sorprendente desenvoltura, los iluministas extien- 
den la necesidad mecanica del mundo fisico al del espiritu (puede 
pensarse en Holbach) y, con una ingenua contradiccion, ellos, fanati- 
cos antimetafisicos, se hacen los tedricos de una metafisica quimérica. 
Pretenden retrotraerlo todo a la sencillez y a la inocencia naturales, 
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a las leyes racionales y eternas contra la historia _y sus superestruc- 
turas! Asi, el luminismo prepara en Francia la ruptura con la his- | 
toria, la Revolucion; en efecto, Francia es el centro de irradiacion 
de las nuevas ideas (Inglaterra es su pais de nacimiento, la patria 
del librepensamiento), la Francia de Voltaire, de los enciclopedistas, 
de Rousseau y, al mismo tiempo, de una sociedad todavia organi- | 
zada feudalmente y gobernada por una espléndida monarquia abso- | 
Hitan(200) aja or aoe mea een het. 

El Tuminismo, que se inclina decididamente por el progreso y la 
civilizacidn, que han de redimir a la sociedad de los males que la 
afligen, siente una fortisima sugestidn por el estado natural, por la 
inocencia primitiva. El] estado natural no es el estado de guerra 0 
del homo lupus (el hobbesiano bellum omnium contra omnes), sino 
la condici6én idilica de una humanidad hermanada, sin pecado y sin 
mal, es decir, el reino de la igualdad y de la justicia perfectas. El 
hombre no esta «caido» por el pecado, segtin ensefia la dogmatica 
cristiana, sino decaido a causa de las malas leyes, de la supersticién 
religiosa, de la astucia de los frailes y de la rapacidad de los princi- 
pes. Por consiguiente, su decadencia se debe a causas humanas e 
historicas, al prevalecer de prejuicios y de retorcimientos antinatura- 
les, y no a la rebelidn del primer hombre frente a Dios. Lo sobrena- 
tural no tiene aqui nada que hacer y, por consiguiente, no es necesa- 
rio, para la redencién del hombre, ninguna intervenci6n divina. Es 
mas, precisamente la religion y la Iglesia, mas que servir de camino 
de salvacion, han sido y siguen siendo la causa principal de su pasada 
y presente miseria, Asi como la causa de la decadencia del hombre 
entra en el orden de la naturaleza, también el principio de su resu- 
rrecciOn material y espiritual es de orden natural. Por consiguiente, 
nada de intervencién de lo alto, de encarnacién de Dios, de adveni- 
miento de Cristo Dios y Hombre, sino desquite de la razon y ven- 
ganza de la naturaleza, que seran las que logren debelar las fuerzas 
del mal y la densidad de las tinieblas, y hacer triunfar el bien y la 
luz. El Iluminismo es la espera en el triunfo de la raz6én: vive del 
ansia mesidnica del advenimiento del reino de la naturaleza, Es sufi- 
ciente que el hombre vuelva a seguir los preceptos de la razon y a 
ser hijo de la naturaleza para que se vea reintegrado a su felicidad 


(200) Fruto del Iluminismo fué la independencia de los Estados Unidos 
de América: la Constitucién americana (1787) abrié el camino a la Decla- 
racioén del 89. Padre del Iluminismo americano puede considerarse a Benja- 
min Franklin (1706-1790), nacido en Boston, industrial, hombre politico, 
cientifico, divulgador de las nuevas ideas. E] Iluminismo europeo ensalzé la 
«razon»; el americano, la voluntad, como convenia a los «pioneros»: /a 
esencia de la educabilidad humana reside en la voluntad. 
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de ciudadano del paraiso terrenal (201). Kant, que representa el tl- 
timo desarrollo del Huminismo, escribe asi en la Respuesta a la pre- 


gunta de qué es el Iluminismo: el Tuminismo «es la salida de los” 
hombres de su minoridad. Minoridad es la incapacidad de servirse 
del propio intelecto sin ser guiados por otro. De tal minoridad son 
responsables Ios mismos hombres, si su causa no residé en un defec- 


razon: he aqui la primera maxima del nuevo evangelio iluminista. 

Negada a la Iglesia su funciédn de guia y salvadora de las almas, de 

depositaria de la Verdad que redime, salva y glorifica, se sigue que 

la Iglesia ya no tiene razon de ser: estorbo del pasado, resto de una 

supersticion desenmascarada, es un obstaculo peligroso que debe 

eliminarse.| E] culto de Ia Diosa Razon en Ia iglesia de Nétre Dame| 

/no sera, como podria parecer, un exceso de fanaticos exaltados, sino \ 

‘la legitima consecuencia de la divinizacién de la razon, llamada a | 

'substituir la obra de Dios, la _manifestacidn mas clamorosa de la. 

\ nueva religion de las luces.)Todo lo cual no es mas que escatologismo 

laico, advenimiento del reino del hombre, cristianismo secularizado. 
Desde este punto de vista, el Iluminismo es una revolucién, no 22, | 

una reforma. Las revueltas parciales, las criticas particulares, Tas)». ~ 

herejias que, desde el Renacimiento en adelante, resquebrajan la} Aa, 

concepcién medieval de la vida y del mundo y que corroian poco a 

poco su unidad, desembocan ahora en una rebelidn abierta y total, 

en una ruptura que es una auténtica revolucién en cuanto que vuel- 

ca e invierte los principios fundamentales. La primera afirmacién 

decidida, abierta y total de laicismo, antitética al Cristianismo (cat6o- 

lico y protestante) es el Iluminismo, que ha sido definido con justicia 

come «el proceso hecho al Cristianismoy. Tres siglos de pensamiento 

la prepararon; los ultimos afios del siglo xvi la maduraron: la dispu- \ 

ta entre «racionales» y «religionarios» —como escribe Bayle — se | 

concluye con la victoria de los primeros; Francia, que primero pen- | 

saba como Bossuet, termina pensando como Voltaire. La diana | 

de la «criticay y de la «raz6n» es el Cristianismo: la revoluci6n social, 

econdmica y politica es sdlo un aspecto de la gran revoluci6n que 

trata de substituir la concepcion cristiana por otra nueva concepcion 


(201) El dolor, segin la religién cristiana, es una consecuencia del pe- 
cado original; negado el pecado de Adan, se niega también su consecuencia; 
luego, concluyen los iluministas, el hombre, por naturaleza, esta hecho para 
vivir feliz en esta vida. En la negacién del pecado original se ha de ver, es- 
pecialmente en Francia, una reaccién frente al jansenismo teoldgico. 
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de la vida. Cristo habia dicho :«Mi Reino no es de este mundo»; los 
iluministas dicen: «E] Reino del hombre es de este mundo; en él 
reside su felicidad y en él se cumple su destino», La antitesis no 
admitia compromisos (ni siquiera los admite hoy, como tampoco 
los admitira nunca): en lugar de la fe se pone la raz6n; en lugar 
de lo sobrenatural, la naturaleza; en vez de la felicidad mas alla de 
la vida, se pone la felicidad en la vida; y la Ciudad celestial se subs- 
tituye por la Ciudad terrena. La Civitas Dei de San Agustin es una 
utopia, fruto de una «supersticion», que ha hecho durante siglos 
desgraciada a la humanidad cristiana; dicha Ciudad debe ser subs- 
tituida por la Civitas hominis, fruto de la «verdad» de la razon 
infalible y omnipotente, del orden natural que regula y gobierna 
las cosas para lo mejor. No se trata de reformar la religion de Cris- 
to, sino de abatir la Cruz: no hay ni revelacién ni redencién de lo 
alto; cualquier concepcidn religiosa de la vida debe ser cancelada 
por la nueva religion de la raz6n: la misma raz6n es reveladora de 
su verdad. La razon acusa a la fe; Cristo es triste; sin El, la Huma- 
nidad hab ia sido un poco mds alegre. El «deseo de ser feliz> es t es un 
principio mas universal, mas uniforme (y presente en todos) que la 
misma luz natural. Con razon, pues, el «médico» que cura los males 
del cuerpo y hace mas soportable la vida, es considerado, desde 
La Mettrie a Diderot, como el «verdadero fildsofo». Hacer la vida 
«bella y buena» es lo que se pide a la ciencia, el instrumento: capaz 
de dominar la naturaleza y de dar la felicidad. El primer lugar le 
corresponde, pues, a las «ciencias de la naturaleza»; la geometria 
pasa a segundo término. Newton, que habia puesto las matematicas 
al servicio de la fisica, se gana un primado absoluto. Las ciencias 
naturales (y no la fe) construiran rapidamente (202) la nueva ciudad 
celestial, la ciudad de la futura felicidad terrena. Experiencia y razon 
son, a su vez, los instrumentos de la busqueda cientifica; por consi- 
guiente, el hombre —y sdlo el hombre —es el constructor de su 
reino feliz, la medida de todas las cosas, segin habia ensefiado Pro- 
tagoras, el maestro del antiguo [luminismo griego. 

En realidad, no se trata, como podria parecer, de una amplifi- 
caciOn ilimitada del poder y de la capacidad de la raz6n. Por el con- 
trario, como hemos sefalado, se da mas bien una limitaci6n de su 
aplicaciOn al estudio de aquellos problemas cuya solucién es posible. 
En el intento de construir una politica sin derecho divino, una moral 
sin bases teolégicas, una teoria del conocimiento limitada a los fendé- 
menos de la experiencia y una religidn sin dogmas y sin misterios, 


(202) La maquina de Watt, el pararrayos de Franklin y otros descu- 
brimientos alimentaban las mas encendidas esperanzas de otros prodigios 
cientificos. 
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esta implicita la renuncia a toda construccién metafisica, a los «sue- 
nos» de la filosofia de los principios primeros o Ultimos. La audacia 
critica de la razon iluminista, en el fondo, se detiene frente a los 
maximos problemas de la btsqueda especulativa. Ella teme que la 
indagaciOn sobre estos problemas pueda disminuir la confianza en 
la potencia de la razon y engendrar el escepticismo — buen correc- 
tivo, habia dicho Pascal—y de la soberbia del hombre; y funda- 
mento, afadimos nosotros, del fideismo. Ati antes de la «critica» 
kantiana, pero sin instaurarla, e] Lluminismo francés (especialmente 
ej de Voltaire) y el Empirismo inglés consideran la metafisica como 
el limite insalvable de la razon, so pena de incurrir en el escepti- 
cismo o de «caer» en la fe religiosa. Por esto, la razon del Huminis- 
mo renuncia en el punto de partida a aquellas regiones del saber 
que le consta no podra seguramente gobernar con el fin de poder 
dominar mejor a las otras, ;Pero no es «natural» y «racional» la nece- 
sidad que tiene el hombre de superar los confines de la experiencia 
y de pedir una respuesta a los problemas de la metafisica? ;Acaso 
no brotan de la misma razon y de la naturaleza humana estos pro- 
blemas? A estas alturas, el Iluminismo deja de seguir la naturaleza 
y la razon y, violentando a una y a Otra, niega la racionalidad y la 
universalidad de aquellas exigencias. Esta es su abstraccién, su cop- 
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tradiccién: pone la naturaleza contra la naturaleza, la razon contra 
la razon. Y, evidentemente, hace supremos esfuerzos por comprimir 
el sentimiento. Sin embargo, se ve obligado a capitular frente al 
«sentido de lo bello» («el sentimiento es el alma de la poesia», dice 
Helvetius; en Alemania, Baumgarten escribe su Aesthetica) y frente 
al «sentido moral», potencia particular irreductible a la raz6n. Por 
otra parte, la uneasinness de Locke, inquietud y deseo, principio de 
la actividad del alma, es, junto a otros muchos, un motivo que tendra 
éxito en el Romanticismo anti-iluminista. 


Para el Uuminismo, el modelo de la humanidad es el «filosofo», | 


no el antiguo, perdido tras los suefios de la metafisica, sino el nuevo, 
el «fildsofo practico», artifice de la futura felicidad de los hombres. 
El «fildsofo» substituye ahora a los modelos de otros tiempos (al 
santo, al caballero, al cortesano, al honnéte homme, etc.). La bur- 
guesia encuentra en este modelo su consagraciOn. 

E] juez del «filosofo», «virtuoso e iluminado», no es Dios, sino 
la posteridad, el nuevo tribunal terreno y divino: los hombres fe- 
lices del mafiana adoraran a los «fildsofos» que han preparado el 
paraiso en la tierra. De este modo, tampoco escapa a la secula- 
rizaciOn el concepto de eternidad. 

Después de cuanto hemos dicho, se explica la decidida tendencia 
iluminista a revalorizar las épocas mundanas y a condenar las de 
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mortificacion, tales como el Medioevo. Se hace ostentacién de esprit 
y de agudeza, de gustosos motivos irreligiosos, tan agradables al 
paladar de los «espiritus fuertes», herederos de los libertins de salon 
y de los caballeros de la honnéteté del siglo anterior y, en parte, 
hijos del escepticismo religioso del Dictionnaire de Bayle (203). Los 
arist6cratas no piensan que el Iluminismo, movimiento no destinado, 
como el Renacimiento italiano, a permanecer encerrado en el circulo 
de las clases intelectuales, se transformaraé muy pronto en dominio 
de la multitud, es decir, cuando con Diderot Ilegue hasta el pueblo 
y con Rousseau se deslice hasta la igualdad democratica y la sobe- 
rania popular (204), Entonces sera cuando el movimiento se les 
vaya de las manos y, contra el espiritu y la intencion del mismo 
Iluminismo, el novus hordo, tan dirigido, pasara del estado de refor- 
mismo pacifico al de violencia revolucionaria. Se incuban amenaza- 
doras las ambiciones de la burguesia y las pasiones violentas del 
pueblo, el odio contra las intrigas de las clases aristocraticas y del 
alto clero. Se piensa ya en decretar — jsublime abstraccion! — el 
puro estado natural de la «libertad, igualdad y fraternidad». 

De esta breve sintesis de sus motivos fundamentales, resulta que 
el Iluminismo, descendiente en parte del racionalismo cartesiano, 
no esta en modo alguno con Descartes. Este movimiento marca indu- 
dablemente un cambio en la filosofia francesa. Voltaire, divulgador de 
las ideas de Newton y Locke, fija, en el Catalogue des écrivains du 
siécle de Louis XIV, el 1730 como la fecha de la decadencia de la 
«philosophie chimérique» o cartesiana, suplantada gradualmente 
—con la introduccion del sistema de Newton en la Academia de las 
Ciencias y con la difusién del pensamiento de Locke — por la filo- 
sofia «expérimentale» (que sdlo acepta el método de la observacion 
y del analisis), la cual veia en Descartes, y sobre todo en sus repe- 
tidores, un obstaculo para el progreso del pensamiento (205), Filo- 


(203) Pierre Bayle (1647-1706) es autor del célebre Diccionario histérico 
y critico, que, antes de la Enciclopedia, fué un Organo eficacisimo de difu- 
sion del escepticismo religioso, Segin Bayle, los maximos problemas de la 
filosofia y de la religion son irracionales y por esto es mejor renunciar a 
resolverlos y entregarse a la pura fe. Es digno de sefalar que Bayle tiene 
un concepto critico de la historia; es mecesario cerciorarse de los hechos 
con todos los medios; los hechos no sélo se han de aceptar basAndonos en 
la autoridad de la tradici6én y en los testimonios transmitidos. 

(204) Ya Thomasius (1655-1728) habia distinguido el derecho de la mo- 
ral, lo que es justum de lo que es honestum; y su discipulo Gundling (1671- 
1729) habia sostenido que el derecho se debe considerar tinicamente como 
ordenacion de las relaciones exteriores de los individuos. 

(205) Sin embargo, el mismo Voltaire (Histoire du siécle de Louis XIV, 
cap. XXXI) considera el método cartesiano como el hilo conductor para 
extraviarse en el laberinto del pensamiento humano. 
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sofia de la experiencia en el sentido mas estricto: dentro del limite 


cartes no se adaptaba a estas restricciones y por esto es combatido 
por los paladines del anticartésianismo, tales como Voltaire. 

Y, sin embargo, el lockiano Voltaire y el sensista Condorcet 
afirman la universalidad y la inmutabilidad de la justicia natural, 
«indépendente de toutes lois, de tout pacte, de toute religion», como 
Le araapiy aie como ha sido observado, una de las contra- 

icciones de los filésofos del siglo xvii: en «metafisica» quieren re- 
ducirlo todo a la sensaci6n; en moral y en politica apelan a la razon 
universal, a la justicia y al derecho absolutos. Combaten el innatismo 
cartesiano y el de los neoplatdnicos de Cambridge y hacen apelacié 
a la experiencia; al mismo tiempo, consideran la razon como la 
unica e infalible guia de la verdad. Sin embargo, ésta ya no es la 
razOn cartesiana, instrumento de deduccién de verdades particulares 
partiendo de primeras verdades innatas, sino la raz6n que, mediante 
el proceso inductivo, asciende de los datos de experiencia a inmuta- 
bles e infalibles leyes universales, reguladoras de la vida del hombre 
y de las cosas. Locke y Hume acaban por prevalecer sobre Descar- 
tes, Spinoza y Leibniz.) Filosofia como exclusiva investigaciOn de 
verdades naturales; aspiraciOn a constituir toda forma de actividad 
humana en ciencia para descubrir sus leyes propias (ciencia de la 
economia, de la moral, etc.): filosofismo y cientismo. Sensismo anti- 
metafisico, pues, y al mismo tiempo universalismo racional, en tal 
grado que elimine todas las diferencias de lengua, de costumbres, 
de religién y de organizacion politica entre los distintos pueblos, En 
la Naturaleza no existen desigualdades ni diferencias; por consi- 
guiente, universalidad de la ciencia y de la filosofia, de la lengua y 
de la religion, de la economia y del Estado; de espaldas a la tradi- 
cion, fuente de luchas y de calamidades; instauraci6n de una socie- 
dad cosmopolita, humanitaria y pacifista. También se da aqui con- 
traste de ideas: pacifismo que prepara el incendio de la Revolucién 
y la cadena de guerras que le siguen; mito del hombre primitivo, 
que vive segun la razon _y realiza la genuina naturaleza, y, por otra 
parte, mito del progreso, de la humana e infinita perfectibilidad, tal 
como fué teorizado por Jean Condorcet (1743-1794) en el Esquisse 
d’un tableau historique des progrés de lesprit humain (1794) (206). 


(206) Para Condorcet, el perfeccionamiento de las facultades humanas 
no tiene ningtin término y la perfectibilidad del hombre es «realmente in- 
definida». Por lo tanto, los progresos de esta perfectibilidad, «independiente 
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| A pesar de lo poco que hemos dicho, resaltan los limites y la 
/importancia del Iuminismo, uno de los grandes despliegues de la 
civilizacién occidental. Su eficacia renovadora es innegable; es mas, 
| su principal mérito y su obra mds duradera son de cardacter social 
y politico. Promover el mejoramiento de la sociedad, renovar sus 
estructuras econdémicas, juridicas y politicas, liberarse de lo viejo 
y de las supersticiones, de cuanto de muerto ain sobrevivia como 
rémora de la Edad Media, son los elementos positivos del Huminis- 
mo. Su unilateralidad y por lo tanto su caracter abstracto residen 
en identificar la moral con la economia publica y privada, la filosofia 
con el progreso social, la religion con la superstici6n, es decir, en 
haber tenido en cuenta solamente la «felicidad» terrena o del hombre 
en el mundo, como si las exigencias espirituales, metafisicas y reli- 
giosas no fueran también una experiencia humana. Su polémica 
contra las abstracciones y los ascetismos contribuy6 a dar un sentido 
mas concreto a la vida social, a despertar un interés mayor por los 
problemas de la vida politica. Naturalmente, es cuesti6n de medida; 
el Uluminismo, entusiasta del progreso con demasiada ingenuidad 
—de él! hizo un mito y un idolo (207) —, no siempre fué mesurado 
en sus afirmaciones y negaciones: en efecto, identifica al hombre, a 
su existencia y destino, con la actividad terrena, con sus deberes 
y derechos de orden social y politico. La ciencia no es mas que un 
instrumento de mejoramiento social; la moral, una utilidad bien 
entendida; y la vida espiritual, un mecanismo de sensaciones que 
hay que utilizar para nuestra conservaciOn y nuestro perfecciona- 
miento mundano, Aqui reside precisamente el limite del Iluminismo; 
su mérito esta en haber estimulado el! interés por estos problemas. 


3. Voltaire y la Encyclopédie 
Pontifice maximo de la nueva «religidn» de las luces fué Fran- 


¢cois Marie Arouet Voltaire (1694-1778); su evangelio, la summa 
totius naturalis scientiae, la Encyclopédie (208); sacerdotes del tem- 


de todo poder que quisiera detenerla, sdlo tienen como término la duracién 
del globo en el que la naturaleza nos ha puesto». Lo mismo que hay leyes 
necesarias y constantes que gobiernan los fenémenos naturales, asi hay leyes, 
también necesarias y constantes, que regulan las facultades intelectuales y 
morales del hombre. 

(207) Este optimismo progresista fué cantado por el irlandés Jonathan 
Swift (1667-1745) en la célebre novela fantastica Los viajes de Gulliver. 

(208) La Encyclopédie ou Dictionnaire raisonné des sciences, des arts 
et des métiers, sintesis del saber de la época y poderoso instrumento de di- 
vulgacién de las nuevas ideas iluministas, fué publicada entre el 1751 y el 
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plo, los enciclopedistas. Escritor brillante y sin prejuicios, feroz- 
mente sarcastico, Voltaire divulg6 en Francia la filosofia de Locke 
y la ciencia de Newton (Metafisica de Newton; Elementos de filoso- 
fia de Newton); ridiculizo el racionalismo optimista de Leibniz con 
la caricatura de Candido, prestando, casi sin quererlo, un servicio 
a la tesis teista, en cuanto que venia a combatir el posible panteismo 
implicito en la doctrina de‘IA eleccion necesaria del mejor de los 
mundos posibles; ridiculiz6 el antropocentrismo (Micromégas) y ni 
siquiera respeto la figura de Juana de Arco, la heroina de Francia, 
en la Doncella de Orleans, atroz escarnio del Medioevo heroico y 
religioso. Y, sin embargo, en este despiadado burlador de ideales 
y valores eternos hay algo profundo y serio: su risa casi siempre 
esconde un desolado pesimismo. La incurable locura de creerse el 


1772 en veintisiete volimenes, junto a cinco de «Suplementos» y a dos de 
«Tablas analiticas». En ella, ademas de D’Alembert (1717-1783) — que re- 
dact6 el célebre Discours préliminaire—y Diderot (1713-1784) — que hizo 
el plan, la dirigid y la complet6é por si solo —colaboraron, durante algun 
tiempo, los mejores ingenios de Francia. A pesar de que su divulgacién fue- 
ra relativamente limitada, formé la nueva generacién revolucionaria. Al gru- 
po de la Encyclopédie pertenecieron los iluministas m&s avanzados, tales 
como Helvetius, D’Hoibach, Condorcet, etc. La Encyclopédie vino en un 
cierto sentido a completar el Dictionnaire historique et critique de Bayle: 
éste habia denunciado los errores del pasado, la otra hace el inventario de 
los nuevos conocimientos humanos. Bayle es critico y también escéptico (no 
cree en la verdad del pasado y siente la tentacidn de no creer en otras); 
los enciclopedistas, criticos del pasado, creen dogmaticamente en las nuevas 
verdades. E] Discurso preliminar de D’Alembert, cientifico y no filésofo, es 
de inspiracion lockiana. Para él, en el fondo, la filosofia es la misma ciencia 
y, por esto tiene vedados todos los problemas que no se pueden resolver con 
la observacioén experimental. Por lo tanto, «los sistemas o, mejor dicho, los 
suefios de los filésofos sobre la mayor parte de las cuestiones metafisicas no 
merecen un puesto en una obra (la Enciclopedia) destinada Unicamente a 
contener los conocimientos reales adquiridos por el espiritu humano». Dios, 
para D’Alembert (como para los demas enciclopedistas) es Unicamente el 
«autor del orden del universo» y es extrafio al hombre y a las cosas huma- 
nas. Las leyes inmutables de la naturaleza, revelando la accion del univer- 
so, revelan al mismo Dios. Diderot, ademas de novelas y narraciones, escri- 
bio obras filosdficas, entre las que se hallan los Pensamientos filosoficos y los 
Pensamientos sobre la interpretacién de la naturaleza, donde combate las 
doctrinas materialistas, que pretenden reducir la conciencia a un producto 
de movimientos fisiol6gicos. En los Principios de la filosofia moral siente 
la influencia de Shaftesbury. Sus doctrinas no tienen nada de original: las 
posibilidades del hombre son limitadas, pero atin no han sido utilizadas to- 
talmente ni tampoco como es debido; las ciencias abstractas han ocupado 
demasiado los espiritus y ya es hora de que la filosofia se dedique al estu- 
dio de los «hechos», que son «su verdadera riqueza»; exaltacion de las in- 
vestigaciones cientificas, instrumentos de progreso y también id6éneas para 
confirmar la existencia de Dios mas que las meditaciones de Descartes y de 
Malebranche. 
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centro del universo y objeto de la vigilante Providencia divina, hace 
vivir a los hombres lejos del buen sentido y les convierte en victimas 
de ilusiones. Parece que quieren ocultarse tenazmente a si mismos que 
la vida es un mal que ninguna Providencia se preocupa de mitigar. 
Los hombres, de suyo desgraciados y débiles, se hacen mas desgra- 
ciados y débiles por las supersticiones y por la religion; y, al mismo 
tiempo, tan ridiculos en sus vanidosas presunciones, En Voltaire 
se advierten no pocos acentos, no sdlo de los Essais de Montaigne, 
sino también de los Pensées de Pascal, privados, sin embargo, de 
los profundos motivos religiosos pascalianos y, por consiguiente, re- 
ducidos a un verdadero escepticismo y a una completa desolacion. 
Es mas, Voltaire, en un escrito juvenil (Anotaciones sobre los pen- 
samientos de Pascal, 1728), acepta la concepcién pascalina de la 
condicién humana como la unica e inmutable condicién del hombre. 
También su modo de concebir Ja historia como hija de la casualidad, 
por lo que los mas grandiosos sucesos surgen de causas minimas e 
insignificantes, y las instituciones y ordenamientos se reducen al arbi- 
trio del individuo, tiene algo de pascaliano, de un Pascal despiada- 
_damente antirreligioso; recuerda la famosa nariz de Cleopatra, que, 
si hubiera sido mas larga, habria cambiado toda la faz del mundo. 
| Sin embargo, Voltaire esboza un cuadro hist6rico como <historia 
| del espiritu humano», es decir, de todos aquellos intentos que la 
_humanidad ha hecho para liberarse de los prejuicios y gobernarse 
_ segun la razon. Siguiendo el método de Bayle, considera como exi- 
| gencia fundamental del historiador liberar la historia de todas las 
| fantasias de que Ja han cargado el fanatismo, la credulidad y la 
| Supersticion. 
. __Optimistas, en cambio, son los escritores de la Encyclopédie. 
Burgueses, como D’Alembert y Diderot, carecen de la delicadeza 
aristocratica de Voltaire y de Montesquieu, y encierran en su obra 
el_encubierto rencor de la burguesia contra las clases privilegiadas. 
Fanaticos de las nuevas ideas, creen firmemente-en el progreso y en 
la curaciOn de la sociedad merced a la difusidn de las luces. Todavia 
alejados, en politica, del extremismo, propugnan la libertad civil y 
religiosa sin apartarse, en el fondo, del espiritu reformador del abso- 
lutismo iluminado, aunque Diderot se acerca mds que ningtin otro 
al pueblo; escépticos en religion, sensistas en filosofia, utilitaristas en 
moral, Por otra parte, el hedonismo moral se repite en la obra titu- 
lada Sobre el espiritu, de Claude Adrien Helvetius (1715-1771) 
(209). El sensismo y la concepcién mecanica de la naturaleza son 


_ (209) La sensibilidad fisica es e] tinico origen de las ideas; también el 
juzgar es sentir. De esta tesis, Helvetius deduce que el tnico mévil del hom- 
bre es el amor propio. «Si el universo fisico esta sometido a las leyes del 
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puro materialismo en L’homme machine de Julien Offroy de la 
Mettrie (1709-1751) (210). En los tiempos de la Encyclopédie, Paul 
Dietrich D’Holbach (1723-1789), de origen aleman, en su densisimo 
Systéme de la nature, considera el espiritu como una propiedad del 
cerebro (el hombre sélo es «un ser puramente fisico» y el hombre 
moral es este Mismo ser fisico considerado desde un punto de vista 


amonesta al creyente: <Oh supersticioso, vantamente ‘buscards tu 
bienestar mas alla de los limites del universo, en el que mi mano te 
ha situado» (211). 


4. Bonnot de Condillac 


Mas originales, sobre todo como filésofos propiamente dichos, 
son Etienne Bonnot de Condillac (1714-1780) (212) y Jean Jacques 
Rousseau (1712-1778). 


movimiento, el moral se halla igualmente sometido a las del interés, el cual 
es, sobre la tierra, el poderoso encantador que cambia, a los ojos de todas las 
_criaturas, la forma de todos los obietos». Es Es bueno Jo que es Util. _ aoe 
| elvetius también trata el problema de la educacién en el escrito poés- r* 
| tumo Sobre el hombre, sus facultades y su educacioén. La sensibilidad res- | 
| pecto al dolor y al placer es el origen de todas nuestras pasiones y de todos | 
| nuestros talentos. La diversidad entre las pasiones y entre las facultades / 
intelectuales depende de la educacion, es decir, de la influencia que las im-/ 
presiones y las ideas, que vienen de! exterior, ejercen sobre nosotros: si las) 
circunstancias externas y el ambiente social se hallan dispuestos en confor- | 
midad con e] maximo rendimiento de nuestras facultades y de modo que \ 
regulen el mecanismo de las pasiones, se llegara a la produccién de genios | 
y héroes. El] mito de la omnipotencia de la educacion es llevado por Helvetivs | 
casi hasta el absurdo. : 
~~ (210) En esta obra, La Mettrie se propone demostrar que entre el or- 
ganismo humano y el animal no hay diferencia de cualidad sino de com- 
plejidad (el hombre ocupa un lugar mas elevado en la escala de los seres 
porque tiene mas necesidades). Hay una estrecha conexidn entre la activi- 
dad psiquica y los 6rganos corpéreos. Quien se aduefna del mecanismo se 
aduefia del hombre: quien sabe cémo funciona la maquina es duefo de ella. 
Pero si el hombre se aduefia de la maquina-hombre, jya no es maquina, sino 
superior a ella! ——— 

1 n aspecto caracteristico del Tluminismo, Tsobre todo del el francés, 
es la llamada literatura moralista, dedicada al andlisis sutil y libre de pre- 
juicios de los sentimientos e las pasiones humanas.{ Entre Ios moralistas 
as célébres recordamos a Fran¢gois La Rochefoucauld (1613-1680), que, en 
las Sentencias y Mdximas morales (1665), advierte cémo en el hombre tienen 
las pasiones un poder ilimitado («resistimos a nuestras pasiones mas por su 
debilidad que por nuestra fuerza»); Jean La Bruyére (1645-1696), autor de 
los Caracteres, y Luc de Clapiers de Vauvenargues (1715-1747), autor, en- 
tre otras obras, de Reflexiones y mdximas. También La Bruyére y Vauve- 
nargues vuelven a poner en las pasiones el fundamento y el origen de toda 
la vida humana. 

(212) Nacidé en Grenoble en 1714 y murié en 1780. De 1758 a 1767 per- 
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—— Con Condillac, el empirismo de Locke se transforma en sensismo. 
La sola sensaciOn, de la que la reflexion no es mas que una deriva- 
cién posterior, es la fuente de nuestras ideas: misién de la filosofia 
es explicar la génesis de nuestros conocimientos. Todas las formas 
de actividad psiquica o facultades espirituales nacen de las sensa- 
ciones, no son mas que sensaciones transformadas, Condillac, como 
es sabido, en su obra principal, titulada Tratado de las sensaciones, 
recurre a la célebre imagen de la estatua revestida de marmol y por 
tanto privada del uso de los sentidos. Si a la estatua se le da el olfato, 
el mas pobre de los sentidos, y se le hace oler primero una rosa 
y después un ajo, se considerara como el propio olor de la rosa 
y del ajo. Pero bastan estas simples sensaciones subjetivas para 
explicar la génesis de todas las llamadas facultades espirituales. En 
efecto, cuando la estatua fija sobre la impresiOn olorosa toda su 
capacidad de sentir, se tiene la atencidn, de la que nace la memoria; 
cuando compara una sensaci6én presente con una pasada, formula 
un juicio; cuando siente atraccidn por una y repugnancia por otra, 
manifiesta el querer 0 el no querer, de donde derivan los sentimientos 
del deseo, del amor, del odio, etc. Ningin sentido, a excepcidn del 
tacto, le proporciona al hombre la idea de algo exterior. Sdlo el 
tacto lo hace salir fuera de la impresiOn subjetiva y le hace referir 
las sensaciones a objetos externos. Sin embargo, el tacto, que forma 
en el alma la idea de la exterioridad espacial, no nos asegura por 
entero la existencia objetiva del mundo exterior ni nos hace conocer 
si su esencia es material o espiritual. A pesar de su simplismo (la 
génesis de las facultades espirituales a partir de las sensaciones es 
sOlo aparente: Condillac saca de las sensaciones lo que en ellas 
presupone y lo que, por tanto, la sensaciOn, en su inmediatez y simpli- 
cidad, no contiene), el sensismo de Condillac influyO sobre amplios 
sectores de la filosofia francesa y europea del siglo xvii asi como 
sobre las doctrinas psicolégicas posteriores. 

Condillac llama a su filosofia la «nueva metafisicay, es decir, la 
metafisica que, a diferencia de aquella otra «ambiciosa», no trata de 
penetrar la esencia de los seres ni las causas ocultas, sino que, en 
su «modestia», guarda la proporcion debida con respecto a las debi- 
lidades del intelecto humano en sus investigaciones, Sin embargo, 
Condillac admite, ademas de la existencia de Dios, la del alma dis- 
tinta del cuerpo y de naturaleza espiritual (213). 


manecié en Parma como preceptor del infante Don Fernando, Entre sus 

, escritos mas significativos recordamos: Ensayo sobre los origenes de los 
ytonocimientos humanos; Tratado de los sistemas; Tratado de las sensaciones. 
(213) Condillac hizo una aplicacién pedagdgica de su sensismo en la 

> obs Curso de estudios, compuesta para el hijo del Duque de Parma, del que 


| 


a 


ae 
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5. Rousseau 


a) El retorno a la naturaleza. — Un lugar propio ocupa, en la 
cultura del siglo, Jean Jacques Rousseau (214), el mejor pensador del | 


siglo xvi francés; El enciclopedismo es Optimista acerca de las 


posibilidades humanas de progreso y perfectibilidad; Rousseau se 
inicia como escritor con el Discours sur les sciences et les arts (1750), 
‘donde niega que las artes y las letras hayan contribuido al mejo- 
ramiento de la humanidad. Es mas, en el Discurso sobre el origen 
y el fundamento de la desigualdad entre los hombres (1753), con- 
sidera la ciencia, las artes y el progreso de la civilizacidn en gene- 
ral como la primera causa de los males que afligen a la sociedad, 
de la distinci6n entre ricos y pobres, entre poderosos y débiles. El | 
Iluminismo exalta_a la raz6n (aunque da una gran importancia al 
sentimiento y a la pasidn); Rousseau, los instintos naturales. El pri- 
mero se decide por la dignidad de la inteligencia; el segundo, por la 
dignidad de la conciencia, por el sentimiento, que es el fondo uni- 
versal de la Humanidad. Rousseau, en pocas palabras, establece_ 
una oposicién entre cultura y naturaleza. La primera es causa de 


fué preceptor. Todas las facultades psiquicas no son mas que sensaciones 
transformadas; por consiguiente, e! nifio, capaz de sentir, es también capaz 
de razonar. La instruccién debe comenzar por el conocimiento de las fa- 
cultades fisicas, de modo que en el educando nazca la necesidad de ser- 
virse de ellas. Es el mito racionalista trasplantado a la obra educativa y lle- 
vado hasta la paradoja. Condillac da gran importancia a las ciencias po- 
sitivas. 

(214) Nacié en Ginebra en 1712. Temperamento inquieto y caracter sus- 
picaz y dificil, llev6 una vida agitada y vagabunda. Al tener noticia en 
Paris (en 1750) de que la Academia de Dijon habia anunciado un concurso 
sobre el tema de «Si el renacimiento de las ciencias y de las artes habia 
contribuido a la corrupcién o a la purificacidn de las costumbres», tomo 
parte en él y gano el premio. A este Discurso le siguid otro titulado Discurso 
sobre el origen y el fundamento de la desigualdad entre los hombres. Al reti- 
rarse a la tranquila residencia de Montmorency, escribid, entre otras, sus 
dos obras maestras: el Contrato social y el Emilio, que le ocasionaron fuer- 
tes persecuciones por parte de Jas autoridades politicas y religiosas. Obligado 
a dejar Francia, buscé en vano refugio en varios lugares, hasta que acepto 
en Inglaterra la hospitalidad de Hume. Pero las buenas relaciones, por el 
carActer de Rousseau, no duraron mucho. De regreso a Francia, murio en el 
castillo de Ermenonville en 1778. Recordamos ademas sus Confesiones, céle- 
bre autobiografia. 
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corrupcion: amor al lujo, sed de ganancias, lucha de egoismos, causa 
de las desigualdades sociales, esclavitud dei hombre, anulaciOn de la 
autonomia de la persona, sofocacién de la natural espontaneidad den- 
tro de las artificiosas superestructuras del pensamiento légico, La 
guerra de todos contra todos y el desenfreno de los egoismos, que 
Hobbes veia en el estado de Naturaleza, Rousseau los ve, en cam- 
bio, en el de civilizacién y considera el estado natural como el reino 
de la inocencia y de la bondad (215). «Todo es bueno cuando sale 
de las manos del Autor de las cosas; todo degenera en las manos 
del hombre.» Lo mismo que las causas de la corrupcién del hombre 
y de la desigualdad de la sociedad son accidentales (la propiedad, 
que ha causado el estado del rico y el del pobre; la magistratura, a 
la que se debe el del poderoso y el del débil; y el cambio del poder 
legitimo en arbitrario, al que se debe el estado de amo y de esclavo), 
pueden eliminarse y hacer posible el retorno a la naturaleza como 
ideal del progreso humano. ves : : 
Ef Sin embargo, el «retorno a la naturaleza»> no significa, al menos } 
para el Rousseau del Emilio y del Contrato social, retorno al estado | 
\ primitivo y salvaje de la humanidad, sino restauraciOn de la «espon- 
|taneidad» e «integridad» de las fuerzas_espirituales humanas./ La 
condicion natural del hombre, mas que un estado de hecho, es un 
ideal, un criterio orientador, En efecto, como él mismo escribe, tal 
condiciOn «es un estado que no existe, que acaso no haya existido 
y que probablemente no existira jamdas, pero del que es preciso 
tener un conocimiento exacto para juzgar rectamente sobre nuestro 
estado presente». Por otra parte, el mundo de la civilizacién y de 
la cultura no puede ser anulado, bien porque el hombre es un ser 
social por esencia, bien porque la civilizacion «ha hecho de un ani- 
mal estupido y limitado, un ser inteligente y un hombre». Por lo 
tanto, volver a la naturaleza, para el ginebrino, significa instauracion 


(215) Hemos visto recurrir muchas veces a este motivo a lo largo de 
nuestra exposicion; enlaza con el llamado mito del buen salvaje, nacido des- 
pués de] descubrimiento de América y objeto de reflexién por parte del pen- 
samiento laico y racionalista. La educacién cristiana, como sabemos, se fun- 
da en la gracia scbrenatural, que eleva y salva al alma; la racionalista eli- 
mina la intervenci6n sobrenatural y se basa en la naturaleza originaria, 
anterior a la civilizacidn. De aqui nace el problema de si el hombre autén- 
tico es el producido por la sociedad y por el progreso o el natural, anterior 
a las instituciones civiles. Nace precisamente de aqui el aludido mito del buen 
salvaje: el hombre, por naturaleza, es bueno; el mal es un producto de la ci- 
vilizacion, corruptora y deseducativa. Las narraciones de los viajeros y de los 
misioneros det Nuevo Mundo favorecieron esta conviccién, El] «buen salva- 
je» tiene su apologia en el Robinson Crusoe del inglés De Foé (1660-1731). 
Rousseau enlaza con esta tradicién, que, renovada en el siglo x1x, en la ac- 
tualidad atin no se ha extinguido. 
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de la naturaleza misma en Ja civilizacion, del hombre en la sociedad, 
de modo que se libere al hombre y a la sociedad de cuanto hay en la 
cultura de artificioso y de embarazoso, de mecanico y rigido, para 
que la interioridad triunfe sobre la exterioridad, el sentimiento sobre 
la inteligencia, la conciencia sobre la ciencia. Sdlo asi se vence el 
egoismo (amor propio) y se ama el propio yo mas profundo (amor 
de si), la humanidad que esta en cada uno de nosotros, por encima 
de todas las diferencias y desigualdades; se ama la libertad, a la que 
ningun hombre puede renunciar y de la que no debe ser privado. 
Contra el concepto de la «naturaleza corrompida», Ilevado a sus | 
extremas consecuencias por el jansenismo, Rousseau mantiene la | 
«naturaleza_ buena e iniscaites | PORERTGTLARSTUCAEION (a diferencia 
ida: cuanto se practicaba en las Petites écoles jansenistas) no debe | 
constrenirla ni cambiarla, sino que debe limitarse a favorecerla en su | 
| desarrollo espontaneo, 5 


del individuo es planteado por Rousseau en relacién de dependencia 
con la autoridad. La solucién del problema, segin Rousseau, es po- 
sible en una forma de asociacién que defienda y proteja con toda la 
fuerza comtn a la persona y al bien de cada asociado, de modo que 
cada uno, uniéndose a todos, no obedezca mas que a si mismo 
permaneciendo libre. Este es el contrato social, que marca el paso 
del estado de naturaleza al civil. Con él cada individuo se hace 
miembro del] todo, de la sociedad, que es un cuerpo moral, com- 
puesto de tantos miembros cuantos son los votos de la asamblea. 
Asi, el Estado resulta formado por los individuos que lo componen 
y no puede tener intereses contrarios a ellos, mientras que el indi- 
viduo (y en tal caso se vera obligado a obedecer) puede tener una 
voluntad contraria a la general del Estado. Para Rousseau, por lo 
tanto, la voluntad general, que es expresiOn de la humanidad univer- 
sal de cada uno de nosotros, tiende siempre a la utilidad publica, 
mientras que la voiuntad de todos mira al interés privado y no es 
mds que una suma de voluntades particulares. Por consiguiente, es 
de la competencia de la voluntad general — es decir, del pueblo — 
la soberania, ya que representa la fusion de los «yo» individuales, es 
decir, el «yo comin». La soberania no puede ser atribuida ni a un 
individuo ni a un grupo y, por lo tanto, Rousseau no acepta ni el 
absolutismo de Hobbes ni el sistema representativo: la soberania no 
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puede ser representada ni enajenada (216). La ley que expresa la 
voluntad general es justa y en ella cada individuo encuentra presente 
y operante su verdadero yo. Por lo tanto, cada asociado, obede- 
ciendo a la ley, se obedece a si mismo y no deja de ser autOnomo 
y libre. Es de competencia del pueblo soberano la iniciativa revolu- 
cionaria (217). 
E] Contrato de Rousseau pretende dar una nueva conciencia del 
derecho y alimentar los ideales democraticos. Los hombres de la 
' Revolucién dardn una interpretacién extremista del pensamiento 
rousseauniano: el derecho de la iniciativa del pueblo soberano sera 
| llevado a interpretaciones anarquicas. 
~ Las ideas de Rousseau suscitaron fermentos, intolerancias respec- 
to al estado presente y ansias de reformas y de novedad. El perso- 
nalisimo e independiente iluminismo rousseauniano, con sus con- 
ceptos antiiluministas de «sentimiento», «conciencia» y «naturaleza», 
antitéticos a los de raz6n, ciencia y civilizacién, tiene ya algo de 
romantico y es como el alba de una nueva forma de cultura. Por 


(216) Rousseau tiene presentes pequefios Estados (del tipo de los Can- 
tones de la Confederacién Helvética), en los que el pueblo puede ejercer di- 
rectamente la soberania (democracia directa). 

(217) Antes de Rousseau, Francia habia tenido un gran escritor politico 
en el barén Charles Sécondat de Montesquieu (1689-1755), el autor de la 
agudisima satira las Leitres persanes (1721), y del cuidado y meditado tra- 
tado, L’esprit des lois (1748). Los Persas de Montesquieu, llegados a Paris 
para estudiar la civilizacién occidental, quedan estupefactos ante lo absur- 
do de la ordenacién politica de la corte de Luis XIV, contrario al sentido 
comtin mas elemental. Las instituciones ya no responden a los tiempos y, 
sin embargo, contintian sobreviviendo como peso muerto, en el que nadie 
confia. El aristocratico Montesquieu no es contrario a la nobleza, pero 
quiere que desarrolle una funcidn politica y social y no que conserve y 
acapare privilegios Unicamente para servir de corona al monarca. Su co- 
metido no debe ser el de la adulacién negligente y vacia, sino el de propor- 
cionar hombres a las clases dirigentes y al Estado y el de limitar el poder 
del rey en ventaja de todos, para impedir la consolidacién del despotismo 
corruptor. Montesquieu indica como tipo ideal de la ordenaci6on estatal la 
constitucién inglesa, con divisién de los tres poderes, legislativo, ejecutivo 
y judicial. Ello evita Ja excesiva autoridad de cada poder sin debilitar la 
unidad del Estado. Montesquieu sostiene ademas que las leyes y Jas cons- 
tituciones estan en relacion con dcterminadas condiciones naturales (el clima, 
la naturaleza fisica) y que por esto valen para el pueblo que las ha originado 
en funcién de sus necesidades: son buenas mientras duran las circunstancias 
que las han producido. El pensamiento politico de Montesquieu representé 
una gran novedad para la Francia absolutista y feudal: encendié mas atin 
el deseo de la participacién de todos los ciudadanos en la vida politica, y 
acrecent6 el odio contra las clases privilegiadas y el despotismo monarquico. 
Pero la monarquia y la nobleza, antes de la Revolucién, no supieron sacar 
partido de las advertencias de Montesquieu, ni la Revolucién supo sacar 
provecho de su pensamiento moderado ni llevar a la practica el equilibrio 
de la division de poderes. 
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‘lo demas, todo el Iluminismo, con sus contrastes y contradicciones, [///~. 
con sus ansias y manias de reforma, a pesar de su racionalismo, de |)... 

| su antitradicionalismo y antihistoricismo, tiene algo de romantico nbn 
o, al menos, contiene los elementos que preparan su superaciOn | =~ 
en el Romanticismo. ¢ <25 tel .eviez sl 


c) El pensamiento pedagégico.— Los mismos principios que_~ HEX 
constituyen la estructura del pensamiento politico de Rousseau sir- 


ven de fundamento a_ su docirina pedagdgica, desarrollada en el 
Emilio (218), la obra maestra de la pedagogia moderna, El problema 
del Emilio es el mismo.que el del Contrato: cémo debe conquistar el 
individuo su libertad e integridad de persona en la vida social; sin 
embargo, en la obra pedagdgica, el problema es tratado solamente 
en relaciOn al proceso de formacion de la personalidad, del que de- 
bera nacer la «voluntad general» que se acttia en el Estado. El 
Emilio ha sido definido como el «escdndalo» de la pedagogia natu- 
ralista, severa condena de la ordenaciOn estatal que se ha de subs- 


tituir por la restauraciOn de los derechos de la naturaleza (219) En + 
@ ooherg 
nad 


[ efecto, el tipo de educacién formulado y descrito por Rousseau es la 
| educacién natural, en el doble significado de condena de la corrup- 
/cién y del convencionalismo de la vida civil (significado negativo) 
y de educacién conforme al proceso de la naturaleza del espiritu en 
su formacién espontanea y autdnoma (significado_positivo).. 
La célebre proposicién con que comienza el libro («Todo es 
bueno al salir de las manos del Autor de las cosas, todo degenera 
en las manos del hombre»), ademas de ser la adopci6n de una actitud 
contra el jansenismo y el pietismo, para los que el hombre se halla 
corrompido por el pecado original, indica la necesidad de aislar al 
nino, apenas nacido, de la sociedad y de mantenerlo lejos de sus 
falsas e hipdcritas formas que corromperian la tierna naturaleza, asi 
como también de Ilevarlo al campo, manteniéndolo en contacto con 
la naturaleza libre y pura, donde se le ensenara el «oficio de ser hom- ) 
bre»; asi, pues, por una parte, pesimismo social, y, por la otra, opti- 
mismo natural. Por Jo tanto, en su primera fase, la educacidn se debe 
basar-solamente sobre las capacidades naturales del nifio y ejerci- 
tarlas en relaci6n a las cosas que le interesan y le impresionan. El 
espiritu es auto-formacion segin leyes intrinsecas a su misma natu- 
raleza; no es un dato, sino una actividad en formaciOn, que crece 


(218) «Emilio» es e] nombre del protagonista de la novela pedagdgica 
de Rousseau, al que éste finge educar en las distintas fases de su desarrollo 
segiin sus principios, lejos de la sociedad, en el campo. 

(219) El Emilio yuelve sobre las huellas de la novela Pablo y Virginia 
de Jacques-Henri Bernardin de Saint Pierre (1737-1814). 
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‘ sobre si misma y por si misma, construyendo libremente su mundo. 


K 


Para Rousseau, es natural la educaciOn que respeta el proceso es- 
pontdneo de la naturaleza humana, «es decir, la que forma al hom- 
bre de la naturaleza» y no hace de él un salvaje que haya de vivir 
en la selva. Tan es asi que a esta primera fase le sucede otra que 


-podemos Ilamar social. En otros términos, formar al hombre de la 
'naturaleza significa tender al desarrollo natural del educando y, se- 


| 


——- 


gun éste, determinar las leyes de la educacién y no viceversa. 

Aqui reside también el significado rousseauniano de la llamada 
(caution gle eae el educador debe abstenerse de antici par, median- 
te cualquier acci6n extrinseca, el desarrollo natural del educando y 
debe dejar que la naturaleza obre por si misma. No es el niho quien 
debe subordinarse a las_practicas educativas del maestro, sino el 
maestro quien - debe subordinar su obra a las exigencias naturales 
y a las leyes interiores del desarrollo del nino, Esto no significa que 
la obra del maestro sea absolutamente pasiva. El nifio se desenvuelve 
en un ambiente, que, si no es adecuado, obstaculiza y deforma tal 
desarrollo. El educador tiene la misién de impedir las influencias 
nocivas, de quitar los obstaculos, de poner al nifio en contacto con 
cuanto puede desarrollar su actividad, no interviniendo directamente, 
sino mediante las cosas, de modo que el nifio reciba las lecciones de 
la naturaleza y no de de los hombres. Como escribe Rousseau, «el nifio 
sdlo debe hacer lo que quiera, pero debe querer solamente lo que 
vosotros querais que él haga». Asi, el nino cree «siempre que él es el 


_ amo, mientras que en realidad lo sois vosotros. No hay ninguna suje- 


cién tan _perfecta como la que conserva la apariencia de la li libertads. 
Por consiguiente, educacién negativa-significa también educacién 
indirecta. 

Rousseau describe en sus fases particulares el proceso del desa- 
rrollo natural del hombre, con el que debe uniformarse la educaci6n. 
Segun estas fases, distingue cuatro momentos educativos: el de los 
seis primeros afios, el de tos seis a los doce, el de los doce a los 
quince, y el posterior a los quince afios (220). 

Principio fundamental de la filosofia de Rousseau es el de que 


(220) En esta divisi6n de jas épocas del desarrollo y de la educacién 
hay algo de artificioso y de arbitrario. Para el ginebrino, en cada una de 
estas fases se desarrolla una nueva facultad espiritual, que hace nacer en el 
educando nuevas necesidades y nuevos intereses. Rousseau termina asi por 
encuadrar los motivos originales y vivos de su pensamiento educativo en un 
rigido esquematismo, que va contra la naturaleza tan exaltada por él. El 


Emilio se halla compuesto por cinco libros, los primeros de los cuales res- 
ponden a las cu bn; fel 1 


hasta el punto de que el mismo autor no se cuido de -completarlo. 
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cada edad tiene su perfeccidn, su madurez: «La naturaleza quiere 
que los nifios sean nifios antes de ser hombres. Invertir este orden 
es producir frutos precoces, que no tendrdn ni madurez ni sabor 


y que no tardaran en corromperse; es obtener jOvenes sabihondos 


y viejos infantiles. La infancia tiene ciertos modos de ver, de pensar 
y de sentir totalmente especiales; nada es mas necio que pretender 
substituirlos por los nuestros». No hace falta ganar tiempo, sino per- 
derlo; «es preciso dejar que la infancia madure en la infancia». Lo 
que parece tiempo perdido reportara futuras ventajas, lo que se ob- 
tiene no haciendo, sino impidiendo «que se haga algo». 

Nacemos ignorantes, pero capaces de aprender y debemos dispo- 
nernos a aprenderlo todo con el ejercicio de nuestras facultades. Si 
un hombre naciera ya hecho, ni sabria nada ni conoceria a nadie. 
«Los colores nada dirian a sus ojos, los nombres no resonarian en 
sus Oidos, y los cuerpos que tocara no llamarian a las puertas del 
suyo y ni siquiera sabria que tenia uno.» Todo debemos conquistarlo 
nosotros: también debemos aprender a sentir, ya que el funciona- 
miento de nuestros 6rganos sensoriales depende del uso que hacemos 
de ellos. La educaciOn comienza desde el nacimiento: «La 4 experien- 
cia anticipa las lecciones». Por esto el nifio, apenas nace, debe ser 
dejado en plena libertad de movimientos, en la inquietud de los pri- 
meros afios, en la mania de tocarlo y de maneyjarlo todo, en las prue- 
bas con que la naturaleza le ensefia a través del tiempo a conocer 


peor 


el dolor y le habitta a soportarlo.Con nuestra infervencion, apri-| 


sionariamos estas actividades, impediriamos este aprendizaje indis- 
pensable y \e dariamos al nifio caprichos y malos habitos, de los 
que solamente nosotros seriamos los responsables.| En los’ primeros 
anos es preciso concederle al nifio «mas libertad auténtica y menos 
imperio, dejandole que haga por si mismo mas que permitirle exigir 
de los demas». 

De los seis a los doce afios, la vida de los sentidos se despliega en 
toda su potencia; el nifio se construye su mundo sensible con los 
materiales adquiridos en la primera edad, enriquecida ahora por 
el contacto directo con las cosas. En esta fase, el nifio es todo él 
sensacién y, por tanto, sus ideas deben limitarse a las sensaciones. 
Segtin Rousseau, la fantasia todavia no se ha desarrollado y por esto 
las leyendas y las fabulas no tienen ninguna eficacia educativa. 
Incluso el proceso del lenguaje debe dejarse en libertad, debiendo 
ser también una conquista personal del nifio (221). E] chico no com- 


(221) Escribe Rousseau: «Es pedanteria insoportable y preocupacién 
de las mds superfluas pretender corregir en los nifios todas las pequefas 
faltas cometidas contra el uso; pues ellos acaban por corregirlas siempre 
con el tiempo y por si mismos». 


34 
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prende en esta edad qué es el deber 0 la obediencia; por lo tanto, 
es inutil mandarle, infligirle castigos o razonar con él, puesto que 
aun no sabe. be_razonat. (También la disciplina €s una Conquista’ suya| 
eee imposicién dependiente del albedrio del educador \EI nifio 

abituara a ella mediante la dependencia de las cosas y no de 
nosotros; cometido del educador es precisamente mantenerio en 
esta dependencia natural, que le viene impuesta por las fuerzas 
fisicas de la naturaleza que lo rodea. «Que él sienta al pasar de los 
dias y sobre cabeza ajena el duro yugo que la naturaleza impone 
al hombre, el pesado yugo de la necesidad, bajo el que es preciso 
que cada ser se pliegue; que vea esta necesidad en las cosas y nunca 
en el capricho de los hombres, y que el freno que lo retiene esta en 
la fuerza y no en la autoridad». Tal necesidad no es sentida por el 
nifo como una imposicién y una limitacién de su libertad, sino como 
una imposibilidad insuperable. Esta disciplina natural lo prepara 
para que se dé cuenta de la disciplina moral. 

Por Ultimo, en esta edad, el nifio no esta en condiciones de com- 
prender ideas o razonamientos; de él sdlo se conseguiria que apren- 
diera palabras sin comprenderlas. Por esto, no debe darsele ninguna 
instrucci6n en forma de lecciones verbales. En contacto con la natu- 
raleza aprendera mas y, sin leer ningun libro, recibira de ella las 
primeras lecciones de geografia, fisica, astronomia, etc. El nifio, en 
esta edad, debe trabajar, actuar, correr, moverse, robustecer su 
cuerpo. Tiene el derecho de poseer «el arte de ser ignorante». Sin 
embargo, en compensacion, «habra aprendido a pensar con su cabe- 
za y a observar con sus ojos». Tendra pocas ideas, pero claras; no 
sabra nada de memoria, pero mucho por experiencia. 

“De los doce a los quince afios esta, en cambio, en la edad de la 
instruccién y del estudio. Este es un periodo de vigor intelectual 
y de exceso de fuerzas, debiendo cuidar el educador de poner 
al educando en condiciones de emplearlo bien para sacar todo el 
provecho posible. El chico atin no tiene intereses morales y no esta 
en condiciones de comprender las relaciones sociales; sdlo se inte- 
resa por lo que es util, y su curiosidad se vuelca sobre los fendme- 
nos y las cosas de la naturaleza, Por consiguiente, és preciso desterrar 
todas las nociones inutiles: «No_mds libro que el mundo,no mds 
instruccién que los hechosy. lapedncnciandees ec el cuidado de 
estimular en él la busqueda autdnoma: debe plantear problemas y 
dejar que el alumno los resuelva por si mismo. «Que no sepa nada 
porque vosotros se lo hayais dicho, sino porque lo haya compren- 
dido por si mismo; que no aprenda la ciencia, sino que la inventey. 
No es preciso preocuparse por darle al educando una cantidad de 
conocimientos cada vez mas rica, sino de formarle el juicio y de susci- 
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acd 
tarle el deseo de adquirirlos. Como escribe Rousseau, «no se trata 
de ensenarle las ciencias, sino de inspirarle el gusto de amarlas y el 
método para aprenderlas, cuando esté mejor desarrollado», 

De los quince afios en adelante, el joven— educado ya en el 
contacto con las cosas—esta en condiciones de comprender las 
relaciones de hombre a hombre; en él se despierta la conciencia 
social y germina el mundo del sentimiento, de la moral y de la reli- 

Bs poi. Extirpar las pasiones significa ir contra la naturaleza y la obra 

“gl wade Dios; cometido del educador es el de impedir que se desvien de 

5+“ su curso natural. De la pasién fundamental que es «el amor por 
nosotros mismos», si ge deja obiar a la naturaleza,-surpiré el amor 
hacia los otros. La piedad por los sufrimientos humanos, Ja amistad, 
la justicia, etc., conduciran al joven a obrar en pro de los demas: 
obrando el bien se llega a ser bueno, El educador debe hacer cono- 
cer al educando el corazén de los-hombres; no como ha sido per- 
vertido por la sociedad, sino en la pureza de su naturaleza. Sdlo asi 
podra leer en el corazon de sus semejantes y adquirir conciencia de 
la comun humanidad y de su valor, y respetarla, De este modo, la 
educacion natural, rescatando la naturaleza auténtica del individuo, 
cumple su funcién regeneradora de la sociedad corrompida por la 
civilizacion. 

En esta edad nace también Ja conciencia religiosa, Hablarles de 
Dios antes de esta edad a los educandos es, segtin Rousseau, darles 
ideas falsas de la divinidad. La religidn que se ha de ensefiar es la 

ofp que brota de la misma conciencia del hombre: fe en un Ser supremo 
creador del mundo y garantia de toda justicia (religidn natural). 
Este es el contenido de la célebre Profesiédn de fe, que Rousseau 
pone en boca del Vicario Saboyano. 

No pueden escapar al lector los elementos «utdpicos» y «abstrac- 
tos» de la pedagogia rousseauniana. Emilio es educado solo, sin 


compafieros, sin familia; aparentemente libre, es manejado por el 
educador-director, que le Chea CONTMIOS aHVRIOS para Tormarle un 
ambiente artificial; por Ultimo, a los quince an un_muchacho 
estupido. Pero Riuseaitcia till seat: Gy él Pobtico.de Ta edu. 
¢acién espontanea y libre, que reivindica la fuerza educativa y for- 
mativa del sentimiento; es el pensador que plantea el problema de 
la reconquista, por parte del hombre, de su verdadera autenticidad, 


de su naturaleza pura, genuina, primordial, El_«deista» e «ilumi- 
nistay Rousseau es uno de los padres del Romanticismo (222). 


(222) El Emilio influy6 sobre los programas de legislacién escolar de 
la Revolucién, aun cuando los distintos proyectos legislativos presentados 
a las asambleas ni siquiera pudieron ser discutidos. La atencion, en la época 
de la Revolucién, se vid sobre todo atraida por el problema de la educa- 


1¥ 


16 4-4 


M/ /A 
a 


532 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


6. El Dluminismo italiano 


Las ideas iluministas también tuvieron en Italia una amplia di- 
fusiOn, y tal influencia—el pensamiento de Vico no tuvo ninguna 
resonancia mas alla de las fronteras — sirvid para ligar la cultura 
italiana a la europea. Sin embargo, hay que recordar que no sdlo 
la filosofia viquiana sino también buena parte del Iluminismo ita- 
liano enlaza con la tradicidn italica; en efecto, por lo que respecta a 
los problemas cientificos, continta la tradicién de la escuela de Ga- 
lileo, que en 1657 adquiere nuevo vigor con la Accademia del Ci- 
mento; en cuanto a los econdmicos, sociales y juridicos, aporta una 
contribucién notable y original. Por otra parte, también es verdad 
que algunos de los iluministas de Italia templaron la abstraccién de 
las doctrinas importadas con el historicismo de Vico (223). 


cién popular. Los «derechos del hombre» hubieran sido para el pueblo letra 
muerta sin la instruccion, que deberia haber tenido que eliminar la des- 
igualdad entre los ciudadanos y poner a todos en condiciones de ejercer 
los propios derechos; de aqui el derecho de todo ciudadano a la instruccién. 
Dado que el Estado tiene interés por la elevacion intelectual y moral del 
pueblo, es deber del Estado abrir escuelas para el pueblo de las ciudades y 
de los campos con el fin de que cada uno pueda gozar plenamente de sus 
derechos. Naturalmente, la Declaracién de los derechos del hombre y del 
ciudadano era central en el programa de instruccién elemental y con ella la 
ensefianza de los principios universales de la moral. La educacién elemental 
debia ser gratuita (no obligatoria) y administrada por maestros seglares 
(escuela laica). 

Estas ideas se hallan desarrolladas especialmente en las Relaciones de 
Charles Talleyrand (1754-1838) y del marqués Jean de Condorcet (1741-1794) 
—estas Ultimas son el documento mas importante de la pedagogia de la 
Revolucio6n — presentadas a la Asamblea, pero sin ser discutidas siquiera. 
En las de Concorcet se encuentran elementos aplicados posteriormente. 

Al predominar la tendencia jacobina, fué sostenido el principio de que, 
después de los primeros afios, el Estado debe hacerse cargo de los nifios para 
instruirlos y mantenerlos gratuitamente en «casas de educacién», en promis- 
cuidad de sexos. Estas ideas radicales fueron sostenidas por Lapelletier en 
un proyecto presentado en 1793 por Robespierre ante la Convencién. A éste 
se le opuso el mas moderado ce Lakanal (1726-1815), que se hizo ley en 
1794. Contemporanea a estos proyectos es la ofensiva contra la ensefianza 
administrada por las Ordenes religiosas. 

La Convencién, que tanto se interesé6 por la instruccién elemental, des- 
cuidé la de los grados superiores. La aplicacién practica de las ideas y de 
las discusiones, que tuvieron lugar en el periodo de la Revolucién, fué 
llevada a cabo en los afios que le siguieron. 

(223) Asi Mario Pagano (1748-1799), uno de los méfrtires del 99, de 
Brianza (Basilicata), autor de los Ensayos politicos sobre los principios, pro- 
gresos y decadencia de la sociedad, en los que elabora algunas tesis de Vico 
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Verdaderamente, en el campo de la pura especulacién tedrica 
no encontramos un pensamiento original: se difunde la ciencia de la 
naturaleza de Newton, el empirismo de Locke y el sensismo de 
Condillac. Sin embargo, la filosofia italiana de la segunda mitad del 
siglo XVIII, a pesar de ser empirista y sensista, aparece ya como 
critica del empirismo y del sensismo a partir de Antonio Genovesi 
(1712-1769) (224). En Genovesi, racionalismo y empirismo se equi- 
libran: es necesario no perder el contacto con los datos de hecho, 
pero también se precisa no aceptarlos acriticamente. Los datos de 
hecho son el punto de partida, pero deben ser sometidos a la critica 
de la razon, la cual, precisamente como analizadora y ordenadora 
de los hechos, tiene un poder que los sobrepasa. En otros términos, 
la razén posee los principios con que ordena y critica el material 
proporcionado por los sentidos. 

Como hemos sefialado, sobre todo son los problemas de orden 
practico los que interesan a los pensadores italianos de esta época, 
tales como los de estadistica, economia y derecho, Los centros mas 
activos son Napoles y Milan (225): los Borbones y Maria Teresa, 


en el espiritu del Iluminismo (las leyes de la historia no son distintas de las 
del mundo fisico y el nacimiento y la decadencia de las naciones obedecen 
a un orden fatal) y Vicenzo Cuoco (1770-1823), del que en seguida habla- 
remos. 

(224) A diferencia de Genovesi, que se halla bajo la influencia de Locke, 
Francisco Soave (1743-1806), profesor en Parma, se halla bajo la influencia 
de Condillac, que, como hemos dicho, fué durante un decenio profesor, en 
Parma, del hijo del Duque. Los escritos filoséficos mas importantes de Ge- 
novesi son: Légica para los jévenes, Meditaciones filosdficas, Elementos de 
ciencias metafisicas. Entre los criticos de Locke recordamos a Pablo Matias 
Doria (1662-1746) y entre los de Condillac al saboyano cardenal Segismundo 
Gerdil (1718-1802). Adviértase que la Enciclopedia fué impresa en Italia dos 
veces: en 1758 y en 1770. 

(225) En 1757 fué fundada en Napoles la primera catedra de Economia 
politica regentada por Genovesi, autor de la obra De las lecciones de 
comercio, o sea de economia civil. Gran fama de economista tuvo el abate 
Fernando Galiani de Chieti (1728-1787), autor del ensayo De la moneda o 
de los Didlogos sobre el comercio de los granos. Representante tipico del 
abstractismo iluministico es el marqués Cayetano Filangieri (1753-1788), que 
en la obra La ciencia de la legislacién disefa un ordenamiento de leyes 
valido para todos los pueblos, en todos los tiempos y en todos los lugares. 
Filangieri, que se inspira en Montesquieu, tiene absoluta confianza en la 
accién reformadora de la ley. 

En Lombardia, la influencia del iluminismo francés es m&s vasta. Los 
dos hermanos Pedro (1728-1797) y Alejandro (1741-1816) Verri y César 
Beccaria (1738-1794) (autor del célebre tratado De los delitos y de las penas, 
donde critica la pena de muerte y la tortura) son los propagadores mas efica- 
ces de las nuevas ideas a través del diario // Caffé (1764-66). El centro era 
una Academia, llamada Societa dei Pugni. 
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favoreciendo la difusion de las nuevas ideas, trataban de debilitar 
el poder del Estado pontificio. A través de las propuestas y de las 
actividades reformadoras, de la obra de simplificacion y de clarifi- 
cacién y de la critica de las instituciones, no solo se renueva la cultu- 
ra, sino que también se desarrolla y se madura la conciencia na- 
cional. El fermento de la segunda mitad del siglo XVIII es la intro- 
duccion al Resurgimiento italiano. 

El movimiento reformador también se dej6 sentir en e] campo 
de la instruccién y de la educacion. Lo mismo que en Francia y en 
Ctras partes, también en Italia fué asperamente criticada la instruc- 
cién de los jesuitas y de otras ordenes religiosas, consideradas como 
formalistas y alejadas de la vida real y de las nuevas ideas. La ins- 
truccién popular, a pesar de la obra de los escolapios y de los Her- 
manos de las Escuelas cristianas, por ser la mas descuidada, atrajo 
mayormente la atencién de los reformadores, que, como sabemos, 
veian en el saber una de las condiciones indispensables del progreso 
y de la felicidad del pueblo, Pero, en el fondo de la polémica, se 
descubre un movil politico: la afirmacién, por parte de los Princi- 
pes, de los derechos de la autoridad estatal (regalismo o jurisdiccio- 
nalismo) frente a los de la Curia. La instruccién, en esta lucha, tuvo 
su importancia; los Principes reivindicaron el derecho de ensefiar 
como un titulo de soberania del poder civil, es decir, trataron de 
poner la instruccién bajo la dependencia del Estado con objeto de 
organizarla en armonia con los intereses del mismo Estado (secula- 
rizacién de la escuela), aun obligando a maestros y a estudiantes 
a respetar la ortodoxia. La educacidn vino a ser un asunto de Estado. 

Este movimiento reformador did lugar a muchos planes y pro- 
yectos de reforma de la instruccidn (226), conducentes todos ellos 
a hacer de la escuela un monopolio estatal y a secularizarla con la 
supresion de la ensefianza privada (de los eclesidsticos y especial- 
mente de los jesuitas), con la prohibicidn de hacer uso de libros 
escolares no aprobados por el Estado, con la modernizacion de los 
programas de la ensefianza media y universitaria y con la apertura 
de escuelas elementales gratuitas. La supresién de la Compafiia de 


(226) La Republica de Venecia encargo a Gaspar Gozzi (1713-1786) re- 
dactar un plan de estudios; en Lombardia fué renovada la organizacion de 
la Universidad de Pavia y atendida por Maria Teresa y por José II la ins- 
truccién popular (para dirigir y organizar las escuelas fué llamado el P. Fran- 
cisco Soave, ya recordado); en Toscana, Leopoldo I inicio reformas en la 
instruccién de los seglares y eclesiasticos; en el Ducado de Parma y de Pla- 
sencia, el P. Pablo Maria Piciandi redacté la Institucidn para los nuevos es- 
tudios reales; en el reino de Napoles, ademas del Proyecto de Genovesi, el 
siciliano Juan Agustin de Cosmi (1726-1810) redact6 un plan de reforma de 
la Universidad de Catania. 
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Jess (1773) agudizo mas atin el problema de la reorganizacion de 
las escuelas (227). 

Entre los escritores de pedagogia sobresalen Antonio Genovesi 
y Cayetano Filangieri, ya recordados. Genovesi fué el primero que 
desde la catedra de Economia politica did sus lecciones en lengua 
italiana y no en latin, con objeto de que la ensefianza se hallara 
en contacto mds directo con la vida. Para Genovesi, el problema 
de la educacién es un aspecto parcial del problema general de la 
reforma econdmica del pais: supresién de los privilegios feudales, 
renovaciOn de los instrumentos de producci6n e instruccién y eleva- 
cidn de las masas populares. No admite el derecho del pueblo 
a la instrucciOn, sino que, de acuerdo con los escritores franceses, con- 
sidera a ésta como uno de los coeficientes decisivos del bienestar so- 
cial. Expulsados los jesuitas del reino de Napoles (1767), Genovesi 
fué encargado de redactar un Proyecto de reforma de la escuelas. En 
él tiene en cuenta las condiciones efectivas de la sociedad de su 
tiempo y, en consecuencia, distingue dos grados de instruccidn: a los 
artesanos y campesinos se les ha de ensefiar a leer, a escribir y a 
hacer cuentas (escuela popular de orientacidn técnica); a la clase 
burguesa se la ha de ejercitar en el estudio de las ciencias utiles 
(fisica, matematica, economia). Ademas, la educaci6n fisica se ha de 
extender a todos los grados de la instruccién, y se ha de luchar con- 
tra el analfabetismo de la mujer, elemento de degradacién social. 
La escuela, para Genovesi, debe formar ciudadanos, ha de «formar 
cabezas para la Reptblica y no gramaticos ni disputadores para el 
café»; por esto debe desenvolverse bajo la direcciOn exclusiva del 
Estado. 

Este sentido de concrecién y realismo falta en Filangieri, que se 
ocupa de la educacién en el libro IV de la Ciencia de la legislacién, 
en la que se atienden los temas propios del [luminismo (la instruc- 
cién como instrumento de bienestar nacional, omnipotencia de la 
obra reformadora, secularizaciOn de la escuela, etc.) en una atmds- 
fera de abstracto racionalismo. A diferencia de Rousseau, Filangieri 
pretende que primero se forme al ciudadano y después al hombre: 
el derecho de los individuos se ha de subordinar al interés del Estado, 
Inspirandose en motivos de la educacion de la antigua Esparta y de 
la Reptiblica de Platén, afirma la necesidad de substraer a los nifios 
del influjo de las familias y educarlos en institutos controlados por 


(227) La lucha contra los jesuitas fué sostenida también por los janse- 
nistas italianos (entre los que recordamos a Escipion: dei Ricci, obispo de 
Pistoia, y consejero de Leopoldo I de Parma), que se proponian reformar 
la jerarquia de la Iglesia Catdlica, atenuar lo que en ella habia de mundano 
y poner a la altura de los tiempos la cultura del clero. 
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el Estado. S6lo una educacién politica puede conciliar la libertad del 
individuo con la obediencia al Estado: tnicamente la utilidad pu- 
blica actia la felicidad de los individuos. La instruccién debe ser 
universal: gratuita para los braceros y de pago para los intelectua- 
les (228). 


7. El DTluminismo aleman 


También el Iluminismo alemdn tiene su fisonomia particular; 
debido a la influencia de la filosofia leibnizio-wolffiana, en la que se 
injerta, y a su caracter menos abstracto, no exaspera la contrapo- 
sicidn de naturaleza y cultura. A excepcidn de Leibniz, como Italia 
a excepcién de Vico, Alemania permanece extrafia al movimiento 
filosdfico europeo del siglo xv y de la primera mitad del siglo xvii; 
en las Universidades alemanas domina la escoldstica protestante 0 
catélica. Sdlo con Leibniz penetran las nuevas corrientes de la filo- 
sofia moderna y de su especulacién cobra impulso un movimiento 
teorético muy cercano al Iluminismo (229). 

También en Alemania tiene el deismo sus sostenedores, adversa- 
rios de las religiones positivas, fruto del engafio y de la impostura 


(228) Por encargo del Gobierno, Filangieri redact6 un Programa de 
Estudios, en el que distingue dos ordenes de escuelas estatales: el elemental 
o popular y el técnico-profesional (este Ultimo de orientacién cientifica y 
antihumanista, para la «burguesia»). Los proyectos de reforma escolar tuvie- 
ron mayor efectividad bajo el dominio napoleénico. La reaccién austriaca y 
la borbénica detuvo su realizacién, pero las nuevas ideas alimentaron el mo- 
vimiento del Risorgimento. 

(229) Sobre la base del sistema leibniziano dié una _ sistematizacién 
escolar a la filosofia Christian Wolff (1679-1754), que unificé la cultura uni- 
versitaria alemana del siglo xviI e influy6 no poco, incluso sobre Kant. 
Wolff imprime al Iluminismo aleman un caracter que lo distingue del inglés, 
francés e italiano: el de la razén entendida como método de analisis, de 
demostracién de los conceptos y de sistematizacion rigurosa (fundamentacién 
de los conceptos y, por tanto, de la validez de la misma razén). El fin de 
la filosofia se identifica, por lo tanto, con el uso de la actividad intelectual, 
en que consiste la felicidad del hombre. Wolff divide la filosofia en dos 
ramas fundamentales: reorética 0 metafisica y prdctica; propedéutica comin 
es la ldgica. La metafisica se divide en ontologia (tiene por objeto la rea- 
lidad en general); psicologia (tiene por objeto el alma); cosmologia (tiene 
por objeto el mundo); teologia (existencia y atributos de Dios). Wolff, bajo 
el influjo de los iluministas franceses, se aleja en muchos puntos de la filo- 
sofia de Leibniz: a) abandona el concepto de la ménada; 5) el orden uni- 
versal es necesario y no admite libertad de eleccién; c) las cosas no tienen 
una finalidad interna: son Utiles, no en si mismas, sino en cuanto son uti- 
lizadas por el hombre. Con Wolff, el Iluminismo se constituye en didactica 
y cultura universitaria: sus numerosos y ponderados voltimenes forman la 
nueva escuela del saber enciclopedista y racionalista. 
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(230). En cambio, Gotthold Efraim Lessing (231), la figura mds 
genial del Iluminismo aleman y gran escritor, reconoce la importan- 
cia de las formas histdricas particulares de la humanidad, especial- 
mente de las formas religiosas. La historia de las religiones no es un 
tejido de errores, de prejuicios y de engafios, sino que es la historia 
de la formacion espiritual de la humanidad, la historia de la «educa- 
cin de la humanidad por obra de la revelacidn divina». Tal revela- 
cidn es gradual: de la forma mds ingenua (infancia del género hu- 
mano) progresa hacia formas cada vez mas elevadas, hacia una 
religion natural y universal, que no esta en los comienzos de la his- 
toria, sino en su término ideal (historizacién del concepto de reve- 
lacién). La humanidad tiende a una espiritualidad cada vez mas 
madura; y, para Lessing — este concepto tendra una gran acogida 
en el Romanticismo —, vale mas el esfwerzo tenso hacia la ver- 
dad que su posesion, vale mds la busqueda perenne (Romanticismo) 
que la ciencia ya hecha (Iluminismo). Si Dios, escribe Lessing, 
«tuviese en su derecha toda la verdad y en su izquierda sdlo la 
aspiracién a ella, con la condicién de tener que errar eternamente 
extraviado, y me dijera: jelige!, yo me precipitaria con humildad 
a su izquierda y le diria: Padre, he elegido, ;la pura verdad es sdlo 
para ti! ». 

La instrucci6n iluminista se afianz6 en Alemania en la segunda 
mitad del siglo xv con el filantropismo, en polémica con el pietis- 
mo. Iniciador del movimiento fué Hans Bernard Basedow (232), 


(230) Representantes de este racionalismo religioso fueron Hans Christian 
Edelmann (1694-1767) y Samuel Reimarus (1694-1768), que, en la obra 
Tratado de las principales verdades de la religién natural (1754), afirma la 
falsedad de toda revelacién, comprendida la cristiana, en contraste con la 
religion natural, la Gnica verdadera. 

(231) Nacié en Hameur en 1729 y murié en 1781. Entre sus escritos 
filos6ficos, el mas importante es La educacién del género humano mediante 
la revelacién divina (1780). En la obra El Laocoonte, Lessing sostiene la 
concepcidn tradicional del arte. — Nuevas ideas estéticas anticipa, en cam- 
bio, Alejandro Amadeo Baumgarten (1714-1762), que fué el primero que 
usO la palabra Aesthetica, Para Baumgarten hay dos tipos de representa- 
ciones: las sensibles y las del imtelecto (légica). Las primeras son objeto de 
la ciencia estética y expresan un discurso sensible. Asi, Baumgarten (como 
anteriormente Vico) trata de no hacer de la estética un grado inferior del 
pensamiento légico y le reconoce al arte un valor auténomo y original. De 
Baumgarten recordamos las Meditationes philosophice de nonnullis ad poe- 
ma pertinentibus (1735). 

(232) Nacido en 1724, expuso sus ideas pedagégicas en una Relacion a 
los fildntropos y a los poderosos sobre las escuelas, los estudios y su accién 
sobre el bien publico (1768). En 1774 abrid en Dessau el Philantropinum, 
institucién que comprendia una escuela para chicos de seis a dieciocho afios 
y otra de preparaciOn para maestros, Para su escuela, Basedow escribioé la 
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que, bajo la influencia de Comenio, de Locke y especialmente de 
Rousseau y del Iluminismo francés, asumid la misidn de reformar 
las escuelas alemanas. Para el filantropismo, la razon, guia uni- 
versal y luz de la conducta (todos los hombres son seres racionales), 
anula las distinciones nacionales y sociales (cosmopolitismo). La 
naturaleza humana es buena (y no corrompida como pretendian los 
pietistas), por lo que la educacion debe secundar su desarrollo y su 
libre despliegue; la escuela, libre de preocupaciones confesionales, 
debe contribuir a hacer felices a los hombres y a realizar el progreso 
de Ja humanidad. 

El programa de instruccién formulado por Basedow es realista y 
antihumanista: las ciencias de la naturaleza, la geografia y la mate- 
matica ocupan en él un lugar preponderante respecto a las ensefian- 
zas literarias. Es preciso ensenar lo que es util ala vida y con método 
intuitivo (la observacién directa o reproduccidn figurada de las 
cosas). 

Contra el cardcter utilitarista del filantropismo y del iluminismo 
en general ya esta en movimiento la reaccién de la pedagogia roman- 
tica, cuyos precursores fueron.Lessing y Herder. Si a estos motivos 
les ahadimos los del Sturm und Drang, que, bajo el influjo de Rous- 
seau, y con Schiller y el Goethe de la primera época, pretende libe- 
rar al hombre de cuanto obstaculiza su desarrollo espontaneo, ten 
dremos los elementos del paso, a través del Criticismo de Kant 
— todavia enraizado en el Siglo de las Luces —, del Iluminismo al 
Komanticismo, Ademdas, precisamente de la misma ideologia ilu- 
minista y cosmopolita, contraria a las tradiciones y a las individua- 
ciones histéricas, nacen los primeros conatos de nacionalismo, espe- 
cialmente en Alemania y en Italia. El hombre «natural» del Tlumi- 
nismo, contra los mismos dogmas del filosofismo abstracto, contri- 
buy6 primero a completar la unificacién nacional de Francia y 
después a combatir y a demoler las formas del antiguo régimen; y, 
por Ultimo, a dirigir los principios revolucionarios, a despertar las 
tradiciones de los pueblos y su conciencia nacional. 


Obra elemental (1774), coleccién de libros de texto con muchas ilustraciones 
(sobre el modelo del Orbis pictus de Comenio). El Philantropinum fué ce- 
trado en 1793, pero otras instituciones semejantes a él florecieron en Ale- 
mania y en Suiza. Basedow murié en 1790. 
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CUADRO 


Caracteristicas 
y problematica 


El Iluminismo 
francés 


EL ILUMINISMO 


(Siglo xvii) 


j La polémica contra la tradicién y el primado de la 
raz6n infalible. Optimismo (las luces de la razon 
rescataran a la humanidad de las supersticiones, 
de la autoridad y de todo mal) y pesimismo (el 
mecanicismo y la infinitud del universo hacen de! 
hombre una entidad insignificante). El estado na- 
tural (opuesto al histérico) como reconquista de la 
espontaneidad primitiva y capacidad de renovacion 
social y civil. El deismo (religidn natural) y el 
ateismo (Toland, Tindal, Bayle, La Mettrie, D’Hol- 
bach). El predominio del newtonianismo y del 
empirismo lockiano. El advenimiento del reino del 
hombre y el proceso hecho al Cristianismo. Prima- 
do de las ciencias (fuente de progreso y de con- 
quista del mundo) y la condena de la metafisica 
(saber ilusorio y fuente de escepticismo). El] uni- 
versalismo abstracto y el mito del progreso (Con- 
{ dorcet). Significado y limites del iluminismo. 


Ne 


{ F. M. AROUET VOLTAIRE (1694-1778): divulgé a Loc- 
ke y a Newton, ridiculiz6 el antropocentrismo y la 
tradicidn religiosa. Miseria del hombre, iluso y su- 
persticioso incurable. 

La Enciclopedia: creencia optimista en el progreso, 
espiritu reformador y curaciO6n de la sociedad con 
Jas luces de la razén y con los avances cientificos. 


D°’ALEMBERT (1717-1783): autor 


Z del Discurso preliminar de ins- 
piracion lockiana (identifica la 
filosofia con la ciencia y con la 
observacién experimental). 

Los 
Enciclopedistas Dmwerot (1713-1784): exaltacion 


de la ciencia y del estudio de 

los hechos. Combate el mate- 

rialismo (la conciencia no es un 

producto de movimientos fisio- 
( UL  1égicos). 


SINOPTICO 


El Iluminismo 


francés 
L 


Los 
Enciclopedistas 


Los moralistas 


CONDILLAC 
(1714-1780) 


ROUSSEAU 
(1712-1778) 


ey oa 


Ue eS ee eS 


HELVETIUS (1715-1771): el hedo- 
nismo moral, LA METTRIE (1709- 
1751): materialismo (el hombre 
maquina). 

D’HOvLBAcH (1723-1789): el espiri- 
tu es una propiedad del cere- 
bro. El ateismo es la felicidad. 

Proyectos de educacién laica y 
utilitaria (antihumanismo),. 


Analisis libre de prejuicios de los 
sentimientos y de las pasiones 
humanas. 


La ROCHEFOUCAULD (1613-1680). 
LA BRUYERE (1645-1696). 
DE VAUVENARGUES (1715-1747). 


La sensacién es la tinica fuente de 
las ideas; cometido de la filoso- 
fia es el de explicar la génesis 
de nuestros conocimientos. Las 
ideas no son mas que sensacio- 
nes transformadas (la imagen de 
la estatua). 


La critica del mito del progreso y 
de la ciencia como causa pri- 
mera de los males que afligen a 
la humanidad. Sentimiento y ra- 
zon y oposicion entre cultura y 
naturaleza. El retorno a la na- 
turaleza como ideal o criterio 
directivo y no como estado de 
hecho. E] Contrato social como 
modelo de la reconstruccién 
ideal de la sociedad y restaura- 
cién de la libertad natural en 
el Aambito de Ja civilizacion. 

Voluntad general y voluntad de 
todos; el pueblo soberano. Pre- 
romanticismo de Rousseau. La 
educaci6n como desarrollo es- 
pontaneo y conquista de la li- 
bertad de la persona. Pesimis- 
mo social y optimismo natural. 


| 
| 


E] Tuminismo 
| francés 
| 
| 


El fluminismo 
aleman 


—< 


4 


_ 


EE 


c ta educacién negativa e indirec- 
| ia. ee ee epi es el 
gran libro del educando. La so- 
ROUSSEAU 4 cialidad como educacién para 
| el amor entre los hombres. La 
{religion natural. 
{ Critica del orden politico de su 
tiempo (Las cartas persas). Cri- 
tica del despotismo corruptor. 
La division de los tres poderes 
(legislativo, ejecutivo y judicial), 
segin la constitucién inglesa, sin 
debilitar la unidad del Estado. 
Dependencia de las leyes con 
relacién a las situaciones am- 
bientales (clima, naturaleza fi- 
ESICAMECLCs) = 


MONTESQUIEU 
(1689-1755) 


eee Nee 


Caracteristica: no contrapone cultura y naturaleza y 
tiene un vivo sentido de la tradicién y de los valo- 
res religiosos. 

WoLrr (1679-1754): unific6 la cultura alemana del 
siglo XVIIl; organiz6 Ja instrucciOn universitaria. 
La raz6n como analisis y sistematizacién rigurosa 
(fundamentacioén de los conceptos). La division de 
la filosofia por problemas. El orden de las cosas 
es necesario y las cosas no tienen ninguna finalidad 
interna (son Utiles porque son utilizadas por el 

hombre). 

LESSING (1729-1781): la historia de las religiones no 
es un tejido de engafios y prejuicios, sino «la edu- 
cacién de la humanidad por obra de la revelacion 
divina», que es gradual (de las formas ingenuas a 
la religién natural), La verdad es de Dios; al hom- 
bre sdlo le pertenece la busqueda. El paso al Ro- 
manticismo. 

BAUMGARTEN (1714-1762): las representaciones sensi- 
bles, distintas de las del intelecto (ldgica), son ob- 
jeto de !a estética, El arte es un valor aut6énomo y 
original. : 

EDELMAN (1694-1767) y REIMARUS (1694-1768): e] ra- 
cionalismo religioso (todas las revelaciones son fal- 
sas; solo es verdadera la religion natural). 

BaASEDOW (13724-1790) y el filantropismo: la razon es 
guia universal de la humanidad (cosmopolitismo); 
la naturaleza humana es buena y es necesario se- 
cundar su desarrollo. Sdlo se debe ensefiar, con mé- 
todo intuitivo, lo que es util. 


El Iluminis no 
italiano 


ee ee. eee Se . e 


= 


Liga la cultura italiana con Ja europea y provoca su 
renovacion; modera las tesis del iluminismo fran- 
cés injertandolas en la tradicién cultural de Italia. 

El Tluminismo como primer fermento nacional. 


El Uuminismo 
meridional 


El! Iluminismo 
lombardo 


( PAGANO (1748-1799): reelabora al- 
gunas tesis de Vico dentro del 
espiritu del Iluminismo (las le- 
yes de la historia son las mis- 
mas del mundo fisico). 

Cuoco (1770-1823). 

GENOVESI (1712-1763): establece 
un equilibrio entre las exigen- 
clas empiristas y las racionalis- 
tas (los datos de hecho son el 
punto de partida, pero han de 
someterse al analisis y al orden 
de la razon). La instruccion 

4 como elevacidn de las masas 

| populares; escuela popular y es- 
cuela burguesa (con orientacién 
técnico-cientifica). 

GALIANI (1728-1787): critica del 
mercantilismo. 

FILANGIERI (1753-1788): las leyes 
son validas para todos los pue- 
blos, en todos los lugares y en 
todos los tiempos. La instruc- 
cidn como instrumento de bien- 
estar y de formacidn del ciu- 
dadano: educacion politica, 
confiada Utnicamente al Estado. 


_— 


Soave (1743-1806): divulg6 el 
pensamiento de Locke y de 
Condillac. 

PEDRO (1728-1797) y ALEJANDRO 
VERRI (1741-1816). 

BECCARIA (1738-1794): condena la 
pena de muerte y la tortura. 
Centro del iluminismo Jlombardo 
fué la Societa dei pugni; Orga- 
no, el diario Jl Caffé (1764- 
1766). La  educacién como 

«asunto de Estado». 
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CAPITULO XV 


EL CRITICISMO DE KANT 


1. El preblema de Kant y el significado histérico 
del criticismo 


La filosofia de Kant se inserta en el didlogo entre empirismo 
y racionalismo, precisamente en el momento en que el primero 
concluye en el esceptimismo gnoseolégico de Hume y el segundo en 
e] dogmatismo metafisico de Leibniz y de Wolff. 

Immanuel Kant (233), el mas grande pensador del mundo moder- 
no, se formd en este ambiente cultural; estudié la fisica y la matema- 
tica, con particular interés por las teorias de Newton y la filosofia 
segin los principios del racionalismo de Wolff. El estudio de los 
empiristas ingleses y especialmente de Hume le condujo en una 
segunda época a la revisidn del racionalismo (lo desperté, como él 
dice, «del suefio dogmatico»), revision de la que nacié el criticismo, 


(233) WNacid en K6nigsberg (Prusia Oriental) e] 22 de abril de 1724. 
Estudi6 primeramente en el «Collegium Fridericianum», instituto pietista 
de KGnigsberg, y mas tarde en la Facultad de Filosofia de la misma ciudad. 
Después de haber profesado durante algunos afios como preceptor privado 
en casas sefioriales, ejercid en su ciudad natal la ensefianza libre y alli pv- 
blic6 en 1755 la Historia universal de la naturaleza y teoria del cielo (la 
principal obra del llamado «primer periodo»), en la que presentaba la 
hipdtesis de que el sistema solar ha tenido su origen a partir de una nebu- 
losa primitiva. Pero, mientras tanto, su atenciOn era atraida cada vez més 
por los problemas filoséficos. En 1763 publicé el escrito Del tinico argu- 
mento posible para una demostracion de la existencia de Dios (perteneciente 
al «segundo periodo»). Algunos afios después, en otro escrito titulado Los 
suefios de un visionario aclarados con los suefios de la metafisica (1769), 
se mofa de las inconcluyentes construcciones metafisicas y de la vana pre- 
tensién de alcanzar un cconocimiento de lo suprasensible. En 1770, desig- 
nado profesor de légica y metafisica en la Universidad de Kd6nigsberg, 
inaugura su ensefianza con la disertacién De mundi sensibilis et intelligibilis 
forma et principiis, Este escrito inicia el periodo critico del pensamiento 
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sintesis de las exigencias opuestas del empirismo y dei racionalis- 
mo (234). 

Kant podia constatar que la fisica, de Galileo a Newton, fundad 
en el procedimiento matematico, se habia construido como ciencia 
rigurosa; por otra parte, la critica de la experiencia, de Locke a 
Hume, habia acabado por negar la validez objetiva de las leyes 
naturales. El analisis de la experiencia, que con Bacon y Galileo 
habia sido uno de los elementos fundamentales de la construccion 
de la ciencia, con los empiristas se volvia contra la validez de las 
leyes cientificas. El mismo escepticismo mordia incluso en los fun- 
damentos de la metafisica, entendida como conocimiento racional 
de la realidad primera (Dios, el mundo en si, el alma como substan- 
cia). En efecto, por un lado, el racionalismo extendia a la metafisica 
el mismo procedimiento matematico con que construia el mundo 
de la naturaleza y, por otro, el empirismo reducia el pretendido co- 
nocimiento de Jo suprasensible y a éste a una ilusiOn de la razon. 
El mismo escepticismo alcanzaba a la moral, que ei racionalismo 
tradicional hacia depender de la metafisica. 

Frente a esta problematica, Kant se propone resolver los si- 
guientes problemas: a) demostrar contra el escepticismo de Hume 
que el saber cientifico tiene una validez objetiva; b) el conocimiento 
s6lo es valido dentro de los limites de la experiencia y, por consi- 
guiente, no es posible fundar una metafisica como ciencia, aun reco- 
nociendo que la metafisica misma es legitima como exigencia y dis- 
posici6n natural del hombre; c) fundar una moral autdnoma, o in- 
dagar si contiene los elementos suficientes para satisfacer — siempre 
en el ambito de la moral —las exigencias metafisicas, que habian 
quedado insatisfechas en el ambito de la razén teorética; d) indagar 
si es posible una representacion finalista del mundo fisico sin renun- 
ciar, sin embargo, a la concepciédn mecanicista de la naturaleza. 

De los cuatro problemas, es central el de la metafisica, y preci- 
samente el de si es posible una metafisica como ciencia segin la 
pretension del racionalismo tradicional. Los racionalistas, desde 


kantiano. Hasta 1781 no publica su primera obra capital, la Critica de la 
Razon pura, sobre el problema de! conocimiento, que vuelve de nuevo a 
atender en 1783 en los Prolegdmenos a toda metafisica futura que quiera 
presentarse como ciencia. En Ja Fundamentacién de la metafisica de las 
costumbres (1785), Kant hace la primera aplicacién de los principios del 
criticismo al problema moral, tratado sistematicamente en su segunda obra 
maestra La Critica de la Razon prdctica (1788). En el 1790 Kant publica 
su tercera obra fundamental, La Critica del juicio, sobre la finalidad de la 
naturaleza. Murié en KGnigsberg el 28 de febrero de 1804. 

(234) Sobre la moral kantiana también influy6 Rousseau y especial- 
mente el Emilio. 
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Plat6n en adelante, han construido siempre el «saber» metafisico 
que tiene por objeto lo suprasensible (y que como tal es a priori, es 
decir, mas alla de la experiencia) confiando dogmaticamente en las 
fuerzas de la sola razon. Kant combate precisamente esta fe dogimd- 
tica y ciega en la raz6n, causa de controversias interminables, del 
escepticismo y del descrédito de la metafisica. Antes de dejar el 
sdlido terreno de la experiencia y de aventurarse en el mundo de lo 
suprasensible, donde toda audacia es posible, es necesario, segun 
Kant, plantearse un problema previo: jtiene la razon humana la 
capacidad de conocer lo suprasensible? ,Son fundadas sus preten- 
siones? Sdlo sometiendo la raz6n pura (pura como actividad inde- 
pendiente de la experiencia) al juicio de la misma raz6n, es decir, 
solo substituyendo el dogmatismo por el criticismo se podra vencer 
el escepticismo, ahorrarle a la metafisica el descrédito y restaurarla 
sobre bases mas sdlidas. He aqui el significado de la critica respecto 
al dogmatismo de los racionalistas y a Jas conclusiones escépticas 
de Hume: establecer si es posible una metafisica como ciencia, sin 
confiar dogmaticamente en las fuerzas de la raz6n, sino a través de 
una critica que la razén haga de si misma, y esto con la finalidad 
de poder juzgar si su pretensién de conocer el mundo de lo supra- 
sensible (es decir, su pretensidn de ponerse como «razOn pura» 
independiente de la experiencia) es legitima o temeraria e infundada. 
Est es el significado del titulo de la mejor obra de Kant: Critica de 
la Razon pura. 

Enfocado asi el problema de la metafisica, tenemos que no puede 
ser afrontado si antes no se resuelve otro problema: el de cudles son 
las condiciones de la validez objetiva del saber en general, En otros 
términos, al tratado del problema metafisico debe precederle el del 
problema del conocimiento. Precisamente el andlisis de este proble- 
ma es la parte «positiva» de la Critica de la Raz6n pura, que no ha 
de entenderse como «todo» el sistema de Kant, sino como introduc- 
cidn a la solucién del problema de la metafisica, que es el problema 
central del Criticismo (235). 


(235) Adviértase cuan inexactas son las afirmaciones corrientes segin 
las cuales Kant ha «eliminado» la metafisica, «destruido la metafisica del 
ser», etc. En cambio, el cometido de Kant, a través de la critica del dogma- 
tismo, es el de vencer el escepticismo e instaurar sobre nuevas bases la 
metafisica. Por consiguiente, es exacto decir que Kant critica una meta- 
fisica pero para defender Ja metafisica. Que lo haya logrado o no es otra 
cuestidn; es mas, como veremos, queda prisionero del enfoque gnoseologis- 
tico y concluye negativamente. 
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2. El problema de la critica y el conocer 
como siniesis a priori 


Como sabemos, el problema del conocimiento nacié con Bacon y 
con Descartes como problema del método para construir la ciencia 
de la naturaleza (matematica y fisica). Bacon habia formulado el 
método inductivo experimental y Descartes el deductivo-matema- 
tico o del andalisis del pensamiento. 

Para los racionalistas, los elementos del conocer son principios 
racionales, ideas innatas, independientes de la experiencia, comunes 
a todos los seres racionales y, por tanto, universales, Partiendo de 
ellos, se deducian por analisis las otras verdades con necesidad 1d- 
gica, segtiin el modelo del procedimiento matematico, Con esto, segin 
el racionalismo, queda fundamentada la experiencia de conocimientos 
universales y necesarios, de los que pende la validez objetiva de la 
ciencia, El] racionalismo, ademas, habia aplicado estos principios 
racionales a los problemas de Dios, del alma como substancia en 
si y del mundo en su totalidad y habia construido la metafisica. 

Contra estas pretensiones, e] empirismo de Locke a Hume, fun- 
dandose también en el andlisis del pensamiento, niega que existan 
verdades innatas y trata de sacar todos nuestros conocimientos de 
la experiencia sensible. El conocimiento, para el empirismo, no es 
andlisis deductivo, sino sintesis: el pensamiento afiade experiencia 
a experiencia, datos sensibles a datos sensibles. Las leyes de esta 
sintesis son la «sucesiOn» y la «coexistencia», que no tienen nada de 
necesario ni de universal. La experiencia, en efecto, es siempre con- 
tingente (ha sucedido asi, pero podia y podra suceder de otro modo) 
y nunca necesaria; es relativa a lo que ha sucedido y su validez no 
puede extenderse al futuro y, por consiguiente, no es universal. Los 
datos de la experiencia no nos autorizan, por jo tanto, a que atribu- 
yamos ningin valor objetivo a las leyes de la ciencia de la natura- 
leza, las cuales no son mas que esquemas abstractos o ficciones 
creadas por el habito. En cuanto a la matematica, es verdad que 
dicha ciencia tiene lig4menes necesarios y universales, pero tam- 
bién es verdad que su valor se halla limitado a las verdades de razon 
y no se extiende a las verdades de hecho. Por otra parte, dado que 
los datos de la experiencia no se pueden traspasar y que todo el 
conocimiento humano debe limitarse a ellos, no es posible una me- 
tafisica sino como conjunto de creencias que poseen un significado 
puramente practico. 

Como puede verse, el deductivismo racionalista no duda sobre 
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la eficacia del apriorismo analitico entendido como el procedimiento 
que establece una conexiOn necesaria entre todos los seres, Unico 
conocimiento objetivo y, por lo tanto, verdadero, El empirismo, a 
su vez, hace valer sus instancias criticas y precisamente la imposibili- 
dad de deducir lo real concreto de principios aprioristicos abstractos, 
por lo que la experiencia viene a ser un doble limite de la razén 
tanto en lo que respecta a lo Sensible como a lo suprasensible. 

,Cual es la actitud que Kant asume frente a estas dos posiciones 
del problema del conocimiento para poder justificar, contra el empi- 
rismo y de distinta manera que el racionalismo, la matematica y la 
fisica como ciencias y para dar una respuesta al problema de la me- 
tafisica? 

Kant observa que el procedimiento de los racionalistas es dogmda- 
tico, en cuanto presupone ideas innatas a las que atribuye valor 
objetivo. Aun admitiendo que haya ideas innatas universales y nece- 
sarias, queda siempre por demostrar su valor respecto a la realidad 
externa, que esta fuera de la mente y que, como realidad corporea, 
es heterogénea respecto del espiritu. Igualmente arbitrario y dogméa- 
tico es el empleo de los principios racionales para la construccién 
de Ja metafisica. Contra el procedimiento empirista observa Kant 
que en tal problema se descuida el examen de las condiciones que 
hacen posible la experiencia. El empirismo no tiene en cuenta que 
las impresiones sensibles siempre se presentan ordenadas y ligadas 
entre si por relaciones, las cuales no pueden ser, a su vez, datos o 
impresiones sensibles, ni pueden ser formadas por el habito, como 
pretende Hume. Por otra parte, el empirismo no explica la existencia 
en el sujeto de la exigencia de relaciones necesarias y universales 
(de Jeyes) entre los fendmenos naturales que constituyen el funda- 
mento de los grandes progresos hechos por la matemdatica y por la 
fisica; como tampoco tiene en cuenta que, a pesar de la inutilidad de 
los intentos hechos por fundar una metafisica como ciencia, la me- 
tafisica sigue siendo una necesidad insuprimible del espiritu humano. 
En pocas palabras, el empirismo cae en el error de no ahondar el 
concepto' de experiencia, para ver si hay condiciones independientes 
de ella o a priori, que hagan posible la misma experiencia. Para 
Kant, existen precisamente estas condiciones a priori, por lo que, 
en él, el problema del conocimiento, frente al racionalismo y al 
empirismo, se configura del modo siguiente. 

Segtin el racionalismo, el procedimiento del conocimiento es de- 
ductivo: de ciertos principios innatos se deducen las otras verdades. 
El tipo de este procedimiento es el juicio analitico, en el que el pre- 
dicado no expresa nada que no se halle contenido en el sujeto, sino 
que se limita a explicitarlo. Por ejemplo: «Los hombres son seres 
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racionales» es un juicio analitico, porque el predicado «seres racio- 
nales» no afiade nada al concepto del «hombre», en el que esta 
implicitamente contenido. Los juicios analiticos son necesarios por- 
que el pensamiento no puede dejar de reconocer como verdadero 
en el predicado lo que ha conocido como verdadero en el contenido 
del sujeto y tal reconocimiento es a priori, independiente de la expe- 
riencia. Por consiguiente, los juicios analiticos tienen el mérito de ser 
universales y necesarios, pero tienen el defecto de ser estériles, en 
cuanto no aumentan el saber ya poseido, explicandolo solamente. 
Y este es precisamente el reproche que, segtin Kant, hace el empi- 
rismo al racionalismo. 

E! procedimiento tipico del empirismo es, en cambio, el juicio 
sintético, mediante el cual se le aflade a un conocimiento poseido 
otro nuevo. Por ejemplo, en el juicio «el agua tiene un peso especi- 
fico mayor que el aceite», el predicado no es pensado en el contenido 
del sujeto, sino que por sintesis se le afade a éste como algo nuevo. 
Tal aumento de saber es meramente experimental, a posteriori y, por 
consiguiente, no tiene ningin caracter de necesidad ni de universa- 
lidad. El mérito del empirismo reside en haber reivindicado la con- 
creciédn del conocimiento, Sin embargo, el racionalismo reprocha 
justamente al empirismo que, si ciencia es conocimiento de relacio- 
nes necesarias y universales entre fenG6menos, el empirismo es inca- 
paz de construirla (ésta era, en efecto, la conclusion de Hume, como 
hemos visto con anterioridad). 

Habida cuenta de esta consideraciOn critica, resulta evidente que 
la insuficiencia y la unilateralidad de los dos métodos hace que 
Kant vuelva a pliantear el problema en términos precisos: el «ana- 
lisis» aprioristico de los conceptos no puede darnos a conocer la 
realidad; el conocimiento es «sintesis» o «conexién» de datos que 
sdlo puede proporcionar la experiencia, pero la sintesis es imposible 
(y no puede tener validez objetiva) sin elementos racionales, Si el in- 
natismo de los conceptos alimenta la ilusion del racionalismo acerca 
de un conocimiento a priori y sdlo analitico, el cardcter sintético 
del conocimiento hace nacer la ilusién del empirismo de que la sola 
experiencia sensible es suficiente para construir el saber. «Juzgar» 
(que para Kant es «conocer») no es ni «afiadiry a una representacién 
(sujeto) otra (predicado), segGn una conexidn puramente empirica, ni 
«descomponer» analiticamente en sus elementos el concepto que hace 
de sujeto y predicarle uno de ellos. Los del empirismo son «juicios 
sintéticos», pero a posteriori (Sdlo contienen elementos sensibles o 
estados de conciencia) y, por tanto, vdlidos sdélo subjetivamente; en 
ellos, las conexiones son casuales, de «sucesidn» y «coexistencia» de 
los datos sin nada de necesario ni universal; los del racionalismo son 
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«juicios a priori», pero analiticos y, precisamente en cuanto tales, 
sdlo «explicativosy, aunque objetivos por el hecho de ser deducidos 
de prixcipios racionales, independientes de la experiencia, En pocas 
palabras, los primeros son juicios sintéticos, pero sdlo @ posteriori; 
los segundos son a priori, pero solo analiticos. Ahora bien: ahondan- 
do ei concepto de experiencia gno sera posible descubrir las condi- 
ciones independientes de ella 0 a priori, que la posibiliten? Ya no se 
trata, pues, de saber si hay en nosotros conocimientos innatos (a@ prio- 
ri), sino de la cuestién de si hay en la experiencia elementos puros 
a pricri, condicionantes de ella y tales que confieran objetividad al 
conocer humano. Por lo tanto, la objetividad del saber es dada por 
la raz6n (la Gnica que puede darla segtn la instancia legitima del ra- 
cionalismo), pero, por otra parte, habida cuenta de que es la sensi- 
bilidad la que proporciona los datos, no hay saber sin un contenido 
a posteriori al que poder aplicar aquellos elementos a priori, que lo 
constituyen en experiencia. Por consiguiente, la actividad de la razén 
es sintética (o de conexidn de los datos sensoriales) a priori, en 
cuanto que los elementos de la conexién son propios de la razon 
e inmanentes a ella. 

Ahora podemos fijar en términos precisos como se le presentaba 
a Kant el problema de! conocimiento: por un lado, como pretende 
el racionalismo, en el conocimiento debe haber elementos universa- 
les y necesarios a priori para que sean posibles la matematica y la 
fisica como Ciencias; por otro, como pretende el empirismo, es nece- 
sario que el conccimiento sea aumento de saber y esto slo es posible 
mediante la experiencia que a un contenido le ahade un nuevo con- 
tenido a posteriori. Entonces se plantea el problema de si es posible 
un juicio que resulte de un elemento a posteriori. A tal juicio le 
llama Kant juicio sintético a priori. Por lo tanto, para que el cono- 
cimiento sea universal y necesario (racionalismo) y al mismo tiempo 
concreto: (empirismo), es preciso indagar si es posible como sintesis 
@ priori. 

Pero aqui parece que a Kant se le presenta la misma dificultad 
del racionalismo. En efecto, si la forma a priori es independiente de 
la experiencia, 4cOmo puede aplicarse al contenido que viene dado 
por la experiencia y que, por tanto, es distinto de la forma? Esta es 
precisamente la dificultad del racionalismo y también del empirismo: 
Kant la supera debido a su modo de entender el a priori, es decir, 
el] elemento racional que establece relaciones universales y necesarias 
entre los fendmenos de experiencia. 

Kant rechaza las ideas innatas del racionalismo, en cuanto que 
sin la experiencia no es posible conocimiento alguno; pero, por otra 
parte, en el conocimiento no todo deriva de la experiencia, porque 
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la misma experiencia es posible por las relaciones universales y nece- 
sarias que son establecidas entre los fendmenos por la actividad 
a priori del pensamiento, Pero estas relaciones 0 leyes no consti- 
tuyen el orden natural realizado independientemente de nosotros 
y al que la ciencia sdlo tiene la misién de descubrir. Es precisamente 
aqui donde se revela la novedad, de gran alcance, del pensamiento 
kantiano. 

A pesar de sus diferencias, empirismo y racionalismo tienen de 
comtn un presupuesto: existe una realidad por si misma substantiva, 
formada con su sistema de leyes independientemente de la concien- 
cia. Con este presupuesto, segin Kant, no es posible escapar del 
escepticismo, porque no es posible establecer la correspondencia 
entre la realidad como nosotros la conocemos y la realidad tal y 
como es en si. En cambio, para Kant, el orden de las cosas esta for- 
mado por la actividad de nuestro intelecto, La experiencia sensorial 
sdlo proporciona el contenido del conocimiento, pero las relaciones, 
la conexi6n, el orden entre los datos sensibles son establecidos por 
el sujeto pensante. El conocimiento es sintesis como organizaciOn 
de los datos sensibles, y es a priori porque es nuestra conciencia la 
que organiza estos datos segin leyes o formas propias de su natu- 
raleza, universales y necesarias y que son el presupuesto de la expe- 
riencia. Los datos sensibles, por si mismos, no son experiencia, sino 
material ciego que se transforma en experiencia por la actividad de 
la conciencia. No es la naturaleza la que impone las leyes al intelec- 
to, sino el intelecto el que prescribe las leyes a la naturaleza. 

Esto es lo que Kant Ilama la revolucidén copernicana de la filo- 
sofia, Copérnico, invirtiendo la concepcién astrondmica de Tolomeo, 
puso el sol como centro del sistema en lugar de la tierra; Kant, in- 
virtiendo la posicion filos6fica tradicional, segin la cual el sujeto 
se adectia al objeto, pone al sujeto en el centro de la realidad como 
ordenador y constructor de la experiencia. El problema de la corres- 
pondencia entre el orden de las ideas y el orden de las cosas no 
existe, ya que no hay un orden por descubrir en las cosas, sino que 
sdlo existe el orden que el pensamiento da a las cosas, Kant subs- 
tituye las dos visiones unilaterales de la deducciOn necesaria pero 
abstracta (racionalismo) y de la experiencia concreta pero particular 
(empirismo) por el nuevo concepto de la experiencia como sintesis de 
un contenido a posteriori (materia proporcionada por los sentidos) 
y de una forma a priori (modo o funcidn de la actividad del sujeto). 
El conocimiento es, por lo tanto, sintesis inescindible de forma y de 
contenido: la forma sin el contenido es vacia, el contenido sin la 
forma es ciego. 

Por otra parte, si el a priori tiene necesidad de un contenido 
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sensible, surge la pregunta de «si es posible una metafisica como 
cienciay, dado que los objetos de la metafisica son suprasensibles. 
Este es el otro problema fundamental de la Critica. Por lo tanto, 
el Criticismo se presenta como «critica de la experiencia» en cuanto 
que el «juicio sintético a prioriy es posible por las formas de la 
razon, y como «critica de la metafisicay en cuanto que el concepto 
de «sintesis» pone a esta Ultima como limite de la raz6n misma, 
dado que sus objetos son puros, es decir, no mezclados con nada 
que derive de le experiencia. Por consiguiente, las instancias del 
Criticismo son establecidas mediante los nuevos conceptos de expe- 
riencia y de sintesis: experiencia no es afiadir lo sensible a lo sen- 
sible (empirismo), sino una construccién del sujeto racional, porque 
aquélla es posible en virtud de las relaciones universales y necesarias 
establecidas entre los datos sensibles (fendmenos) por la actividad 
a priori del pensamiento; y sintesis no significa que a una forma 
se le afiada un contenido (como un liquido que se vierte en un reci- 
piente), sino que comporta la actividad del sujeto, constructor de la 
experiencia. Demostrar que el sujeto humano es capaz de conoci- 
mientos sintéticos @ priori significa para Kant demostrar que son 
posibles la matematica y la fisica como ciencias, pero ello no quiere 
decir todavia que sea posible la metafisica, ya que sus objetos son 
suprasensibles. Por otra parte, hay una «metafisica natural», como 
exigencia humana, espontanea y profunda, de lo suprasensible, que, 
sean cuales fueren los fallos a que conduzca la construcciOn meta- 
fisica, es indestructible. ;Puede ser satisfecha esta exigencia? ;Y 
hasta qué punto es posible un saber puro a priori? Antes que la 
razon se abandone «dogmaticamente» a los vuelos metafisicos mas 
alla del limite de la experiencia, como la paloma que «podria ima- 
ginar que volaria mucho mejor en el espacio vacio», es necesario 
que examine sus capacidades frente al «tribunal» de si misma para 
decidir, segin las leyes eternas e inmutables, si le esta permitido 
fundar una metafisica como ciencia Oo si, en cambio, se halla conde- 
nada a no salir de la experiencia, siendo toda construcci6én a@ priori 
una pura <ilusiOn». Por tanto, la critica de la raz6n es critica de la 
razon pura como actividad independiente de la experiencia, Pero es 
evidente gue el problema de la metafisica planteado de este modo 
remite a la soluci6n del otro problema, que hemos apuntado: cuales 
son las condiciones de la validez objetiva del saber en genera], De 
aqui las partes de la Critica de la Razdn pura: «Estética trascenden- 
tal» («estética» en el sentido de doctrina de la «sensibilidad» en 
general) o filosofia de la matematica; «Légica trascendental» o filo- 
sofia de la fisica pura, que a su vez se distingue en «Analitica tras- 
cendental» (andlisis de los conceptos a priori) y «Dialéctica trascen- 
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dental» (critica de la ilusién dialéctica de la raz6n o del uso que ésta 
hace de los conceptos a priori mas alla de la experiencia). 


3. Las formas a priori del conocer 


Pasemos ahora a ver cuales son, para Kant, las formas a@ priori 
del conocimiento. El conocimiento que se refiere a objetos y del 
que todo pensamiento se sirve como medio, es lo que Kant llama 
intuicién, La capacidad (receptividad) «de recibir» representaciones 
en el modo en que somos modificados por los objetos, la llama sen- 
sibilidad, Por \o tanto, los objetos nos son dados por medio de Ia 
sensibilidad y ésta s6lo nos proporciona intuiciones, Ahora bien, las 
intuiciones son pensadas por el intelecto, y de éste derivan los concep- 
tos. La accién de un objeto sobre la capacidad representativa, en 
cuanto somos afectados por ella, es la sensacidn. La intuicién que se 
refiere a un objeto mediante la sensaciOn se llama empirica. El] objeto 
determinado de una intuiciOn empirica se llama fendmeno, cuya «ma- 
teria es lo que corresponde a la sensaciOn», y cuya «forma», en cam- 
bio, es aquello «por lo que lo multiple del fendmeno puede ser orde- 
nado en determinadas relaciones». «Puras» son todas las representa- 
ciones en jas que no se halla mezclada nada de lo que pertenece a la 
sensacion y, por lo tanto, la forma pura de las intuiciones sensibles se 
encuentra en el espiritu y es lo que Kant llama intuiciédn pura. La 
estética trascendental es la «ciencia de todos los principios a priori 
de la sensibilidad». Trascendental es el término con que Kant indica 
el a priori, con lo que quiere decir que no es «empirico», por no 
derivar ni depender de la experiencia, ni «trascendente», puesto que, 
aun sin derivar de la experiencia, solo es valido en cuanto aplicado a 
ella, como ley o forma con que conocemos los objetos de la misma 
experiencia. 

Dos son las formas de la intuicién, el espacio y el tiempo, que 
no nos son dadas desde fuera, sino que son formas subjetivas con 
que ordenamos las sensaciones externas (espacio) y los datos de fa 
experiencia interna (tiempo). En efecto, las sensaciones pueden 
ser intuidas una junto a otra (espacio) o una colocada antes o des- 
pués de otra (tiempo). Fuera de estas dos formas a priori universales 
y necesarias de la sensibilidad no es posible concebir ninguna expe- 
riencia. Por lo tanto, para Kant, la intuicién es la aprehensidn inme- 
diata de las sensaciones ordenadas en las formas a priori del espacio 
y del tiempo, En la intuicion pura del espacio podemos disefiar las 
figuras de la geometria, mientras que en la intuicién pura del tiempo 
podemos construir los numeros con la adicién de sucesivas unidades. 
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Por consiguiente, son posibles los juicios sintéticos a priori matema- 
ticos (por ejemplo, 7+5=12, donde el concepto de 12 contiene 
algo nuevo respecto a los del 7 y del 5 y al de su suma); por lo 
tanto, es posible la matematica como ciencia. 

Intuir sensiblemente un objeto no es pensarlo; para ello se preci- 
san Otras relaciones que transformen las intuiciones en conceptos. 
Es el intelecto (segundo grado de la actividad sintética, que ocupa, 
como hemos dicho, la segunda parte de la Critica de la Razén pura, 
la Logica, y precisamente la segunda parte de ella, llamada Analitica 
trascendental 0 examen de los conceptos a priori) el que unifica en 
ligamenes mas definidos las distintas intuiciones. La sintesis operada 
-por el intelecto se llama juicio y los modos o las funciones a priori 
con que el intelecto realiza tales sintesis son las categorias (236). 
De este modo, el intelecto formula juicios sintéticos a priori, Las 
categorias se refieren necesariamente y a priori a los objetos de expe- 
riencia, que sGlo pueden ser pensados a través de ellas. De este modo 
el intelecto, por medio de las propias funciones o categorias univer- 
sales y necesarias, constituye las impresiones sensibles en objetos, es 
decir, forma los conceptos de las cosas. Por ejemplo, cualidades sen- 
soriales que constantemente coexisten en el espacio se transforman 
en propiedades de una substancia; si constantemente siguen en el 
tiempo a otras cualidades, se transforman en efectos de una causa. 
Y substancia y causa, para Kant, son precisamente dos de las cate- 
gorias del intelecto, las cuales, recuérdese bien, tienen valor cognos- 
citivo no por si mismas, sino en cuanto formas de las intuiciones 
sensibles. 

La experiencia se halla, por consiguiente, constituida por las 
relaciones objetivas entre los fendmenos: !a cépula que une el pre- 
dicade con el objeto es una unidad objetiva, Para Kant, el funda- 
mento de esta unidad reside en el sujeto, en el yo pienso, que acom- 
pafia a todas las representaciones. Por lo tanto, a través de la iden- 
tidad de mi conciencia en la sucesiOn de las representaciones puedo 
establecer relaciones entre ellas y asi unificarlas en un objeto. Centro 
comtn de todas las representaciones y condiciOn suprema de su 

(236) Téngase presente que las categorias son para Kant las formas o 
las funciones fundamentales del intelecto y que, por lo tanto, son cosa muy 
distinta de las categorias de Aristételes, que son los géneros supremos oO 
los predicados universalisimos.— Kant distingue los juicios segtin la can- 
tidad (juicio particular, singular y universal); la cualidad (afirmativo, nega- 
tivo e indefinido); la relacién (categdrico, hipotético y disyuntivo); y la 
modalidad (problematico, asertérico y apodictico). De estas clases de jui- 
cios derivan doce conceptos puros o categorias: multiplicidad, unidad y to- 
talidad; realidad, negacién y limitacién; substancia y accidentalidad, causa 
y efecto, reciprocidad de accién, posibilidad e imposibilidad, existencia y 
no existencia, y necesidad y contingencia. 
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unidad es el yo pienso, El Yo pienso es la unidad sintética origina- 
ria de la apercepcién. No basta que las representaciones estén en 
mi: en el acto en que las unifico, son mias, pero distintas de mi, re- 
presentaciones mias pero de alguna cosa. Los multiples sujetos indi- 
viduales presuponen una unidad mas profunda, la que Kant llama 
conciencia en general 0 Yo trascendental, o actividad organizadora, 
segtn leyes universales, de todas las representaciones posibles de 
todas las posibles conciencias empiricas. La conciencia en general 
se expresa en cada sujeto como unidad trascendental de la auto- 
conciencia, que se manifiesta con el «Yo pienso». Esta conciencia no 
obra fuera de las conciencias universales, ya que el Yo pienso no 
puede ser abstraido del sentido interno, propio de la conciencia 
empirica, que se hace autoconciencia porque a través de ella obra la 
conciencia universal. E] Yo pienso es el legislador de la naturaleza, 
el constructor del mundo de la experiencia, el unificador de lo miil- 
tiple en conceptos de objetos. Sin embargo, no se conoce en si, como 
«res cogitans» o alma substancial, sino como actividad trascendental, 
es decir, en los modos de su «funcionamiento». 

Ahora bien, si son heterogéneos entre si los conceptos puros o 
categorias, formas de conceptos posibles, y las impresiones senso- 
riales, «;cOmo es posible meter éstas bajo aquéllas y, por consiguien- 
te, aplicar las categorias a los fendmenos?». Kant resuelve el pro- 
blema con la doctrina del esquematismo; hay un tercer término 
homogéneo, por un lado con las categorias y por otro con el fend- 
meno, de modo que hace posible la aplicacién de aquéllas a éste; 
y es el esquema trascendental. El esquema es, en si mismo, un pro- 
ducto de la imaginacién, pero se ha de distinguir de esta Ultima. 
«Ahora bien, llamo esquema de la imaginacién de un concepto a la 
representaciOn de caracter general por la que la imaginacién ofrece 
a dicho concepto su imagen, De hecho, en la base de nuestros con- 
ceptos sensibles puros no hay imagenes de los objetos, sino esque- 
mas», E] esquema de la substancia, por ejemplo, «es la permanencia 
de lo real en el tiempo, es decir, la representacién de lo real como 
substrato de la determinacién empirica del tiempo en general; subs- 
trato que por esto mismo permanece, mientras que todo lo demas 
cambia». «Los esquemas no son, por consiguiente, mAs que determi- 
naciones a priori del tiempo segtin reglas, y éstas se refieren, segin 
el orden de la categoria, a la serie del tiempo, a su contenido, a su 
orden, y finalmente al conjunto del tiempo respecto a todos los 
objetos posibles.» 

Fundamentada la validez de las categorias, tenemos también 
fundamentada la posibilidad de conocimientos universales y necesa- 
rios. Kant puede decir que ha superado las dificultades del racio- 
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nalismo y del escepticismo de Hume. En efecto, contra este ultimo, 
puede afirmar que nuestros conocimientos no se hallan limitados 
a la experiencia pasada ni sometidos al flujo siempre variable de la 
misma experiencia, ya que las leyes de la naturaleza son las leyes 
a priori que el intelecto le impone y que no dependen de ella. La 
trascendentalidad de las relaciones entre los fendmenos marca la 
diferencia entre el empirismo escéptico de Hume y el conocimiento 
como sintesis a priori de Kant. Queda asi demostrado que es posible 
la fisica como ciencia. 


4, Fenémeno y Notimeno. La Razon y las Ideas 


Pero el hombre no se satisface con un saber que es sistematiza- 
cidn de los fendmenos de Ja experiencia. Le es connatural la exi- 
gencia de unificar la totalidad de la misma experiencia, de alcanzar la 
unidad incondicionada y absoluta. Lo incondicionado o lo absoluto 
es precisamente el objeto de la metafisica, aspiracion natural e insu- 
primible del hombre a pesar de todas las desilusiones. Sistematizado 
el saber fisico-matematico, se presenta ahora el problema de cdémo 
es posible la metafisica como ciencia; que, como sabemos, es el 
problema central del criticismo kantiano. Veamos cual es la solu- 
ci6n propuesta por el filésofo. 

Hasta aqui, Kant ha resuelto, desde su punto de vista, un aspecto 
del problema: la metafisica, como «ciencia de los fundamentos pri- 
meros del conocimiento», se identifica con la misma critica, en 
cuanto que ésta funda absolutamente los medios del conocer, El 
contenido de esta metafisica es el mundo fenoménico o natural. 
Queda por resolver el otro problema: la metafisica como totalidad 
del conocimiento. Es evidente que para ella no pueden valer las 
formas del saber fenoménico. 

Sabemos que, para Kant, el conocimiento es sintesis de una forma 
a priori y de un contenido a posteriori: si falta uno de estos dos ele- 
mentos no hay cconocimiento, sino una forma vacia o un contenido 
ciego. Ahora bien, la totalidad de las cosas y de sus condiciones 
(lo incondicionado) no nos es dada por ninguna experiencia y, por 
lo tanto, quererla conocer aplicando las formas a priori del intelecto 
es pretender que éstas funcionen en el vacio. Es exigencia natural de 
la razén alcanzar lo incondicionado y el criticismo reconoce su ca- 
racter insuprimible; pero cuando la razon pretende conocer lo incon- 
dicionado, que no es dado por ninguna experiencia posible, su pre- 
tensiOn es injustificada, porque hace un uso ilegitimo de las formas 
a priori, validas solamente en los limites de los fendmenos de expe- 
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riencia, A los pretendidos conocimientos de la razon les da Kant el 
nombre de Ideas; y la idea, para Kant, es precisamente una forma 
pura privada de un contenido proporcionado por la experiencia. 
Las Ideas de la raz6n pura se pueden reducir a tres clases, corres- 
pondientes a los tres problemas fundamentales de la metafisica es- 
pecial, segtin la sistematizacién de Wolff, es decir: a) la idea de la 
unidad absoluta del sujeto pensante o idea del alma como substancia 
(psicologia racional); b) la idea de ia unidad absoluta de la serie de 
los fendmenos (cosmologia racional); c) la idea de la unidad absoluta 
de todos los objetos del pensamiento (teologia racional), En pocas 
palabras, las ideas del alma, del mundo y de Dios (237). Al intentar 
resolver estos problemas, la razOn se desenvuelve en falsos razona- 
mientos (paralogismos y sofismas) y en contradicciones, en cuanto 
extiende las formas a priori del intelecto mas alla de la experiencia. 
Se forja ideas y cree ilusoriamente conocer objetos correspondientes 
a ellas. 

En efecto, la psicologia racional, partiendo del yo pienso o de la 
simple conciencia del yo, cree poder conocer el alma en si y conciuye 
diciendo que ésta es una substancia simple, inmortal, etc. El para- 
logismo reside en hacer del yo pienso una substancia. En cambio, el 
yo pienso es conocido como actividad o funcidn sintetizadora de los 
datos de la experiencia. Si hago de él una substancia, pretendo tener 
de él un conocimiento mas alla de la experiencia. Decir que ej alma 
es una substancia es servirse de la categoria de substancia, que solo 
vale para ligar un fenOmeno de experiencia con otro y no para cono- 
cer una realidad que sobrepasa la misma experiencia. 

De un modo semejante, la cosmologia racional pretende alcanzar 
un principio incondicionado que represente la totalidad de los fendé- 
menos y de sus condiciones, De esta pretensidn nacen las que Kant 
llama antinomias o conflictos de la razén pura (238), en cada una 
de las cuales la tesis y la antitesis son igualmente justificables. Pero 
tanto la tesis como la antitesis parten de un presupuesto equivocado, 
es decir, presuponen que es posible conocer la idea de la totalidad 
de los fendmenos (lo incondicionado), sin percatarse de que tal idea 
nunca es dada en fa intuici6n. 


(237) Kant dedica al tratado de las ideas de la razén mas de la mitad 
de la Critica de la Razon pura y precisamente, como ya hemos dicho, la 
segunda parte de la Logica que titula Dialéctica trascendental. 

(238) Damos aqui el esquema de las cuatro antinomias: el mundo no 
tiene principio en el tiempo y no tiene limite en el espacio; el mundo tiene 
comienzo en el tiempo y es limitado en el espacio. Toda substancia se haila 
compuesta de partes simples; no existen substancias simples. Hay una causa- 
lidad determinada por la libertad; no hay ninguna libertad. En el mundo 
hay algo necesario; en el mundo no hay ningin ser necesario. 
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Por ultimo, la teologia racional pretende demostrar la existencia 
del Ser supremo, fundamento de todas las cosas y determinado por 
todos los posibles predicados (Dios). Tres son los pruebas propor- 
cionadas por la teologia racional: la prueba ontoldgica (de la idea del 
Ser perfectisimo se deduce analiticamente la existencia); la cosmold- 
gica (de la contingencia de] mundo inferior la existencia del Ser 
necesario); la prueba fisico-teleolégica (del orden y de ja armonia 
existente en el universo inferior la existencia de Dios como Mente 
ordenadora). Para Kant, las dos tltimas presuponen la prueba onto- 
jdgica, es decir, el paso de la idea del Ser necesario a su existencia. 

_ El argumento ontoldgico, observa Kant, considera la proposicién 
«Dios existe» como analitica, es decir, admite que el predicado de 
Ja existencia esta contenido en la esencia del sujeto. Kant observa: 
«Vosotros ya habéis cometido una contradiccién, cuando en el con- 
cepto de una cosa que queriais pensar Unicamente en su posibilidad 
habéis introducido, aunque sdlo sea bajo nombre oculto, el concepto 
de su existencia». En el uso légico, «ser» no es un predicado real, 
sino la cépula de un juicio. Por lo tanto, cuando digo «Dios es» 
no afirmo un nuevo predicado del concepto de Dios y, por lo tanto, 
«lo real no tiene un mayor contenido que lo simplemente posible. 
Cien taleros (239) reales no suponen mas que cien taleros posibles... 
El objeto de la realidad no se halla contenido, sin mas, analitica- 
mente en mi concepto, sino que se afiade sintéticamente a mi con- 
cepto (que es una determinacién de mi estado), sin que, por esta 
condicién de ser intrinseco a mi concepto, estos mismoOs cien taleros 
del pensamiento se vean aumentados en lo mas minimo», En el 
caso del Ser perfectisimo o Dios, la existencia no puede ser afiadida 
sintéticamente, porque de Dios no hay contenido sensible, esta mas 
alla de la experiencia. Por consiguiente, la razOn pura no puede 
demostrar la existencia de Dios: la experiencia es el limite del cono- 
cimiento humano. Kant concluye diciendo que la pretensién de la 
razon pura de conocer los objetos de la metafisica (el alma, el mun- 
do, la libertad, Dios) es injustificada y que, por tanto, no es posible 
una metafisica como ciencia, precisamente porque sdlo hay ciencia 
de lo que es objeto de experiencia (240). El uso de las ideas de la 
razon pura no es gnoseologica, ya que las ideas no son principios 
constitutivos de nuestro conocimiento, sino sdlo reguladores o nor- 


(239) Moneda antigua alemana. (N. del T.) 

(240) Por lo tanto, los seculares problemas de la metafisica: «{Existe 
Dios 0 no existe? {Es inmortal el alma o no lo es? {Es libre nuestra volun- 
tad o es determinada? ~Es finito el mundo o es infinito?», son insolubles 
desde el punto de vista teorético. 
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mativos, en cuanto que las ideas sirven como regla de la mente, como 
ideal que mueve a la razon a buscar una unidad cada vez mas com- 
pleta, una sintesis de la experiencia cada vez mas vasta. Por consi- 
guiente, en el plano teorético no hay conocimiento de los objetos 
de la metafisica, sino sdlo ideas de la razon: las ideas de] alma, del 
mundo y de Dios. Pero lo mismo que no es posible teoréticamente (y 
teoréticamente significa aqui dentro de los limites de los fundamentos 
del saber fenoménico, que la critica ha establecido resolviendo asi 
un aspecto del problema de la metafisica) demostrar la realidad de 
los objetos supreasensibles, por el mismo motivo no es posible ne- 
garla. La razén teorética no puede invadir el campo de la metafi- 
sica como ciencia de la totalidad del saber y de lo real, ni para afir- 
mar ni para negar. La raz6n se ve constrenida a detenerse en el mun- 
do de la experiencia, en el que puede dictar leyes, Frente a lo supra- 
sensible sdlo tiene el cometido de reconocer que las exigencias de 
la metafisica son insuprimibles y responden a una necesidad inven- 
cible del espiritu humano, Ademas, nada excluye que, mas alla de 
los fendmenos, exista también. un mundo en si, incondicionado o 
suprasensible, porque pensar su existencia no implica contradiccidén. 
Es decir, la razon puede pensar que no toda la realidad se agota 
en el fendmeno. Lo que existe mas alla del fendmeno y es cosa en si 
o incondicionado, es precisamente llamado por Kant nowmeno, es 
decir, lo que puede ser pensado pero no conocido por la raz6n pura. 
La realidad, por lo tanto, se divide en fenoménica, presente en 
nuestras intuiciones y que nosotros, por medio de las formas a priori, 
constituimos en mundo de la experiencia, y nouménica o pensable, 
mas alla de la experiencia, y que constituye el mundo de lo supra- 
sensible o de lo incondicionado, inaccesible a la raz6n pura. 

A estas alturas nace un problema: es posible penetrar en el 
mundo de la cosa en si con otra forma de la actividad y precisa- 
mente con la razdén prdactica? Negada la posibilidad de una metafi- 
sica como ciencia, los problemas de la metafisica se desplazan, del 
campo de la razén pura al de la razén practica, de la gnoseologia a 
la moral, Este es uno de los problemas centrales de la Critica de la 
Razén prdctica, Veremos hasta qué punto y dentro de qué limites 
logra resolverlo Kant. 


3. La razén practica y sus postulados 
Hemos visto que para Kant el conocimiento es universal y nece- 


sario en virtud de las formas a priori ordenadoras del contenido de 
la experiencia, Del mismo modo, sélo una forma a priori puede 
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conferirle a la voluntad universalidad y necesidad. Por consiguiente, 
la moral no puede ser fundada sobre principios subjetivos, tales 
como el sentimiento en todas sus formas: las éticas hedonistas, eude- 
monistas y utilitaristas son insuficientes en cuanto ponen como objeto 
de Ja accién el placer o lo util, es decir, sentimientos subjetivos y, 
en cuanto tales, variables y contingentes. Para que la moral tenga 
validez objetiva y universal, ‘és, por lo tanto, necesario que la volun- 
tad sea independiente con relacién a todo posible objeto particular 
y que se determine segtin una Jey o forma a priori incondicionada. 
Tal ley, segun Kant, es el deber 0 imperativo categ6rico,; imperativo 
en cuanto mandato inexorable y sagrado que suscita reverencia y 
devocién y exige obediencia; categdrico, en cuanto incondicionado, no 
subordinado a ninguna hipdtesis. Obrar moralmente es, por consi- 
guiente, obrar por el deber: Tu debes es el imperativo categérico, el 
tono que en cada uno de nosotros asume la voz de la raz6n practica. 
Esta ley es a priori, porque no es obtenida de la experiencia y, en 
cuanto tal, es objetiva y universal, es decir, valida para la voluntad 
de todo ser racional. 

Pero el hombre no es solamente raz6n pura practica o voluntad 
pura (noumeno); también es inclinaciones naturales que le impulsan 
a obrar no por el deber sino por el placer, por la utilidad, por el 
interés individual. Por lo tanto, la moralidad es disciplina interior, 
lucha entre la ley, que exige ser actuada y que no deja de mandar 
incluso cuando es trasgredida, y nuestras inclinaciones, que nos mue- 
ven a satisfacer las necesidades subjetivas. Cuando la accion es de- 
terminada por una inclinaciOn nuestra, no es moral, porque no es 
realizada segun la ley moral. La acciOn es verdaderamente moral 
cuando implica el sacrificio de nuestras inclinaciones, es decir, cuan- 
do es cometida Unicamente por respeto a la ley. El deber por el 
deber: he aqui la moral en todo su rigorismo, Cuando prescindimos 
de todo objeto particular de la voluntad, no nos queda mas que la 
pura forma de la ley, que se puede enunciar asi: «Obra de modo que 
la maxima de tu accién siempre pueda valer al mismo tiempo como 
principio universal de conducta» (241). 

(241) La moralidad, asi concebida, se distingue de la /egalidad, que es 
la conformidad exterior con la iey. Al derecho le basta la legalidad, la san- 
cion externa. Por lo tanto, una accién, no condenable juridicamente, puede 
serlo moralmente. Si yo no robo por temor a la carcel, no puedo ser castigado, 
pero Ja moral condena mi intencién de robar. El orden juridico, que con la 
coercién externa impone el respeto a la ley, es necesario a la sociedad, en 
cuanto gue hace posible la coexistencia de la libertad de Jos individuos, es 
decir, en cuanto impide que Ja violencia de uno pueda obstaculizar la liber- 
tad de los otros. Sin embargo, para que el derecho ejerza esta funcién suya 


es necesario un poder que lo haga respetar, es decir, la autoridad del Estado. 
Para Kant, la funcién del Estado se limita tnicamente a la tutela del derecho. 
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Para que esto suceda es necesario que ningun contenido particu- 
lar determine mi acci6n. Si, por ejemplo, obro en favor de mi utili- 
dad, la maxima de mi acci6n vale para mi — y para mi en aquellas 
determinadas circunstancias particulares— y no puede valer para 
todos (otro, en mi lugar, podria obrar de distinto modo), Pero, en 
tal caso, la maxima de mi acciOn es subjetiva y, por consiguiente, no 
es ley universal de conducta. Por lo tanto, el imperativo categorico no 
ordena realizar ninguna acci6n, ningin bien determinado, ya que 
no hay bien ni accién, por nobles que sean, que puedan valer uni- 
versalmente y siempre para todos los seres racionales. Todo bien 
particular esté siempre condicionado por determinadas circunstancias: 
por ejemplo, ti debes morir si la patria esta en peligro. Este manda- 
to no vale de un modo universal, sino en una determinada circuns- 
tancia («imperativo hipotético»). Por consiguiente, es preciso distin- 
guir siempre en toda accidn la ley o forma del contenido, fin 0 re- 
sultado de esa accion. El contenido o materia del querer es una acciOn 
particular a posteriori, la forma es la ley universal a priori, Ahora 
bien, la accién particular es moral cuando es querida segun la forma 
o ley racional, no por los efectos que de ella pretendamos sacar, sino 
por el deber de hacerla. Sdlo asi un fin particular puede entrar en 
un orden universal. En pocas palabras, sdlo es buena la accién que 
se realiza conforme a la ley y es buena voluntad la que se determina 
segun la ley. Cuando la voluntad no es determinada por la ley, la 
accion deja de ser moralmente buena. 

Sdlo el ser racional es sujeto del deber, persona moral; por esto, 
solo él es fin, Todas las demas cosas no son mas que medios para 
que la persona realice la propia racionalidad. De aqui la segunda 
formula del imperativo categdrico: «Obra de modo que trates la 
humanidad (la racionalidad), tanto en ti como en los otros, siempre 
como fin y nunca como medio». Ahora bien, «el sujeto de todos los 
fines es todo ser racional en cuanto que es fin en si mismo (en virtud 
del segundo principio): de lo que se sigue ahora el tercer principio 
practico de la voluntad como condicién suprema de su acuerdo con 
la razon practica universal, es decir, la idea de la voluntad, de todo 
ser racional, considerada como voluntad universalmente legisladora» 
(tercera formula del imperativo). 

Pero con esto ya hemos entrado en el mundo de lo suprasensible 
o de lo incondicionado, que le habia sido vedado a la razon pura. 
En efecto, cuando la voluntad sdélo se determina por la ley moral que 
ella se impone a si misma, es autdnoma, incondicionada (242). La 

(242) Para Kant, la autonomia de la voluntad es indispensable a la 


moralidad de la accidn y la voluntad es aut6énoma cuando es determinada 
por la ley moral que ella se da a si misma. Si la voluntad es determinada 
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voluntad, en cuanto movida por la conciencia del deber y sin tener 
en cuenta el resultado dependiente de circunstancias externas (243), 
es un valor absoluto, Mientras las formas a priori de la raz6én ted- 
rica estaban ligadas a la sensibilidad, la forma a priori de la volun- 
tad, el imperativo categdrico, es independiente de toda condicién 
empirica y en cuanto tal, incondicionada. La voluntad moral da una 
determinacion positiva, aunqué de orden practico y no teorético de la 
cosa en si, del noumeno, Hemos penetrado, pues, en lo suprasensi- 
ble y es licito volver a examinar los problemas de la metafisica en 
el plano de la raz6n practica. 

Ante todo no podria haber voluntad aut6noma si el hombre fue- 
ra un ser natural como los otros, sujeto a la necesidad mecanica que 
gobierna el mundo de los eventos fisicos. La libertad, por lo tanto, 
es un postulado indispensable de la moralidad. La razon pura confi- 
na a la libertad en el mundo incognoscible de la cosa en si; la raz6n 
practica no puede dejar de admitir la libertad como condicién nece- 
saria de la ley moral. 

La virtud es ciertamente el bien moral, pero no es el bien com- 
pleto y perfecto, el swmo bien, aunque es el «bien supremoy, Para 
que nuestras aspiraciones sean completamente satisfechas, es nece- 
sario que a la virtud se le afiada la felicidad. La virtud es la condi- 
cin indispensable de la felicidad: es necesario hacerse dignos de ser 
felices; y por esto la voluntad debe uniformar siempre con la ley sus 
intenciones. La perfecta adaptacién de la voluntad a la ley moral es 
la santidad. Sin embargo, ningin ser racional del mundo sensible, 
en ningun momento de su existencia, es capaz de esta perfeccidon. 
De la necesidad de realizar la perfeccién y de conseguir el sumo 
bien y de la imposibilidad de realizarlo en esta vida, nace la fe en 
la inmortalidad del alma, que nos hace creer en la continuacién, mas 
alla de esta vida, del progreso indefinido hacia la perfecci6n. La in- 
mortalidad del alma es el segundo postulado de la moral. 


por cualquier otro motivo externo a ella, es heterénoma y, en cuanto tal, 
deja de ser voluntad moral. Por lo tanto, segin Kant, poner el movil de la 
accioén en el sentimiento de placer o de dolor, de utilidad o de interés, en el 
instinto o en otro motivo por el estilo, es negar la autonomia de la voluntad. 
Dicha autonomia cesa incluso cuando el mandato se pone en Dios. Todas las 
éticas distintas de la suya son, por consiguiente, segin Kant, heterOnomas. 

(243) Kant ha sido acusado de formalismo, en cuanto que, para él, la 
moralidad depende de la forma pura y no del contenido (la accion singular). 
Tal acusacién es verdadera hasta cierto punto, porque, para Kant, a la accion 
moral le es indispensable el contenido y no sdélo la forma. Kant no habla 
de obrar sin inclinacién, sino de obrar por el deber. Por consiguiente, se 
puede obrar también con inclinacién, aun cuando el fin de la accién sea 
siempre la ley. La accién, en cambio, no es moral cuando el movil es la incli- 
nacidn y no la ley. 
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Para la realizacion del bien completo y perfecto, es decir, para 
la consecucion de la virtud acompafiada de la felicidad, es necesario 
un tercer postulado: la existencia de Dios, En efecto, habida cuenta 
de que en la naturaleza no hay nada que garantice la union de vir- 
tud y de felicidad, es necesario postular la existencia de una causa 
del mundo, distinta del mundo mismo, como principio de la cone- 
xion de felicidad y virtud. Esta causa es Dios, La libertad, la inmor- 
talidad del alma y Dios son los tres postulados de la moral. 

La metafisica, transferida al terreno de la moral, ha dado un 
paso adelante: para la razon pura, la libertad, la inmortalidad y Dios 
son ideas puramente reguladoras; para la razOn practica son postu- 
lados necesarios (primado de la razén practica), No se trata de una 
extensiOn del conocimiento: Ja actitud negativa de la raz6n pura per- 
manece: reconoce las verdades metafisicas como exigencias insupri- 
mibles, pero niega que puedan traducirse en verdades de raz6n (244). 
La raz6n pura puede permanecer indiferente frente a los problemas 
de la metafisica; en cambio, la raz6n practica no puede evitarlos 
porque son necesarios a su misma constitucion. El problema no reside 
esta vez en si puedo conocer los objetos de la metafisica, sino en si 
debo creer en su existencia. La razén practica cree que la voluntad 
es libre, que el alma es inmortal, que Dios existe, y esta creencia 
que ella tiene es distinta de la mera opiniOn, ya que es una creencia 
racional, en cuanto requerida por el principio o por la ley, que es 
racional, El saber es conocimiento; de la metafisica no hay saber 
sino fe moral, fe que, sin embargo, también es racional, en cuanto 
dirigida a fines absolutamente necesarios, En pocas palabras, la 
creencia en los objetos de la metafisica es de orden practico, pero no 
es una pura creencia en ciertas ficciones subjetivas, a la manera de 
Hume; es decir: no hay conocimiento objetivo de las ideas metafisi- 
cas, sino sdlo necesidad practica de admitir su existencia. La razon 
especulativa reconoce la legitimidad de las exigencias de la practica, 
pero la fe moral no es verdad demostrada; y por esto puede conce- 
birse una ampliacién de la raz6n pura al Ambito prdctico, sin que 
por ello se amplie su conocimiento en cuanto especulativa, Por con- 
siguiente, se trata de persuasiOn practica (estoy «subjetivamente» 


persuadido de que Dios existe) y no demostracién racional valida 
«objetivamente». 


(244) En otros términos, la moral tiene necesidad de la libertad, de la 
inmortalidad y de Dios y entonces postuia su existencia. La raz6n teorética 
reconoce la legitimidad de estas exigencias, pero no puede considerar la 
fe moral como verdad demostrada. Por lo tanto, el hombre, aun sin conocer 
las verdades metafisicas, obra como si la voluntad fuera libre, como si el 
alma fuera inmortal, como si Dios existiera. 
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6. La representacién finalista de la naturaleza 


En la Critica de la Razén practica se vuelve sobre los problemas 
de la metafisica, excepcidn hecha de uno: el del mundo en su tota- 
lidad. Sabemos que la naturaleza, para Kant, en su construccién 
por el intelecto, se halla determinada mecanicamente segin un rigido 
orden causal: la naturaleza fenoménica es el reino de la necesidad. 
Por otra parte, la razon practica, cuya forma a priori es la ley, es el 
reino de la libertad. Mundo natural y mundo moral son, pues, anti- 
téticos: el primero es indiferente a los valores morales, el segundo 
los realiza en la interioridad de la conciencia prescindiendo de la 
necesidad natural. El hombre, sin embargo, participa del uno y del 
otro, obra en el mundo sensible y se sirve de los fenOmenos natura- 
les. A él, por lo tanto, no le es indiferente saber si la naturaleza obs- 
taculiza 0 no la realizacion de sus fines, el logro del sumo bien. En- 
tonces el problema se presenta en estos términos: yes posible con- 
ciliar la necesidad de la naturaleza con la libertad moral en una 
representacion finalista del mundo, en la que el mecanismo de las 
causas naturales no se presente como obstaculo a la actuacién de los 
fines de la vida moral? Este es precisamente el problema que Kant 
se propone resolver en la Critica del Juicio. Para su solucién consi- 
dera una forma nueva de juicio y precisamente el llamado juicio re- 
flejo. Sabemos que conocer es referir un fendmeno a otro segun la 
categoria de la causalidad. Este es el juicio determinante, es decir: el 
universal (la categoria) es determinado en el particular al que se 
aplica. En cambio, en el juicio reflejo, dada la intuicién de lo par- 
ticular, la mente se repliega sobre él para conectarlo con un univer- 
sal, que no es concebido, sino vivido en el sentimiento, La Critica 
del juicio tiene por objeto propio los juicios reflejos, con los que los 
particulares de la naturaleza son referidos a un orden universal de 
finalidad en que son comprendidos. 

Dos formas de juicios reflejos hacen posible la representacién fi- 
nalista de la naturaleza: el juicio estético y el juicio teleolégico, 

La representaci6n estética es intuicién de la pura forma de lo 
Bello. Si, por ejemplo, al mirar un jardin de flores, prescindo de toda 
consideracién de utilidad y de cualquier preocupacién gnoseoldgica, 
lo contemplo desinteresadamente, experimento un placer por el orden 
y la armonia con que las flores estan dispuestas y digo «el jardin es 
bello», pronuncio un juicio estético, con el que refiero lo particular 
a lo universal, es decir, a la forma pura de lo Bello. «El placer de lo 
Bello no es un placer ni un goce de una actividad conforme a leyes, 
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ni de la contemplacion racional seguin ideas, sino un placer de la 
simple reflexion; y, sin tener por guia un fin ni un principio, acom- 
pafia a la comtn aprehensién de un objeto, que resulta de la imagi- 
naciOn, en cuanto facultad de los conceptos, mediante un procedi- 
miento del juicio, que debe encontrarse también en la mas comun 
experiencia; con la diferencia, sin embargo, de que, en este ultimo 
caso, el juicio apunta a un concepto objetivo empirico, mientras que, 
en el primero (en el juicio estético), sdlo tiene el fin de percibir la 
finalidad de la representaciOn respecto a la accién armdénica (subje- 
tivamente final) de las dos facultades cognoscitivas en su libertad, es 
decir, de sentir con placer el estado de la actividad representativa». 
Bello es precisamente lo que da a todos un goce desinteresado, Esto 
hace pensar en una concordancia entre la naturaleza y nuestra facul- 
tad de conocer, como si la naturaleza estuviese hecha para suscitar 
en nosotros este goce, El sentimiento estético (como sentimiento y 
placer) es subjetividad no subjetiva, sino objetiva, en cuanto que 
lo Bello es forma universal como lo verdadero y lo bueno. 

Esta correspondencia entre nosotros y las cosas resulta todavia 
mas evidente en los organismos vivientes, donde la armonia entre las 
distintas partes de un ser es pensada por nosotros como determinada 
por el concepto de fin (juicio teleolégico). El todo que resulta de la 
coordinacion de las partes no puede ser un simple resultado mecani- 
co, sino que hace pensar en una intima finalidad, como si las partes 
fueran dirigidas por la idea de un fin presente en una mente divina 
(Dios) que obra segtn fines (245). Después nos vemos inclinados a 
extender a toda la naturaleza la finalidad de los seres organicos. Esto 
nos autoriza a pensar que el mundo ha sido construido segtn un di- 
sefio divino que responde a la actuacidn de los fines de nuestra vida 
moral. 

Sin embargo, tanto la representacion estética como la teleolégica 
de la naturaleza no tienen valor cognoscitivo: gnoseolégicamente es 
valida la concepcién mecanica de la ciencia, Los juicios reflejos sdlo 
tienen un valor normativo, es decir, dirigido a nuestras investigacio- 
nes, como si en todas las cosas de la naturaleza hubiera una unidad 
dirigida a un fin. 


(245) Para Kant, también la religién tiene un significado practico y no 
un valor teorético. Dios puede ser pensado como el Supremo Legislador del 
Reino de los Fines, pero lo suprasensible en general sdlo nos lo podemos 
representar de manera inadecuada y simbédlica. Los dogmas de las religiones 
positivas han de ser precisamente interpretados como «simbolos» de virtudes 
morales. Kant intenta esta interpretacién racionalista del Cristianismo en el 
ensayo La religién dentro de los limites de la simple raz6n (1793). Federico 
Guillermo II de Prusia, por motivos politicos, hizo amonestar al viejo filé- 
sofo, ne nih 
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7. Consideraciones criticas 


La «revolucién copernicana» de la filosofia, segin creia su gran 
artifice, ha realizado asi su cometido: a) fundar la matematica y la 
fisica como ciencias con el descubrimiento de las formas a priori del 
espiritu validas para establecer relaciones necesarias y universales 
entre los fendmenos; 5b) justificar la exigencia de la metafisica y de 
sus problemas en el doble sentido de resolucién de la metafisica como 
ciencia del saber fisico-fenoménico en la critica y del replanteamiento 
del problema de la metafisica misma como ciencia de lo real absoluto 
sobre el terreno de la moral, cual postulado necesario para la cons- 
trucciOn de esta Ultima, por si misma autOnoma, en cuyo ambito se 
justifica también una representacion finalista del mundo. Pero, evi- 
dentemente, el nuevo fundamento que Kant daa la metafisica es 
puramente psicoldgico y su validez es puramente practica, Precisa- 
mente sobre esta conclusién es oportuno hacer alguna breve consi- 
deracidon. 

La llave de todo el sistema kantiano, arquitect6énico, riguroso, 
completo y potente por la profundidad y originalidad de su indaga- 
cion (es un punto de paso obligado de la busqueda filosdfica y ha 
ejercido su influencia sobre el pensamiento mundial), es el descubri- 
miento del a priori como trascendental, es decir, como forma obje- 
tiva de un contenido sensible. De aqui deriva: a) el conocimiento es 
de lo fenoménico; 4) la experiencia es el limite del conocimiento; 
c) por consiguiente, no es posible una metafisica como ciencia, sino 
sdlo como fe moral. Pero la reduccién del a priori o de las categorias 
a pura condiciOn trascendental es una afirmaciOn injustificada y sin 
demostracion critica. Kant ha reducido los elementos del conocer a 
funciones del intelecto y es evidente que la objetividad del conoci- 
miento ya no escapa a una subjetividad fundamental; en efecto, el 
conocimiento de las cosas es conocimiento de fendmenos y el mundo 
es nuestra «representaciOn». Si las ideas son formas vacias de un 
contenido sensible, su funcionamiento queda bloqueado por la ex- 
periencia y el conocimiento es valido solamente dentro de estos limi- 
tes, es decir, dentro de los limites de la ciencia fisico-matematica. 
Pero de este modo, el concepto critico del a priori, que tiene su li- 
mite de funcionalidad en la experiencia, y el concepto critico de la 
experiencia, que tiene su limite en el a priori que la organiza, son 
criticos a medias: son criticos del concepto de ciencia, no criticos del 
concepto de metafisica; el a priori tiene su adecuacion en el mundo 
(en el orden natural: «el cielo estrellado» y «la ley moral») y, por 
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consiguiente, el mundo es su finalidad suprema y, por tanto, incluso 
su principio inicial. No hay més que decir: con éste, Dios queda eli- 
minado del orden del pensamiento y del orden de la realidad; ya ni 
siquiera se explica cOmo pueden nacer la exigencia de Dios y las 
Ideas de la raz6n, que no se justifican, dentro del sistema kantiano, 
ni siquiera como postulados de la raz6n practica. Kant los introdu- 
ce en ella, pero permanecen extrafios a la Critica tal y como es en- 
tendida por él, la cual se resuelve en el sistema de la «cosmicidad>». 
Raz6n «critica» no es la que niega a si misma la capacidad de so- 
brepasar la experiencia, sino que es la razon que sabe que no puede 
dejar de ir mds alla de la experiencia y de si misma, Por esto el pro- 
blema de la existencia de Dios no es algo afiadido a la experiencia 
(como desde fuera), sino que se halla implicito en el mismo proble- 
ma de la experiencia y en la experiencia misma. En este sentido, la 
experiencia sirve de testimonio: por el hecho de que existe (y el 
mundo existe), Dios existe, Si Dios sdlo fuera una idea de la razon 
en el sentido kantiano, seria un puro posible: pero decir que Dios es 
sdlo posible, es decir que es imposible; y todo se hace de repente 
imposible e inexplicable. El verdadero problema critico no es el de 
la experiencia como limite de la raz6n, sino el de la critica de la ex- 
periencia, es decir, el de probar que el problema de la experiencia 
adecuadamente resuelto pone racionalmente (y no como pura y prag- 
matica exigencia) la existencia de Dios. Fas: J . : 
A, gu of foude, ta ho Ley Mreecon wn at, ofan yy it wate del Dhan, 
quo dejo tuwKler 2tpeles of tr kpewmtdn- ( decacta, $76) 
Y y) ' 8. Corolarios pedagégicos 


El pensamiento pedagdgico de Kant se encuentra en sus princi- 

pios filosdficos, teoréticos y morales. Los conceptos de sintesis a 

priori y de autonomia de la voluntad contienen de modo implicito una 
pedagogia como formacion de la autonomia de la personalidad: ahon- 

fe«, dan especulativamente la exigencia del Emilio de Rousseau. El prin- 
‘xo  Cipio del desinterés absoluto, sobre el que Kant, como sabemos, fun- 
da su moral, debe guiar también la ensefianza. Por esto, Kant se 

halla contra toda forma de sentimentalismo, precisamente en nombre 

de la autonomia de la persona, la cual se realiza en la rigida y cons- 

ciente subordinacion a la ley del deber, que es actuacién de la li- 

bertad. Sdlo el respeto a la ley es capaz de formar el caracter, de 

hacerle sentir al hombre su propia dignidad, de darle al espiritu una 

fuerza insospechada para despegarse de toda sujeci6n a lo sensible 

y para tener en la independencia de su naturaleza inteligible y en la 
grandeza de 4nimo una compensacién a sus sacrificios. Por esto Kant 

es contrario a toda educacion deleitable: la vida es una cosa seria; 
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los nifios, durante tiempo, se deben habituar a tomarla en serio y 
a sentirla como un deber, Deista en religion, como hemos indica- 
do, Kant pretende que se ensefie a los nifios una religién «sin mis- 
terios», que proporcione una imagen moral: no la religion de esta 
o de aquella iglesia, sino la de la «iglesia universal», entendida como 
comunion moral de todos los hombres. ol 
Mee oe ee no es ni bueno ni malo; se 
hace bueno cuando se eleva a la idea del deber y de la ley. Fin de 
la educacién debe ser precisamente hacer al hombre moralmente 
bueno, es decir, darle la posesién de la virtud, que es sehorio de si 
ismo, autonomia y libertad de su persona. ‘ai ee ee ee 
. Kant desarrolla también estas ideas en un tratadito de poco va- 
lor, titulado Pedagogia, que es una coleccién de apuntes tomados de 
sus lecciones y redactados por un discipulo, En él se percibe la in- 


fluencia de Rousseau, pero de un Rousseau repensado con origi- 
nalidad. (/de<z, p. 513) 
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CUADRO 


KANT (1724-1804) 


; El Criticismo como sintesis de las opuestas exigencias | 
del empirismo y del racionalismo. Influencias de 
Rousseau y de Hume. Kant cierra la época del | 
Tluminismo. 


Problematica kantiana: a) demostracién de la objeti- 
vidad del saber cientifico; b) el conocimiento tiene 
su limite en la experiencia y, por consiguiente, la | 
metafisica, legitima como exigencia, no es posible 
como ciencia; a) fundacién de una moral auténoma 
y replanteamiento, dentro de ella, del problema me- 
tafisico; d) si es posible una representaci6on finalis- 
ta del mundo. 


Problema de la Critica: cuales son las condiciones de 
la validez objetiva del saber en general. 


Critica del racionalismo. El procedimiento de los ra- 
cionalistas es dogmdtico, como es dogmatica la apli- 
cacién de los principios racionales a la metafisica. 
Los juicios analiticos a priori, necesarios y uni- 
versales, son estériles (expresan claramente lo ya 


he contenido implicitamente en el sujeto). | 
La «Critica a D3, ee : | 
de la «Razon pura» ‘ Critica del empirismo. Su procedimiento descuida las 


condiciones que hacen posible la experiencia y no | 
profundiza si son a priori. 

Los juicios sintéticos a posteriori nos dan nuevos | 
conocimientos, pero no pueden construir la ciencia, 
que es conocimiento de relaciones necesarias y 
universales. 


Conocer («juzgar») no es «unir» por conexidn empiri- 
ca una representaciOn a otra (empirismo), ni des- 
componer «analiticamente» un concepto (raciona- 
lismo), sino que es sintesis a priori. (Hay en la 
experiencia elementos puros a priori que den obje- 
tividad a los datos sensibles, obtenidos a posterio- 
ri? {Son posibles los juicios sintéticos a priori, es 
decir, las sintesis de un contenido a posteriori y de 
una forma a priori? Las formas a priori pertene- 
cen a fa actividad del intelecto humano, que forma 
el orden de las cosas: el hombre es el /egislador 
de la naturaleza (revolucién copernicana de la fi- 
losofia). E] conocimiento es sintesis a priori (la for- 
ma sin e! contenido es vacia, el contenido sin la 
forma es ciego). 


= 


SINOPTICO 


Las formas a priori del conocer: las formas de la in- 
tuicion (estética trascendental): espacio y tiempo (es 
posible la matematica como ciencia), Las formas del 
intelecto (para pensar lo que es intuido sensible- 
mente y transformar las intuiciones en conceptos): 
las categorias. De este modo el intelecto formula 
juicids* sintéticos a priori (es posible la fisica como 
ciencia). 

La experiencia esta constituida por relaciones objeti- 
vas entre fendmenos. 

El Yo pienso como unidad sintética originaria de la 
apercepcion. 

El esquematismo trascendental y su funcién. 

Nuestro corocimiento se halla limitado a los fenéme- 
nos (las formas trascendentales son validas como 
unificadoras de los datos sensoriales). Por esto no 

LaiseCritiea..de Ja es posible la metafisica como ciencia (sus objetos, 
en efecto, trascienden la experiencia), aunque es 
preciso reconocerla como exigencia natural e insu- 
primible del hombre. 

Las Ideas de la razén pura: a) del alma como subs- 

tancia (psicologia racional); b) idea de la unidad 

( 


Razon pura» J 


absoluta de la serie de los fendmenos (cosmologia 
racional); c) idea de la unidad absoluta de todos los 
objetos del pensamiento (teologia racional), Critica 
de la psicologia racional: no podemos conocer el 
alma como substancia; critica de la cosmologia ra- 
cional: la pretensidn de conocer la totalidad de los 
fendmenos hace nacer las antinomias o los conflic- 
tos de la raz6n pura; critica de la teologia racional: 
no son posibles demostraciones, ni a posteriori ni 
a priori (argumento ontoldgico), de la existencia de 
Dios. Las Ideas de la raz6én no tienen un valor cog- 
noscitivo, sino sdlo un valor regulador 0 normativo. 
Sélo conocemos el mundo fenoménico; el noimeno 
0 cosa en si solo puede ser pensado, pero no cono- 
cido. 


Ni el sentimiento — ni ningtin otro principio subje- 
tivo — puede fundar la moral (critica del hedonis- 
mo, eudemonismo, utilitarismo). 

Condiciones para una moral objetiva y universal: 
a) independencia de la voluntad de todo posible ob- 
jeto particular; b) su determinaciOn segin una Jey 
o forma a priori incondicionada. 

La ley de la voluntad moral es el deber 0 imperativo 
categorico (Tu debes). La primera formula del im- 
perativo: obra de modo que la maxima de tu accién 
pueda valer al mismo tiempo como principio uni- 
versal de conducta. Es buena la voluntad confor- 


La «Critica de la 
Razon practica» 4 
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(mada con la ley. Segunda formula del imperativo: 
obra de modo que trates a la humanidad (raciona- 
lidad), tanto en ti como en los otros, siempre como 
fin y nunca como medio. Tercera formula dei im- 
perativo: la idea de la voluntad, de todo ser racio- 
nal, considerada como voluntad universalmente le- 
gisladora. Autonomia y heterogeneidad de |a volun- 
tad; el postulado de la libertad. Moralidad y legali- 
dad. El formalismo de la moral kantiana. La virtud 
es el bien supremo, pero no es el sumo bien (virtud 

Tee Criowmedon ls | y felicidad). La perfecta adecuacion de la voluntad 

Razén practica» a la ley es la santidad; de ella, ningdn ser racional 
es capaz durante su existencia. El razonamiento del 
sumo bien postula, por consiguiente, la fe en la in- 
mortalidad del alma y en la existencia de Dios. 
Los objetos de la metafisica son postulados de la 
razon practica, en cuanto son sus legitimas exigen- 
cias. Por lo tanto, el hombre, aun desconecciendo 
las verdades metafisicas, debe obrar como si su vo- 
Juntad fuera libre, como si su alma fuera inmortal, 
como si Dios existiera. La metafisica tiene una 

( necesidad practica. 


La naturaleza es el reino de la necesidad (Critica de 
la Razon pura); la moral es el reino de la libertad 
(Critica de la Razon practica). El hombre participa 
del uno y del otro. Problema: {es posible conciliar 
la necesidad natural con la libertad moral? En otros 
términos: ges posible una representacion finalista 
de la naturaleza? 

Conocer es referir un fenédmeno a otro segtin la cate- 
goria de la causalidad (juicio determinante). Hay 
otra forma de juicio, el juicio reflejo: dada la intui- 

La «Critica cidn de lo particular, la mente se refleja sobre él 
del juicio» para ponerlo en conexién con un universal, que no 
es concebido sino vivido en el sentimiento. El jui- 
cio reflejo hace posible una representacion finalis- 
ta de la naturaleza. Hay dos formas de este juicio: 
a) el juicio estético: en él se refiere lo particular a 
lo universal, es decir, a la forma pura de lo Bello 
(representacion de la naturaleza como si estuviera 
hecha para suscitar en nosotros este goce); b) el 
juicio teoldgico: representacién del todo como si las 
partes estuvieran dirigidas a un fin, presente en la 
mente de Dios, Los juicios reflejos tienen un valor 
normativo. 
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Pensamiento La pedagogia como formacién de la autonomia de la 


pedagdgico { personalidad. La educacién para el cumplimiento 
del deber y la «iglesia universal». 
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CAPITULO PRIMERO 


DEL CRITICISMO KANTIANO AL IDEALISMO 
ROMANTICO 


1. Los limites del Uluminismo y del Criticismo kantiano 


En el fondo, la imagen iluminista del hombre es abstracta: res-_ 
ponde parcialmente a algunas de sus exigencias (a _Jas_ mundanas) v,. 
deja aparte o, mejor dicho, les niega validez, a otras mas interiores © 
y fundamentales. Reduce el cometido del hombre al oficio de «obser- 
vador de los hechos» para el progreso de la ciencia y de la técnica, 
instrumentos de dominio de la naturaleza para su bienestar. Sobre 
este <humanismo» dogmaticamente unilateral basa también sus doc- 
trinas morales, juridicas, politicas, etc. Descartes, en efecto, no 
sobrepas6 los limites de una moral provisional: en realidad, el pro- 
blema moral no le interesO nunca profundamente. Spinoza niega 
la libertad en la necesidad racional; Leibniz, como sabemos, no 
logré vencer el «fatalismo geométrico» spinoziano, aunque su pensa- 
miento contiene poderosas intuiciones espiritualistas, i Sues ei 
ras, el racionalismo no logr6é ser la verdad de si mismo, siendo, | 
en cambio, la abstraccién de la razon geometrizante; asi como el) 
empirismo no logré actualizar su exigencia de concrecién, que per- | 

| manecié en un plano empirico AY psicologico, ni recobrar la unidad | 
| de la experiencia.;~—— 
- ,” Kant se formo en este ambiente cultural, encontrandose frente a 

“una mole imponente de problemas. Reivindica la validez objetiva 
a del saber cientifico, pero conserva la concepci6n mecanica de la natu- 

raleza, aunque en la tercera Critica admite una representaciOn fina- 
lista del mundo fisico; marca los limites de la razén teorética dentro 
del Ambito de la experiencia, de la que queda excluida la metafisica, 
que solo tiene lugar en el dominio de la raz6n practica; funda una 
moral autdnoma, pero hace de la libertad un postulado, de Dios una 
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exigencia y de la religion una forma de racionalidad. Kant, en el 
fondo, es ia expresién mas genial y sistematica del Iluminismo, aun- 
que bajo ciertos aspectos. es su superacion. 


2. Romanticismo e Idealismo frente al Criticismo kantiano 


Precisamente en estos problemas no resueltos residen la fecun- 
didad y la sugestién del Criticismo, del que el pensamiento posterior 
ha sacado profundos motivos inspiradores. Kant esta a caballo entre 
dos siglos: la Critica concluye la época del [luminismo y lleva en 
si los gérmenes fecundos de una nueva época. Es iluminista en 
Kant la abstracta racionalidad, que es juez supremo de si misma; 
iluminista, la gran importancia atribuida a la «forma», respecto a la 
cual, el contenido — lo singular — es casi indiferente. Pero Kant no 
se reduce a esto sdlo: idea animadora de su filosofia es la actividad 
originaria del espiritu, constructor de la experiencia y legislador de 
la naturaleza. E] mundo no es.algo acabado fuera e independiente- 
mente de la actividad del sujeto, sino que el sujeto mismo contribuye 
a construirlo. La voluntad es legisladora de si misma: el hombre 
es artifice de su propio destino, que conquista en la lucha contra sus 
instintos egoistas, los cuales le impiden que su accion sea conforme 
a la ley. El arte, a su vez, tiene en Kant un alcance metafisico: el 
mundo de la sensibilidad, que el racionalismo iluminista (o algunos 
de sus representantes) considera como un momento confuso e indis- 
tinto del conocimiento, es entendido como «juicio». 

Asi, las soluciones propuestas por Kant se presentan como pro- 
blemas abiertos: necesidad de la naturaleza y libertad moral, fend- 
meno y noumeno, contenido y forma, etc. Naturaleza y espiritu, ser 
y pensamiento, finito e infinito, hombre y Dios aparecen como tér- 
minos de una problemdtica, que no puede prescindir de Kant, pero 
que no puede detenerse en sus soluciones. La nueva metafisica, aus- 
piciada por el filosofo de la critica, queda por fundamentar, no 
obstante su esfuerzo por simbolizar lo eterno en el tiempo, lo supra- 
sensible en lo sensible, la libertad en la necesidad, lo nouménico 
én lo fenoménico. De esta tematica se nutre la filosofia del Roman- 
ticismo aleman. La trascendentalidad de Kant es, en el fondo, pode- 
roso sentido de la subjetividad: dominio aut6énomo del hombre 
sobre el mundo (ciencia), autonomia de la voluntad (moral) y del 
desarrollo de la humanidad (historia); en este sentido, Kant influy6 
con fuerza sobre el Romanticismo, Pero la subjetividad kantiana 
sigue siendo iluministicamente «racionalidad» y su concepcidn de la 
naturaleza es la mecanicista de Galileo y de Newton. Por esto, su 


DEL CRITICISMO KANTIANO AL IDEALISMO ROMANTICO a7 


influencia se ha de considerar junto a otras no kantianas, cuyos 
origenes se han de buscar en algunos motivos internos al Iluminismo, 
expresados, por ejemplo, en Francia por Voltaire y por Rousseau, 
en Italia por P. Verri, y por la llamada sensiblerie del siglo xvi; 
el mismo Iluminismo aleman (Lessing, Herder) es un movimiento 
que enlaza en el Romanticismo propiamente dicho. 


De todas partes brotan motivos de reaccién frente al Iluminismo | i* 
y frente a cuanto de artificioso y de convencional habia construido | 


su abstracto racionalismo. La fuerza de la tradicidn comienza de. 


nuevo a ser sugestiva y la historia a revelar todo su valor; la «belle-. 


Za» de la religidn vuelve a encender el sentimiento y el culto de 


lo divino. En pocas palabras, se exalta cuanto de irracional y espon- 
taneo hay en el espiritu humano, la inmediatez y la potencia del 


sentimiento, y la libertad mds alld de todo limite. Y con el sentido | 
de la historia nace la conciencia de la nacionalidad contra el cosmo- | 


politismo iluminista. En efecto, el siglo x1x ha sido el siglo de la 
|historia de las naciones (Bélgica, Grecia, Italia, Alemania, etc.). 

Historicismo y actividad creadora del espiritu son precisamente 
dos de los caracteres esenciales del Romanticismo (246), que, desde 
el punto de vista filos6fico, puede definirse (G(mperfectamente) como 
la revelacién de la «filosofia de la vida» contra la iluminista <«filo- 
sofia de la razén». En efecto, el Romanticismo se caracteriza por 
una reaccién (a veces polémica) frente al espiritu y a los métodos 
del Tluminismo, aunque, como hemos indicado, sus origenes inme- 
diatos hayan de buscarse precisamente en el mismo [luminismo. 

El] Romanticismo, vasto y profundo movimiento de cultura, se 
inicia en los Ultimos afios del siglo xv, florece lozano casi durante 
todo el xix y atn hoy sigue subsistiendo, Sus comienzos pueden 
verse en Rousseau, en la sensiblerie del siglo xvim, en Kant (y hasta 
en siglos atras); en Alemania, con la revista Athenaeum (1797), en 
Francia con la traduccidn (1813) del Curso de literatura dramaticu 
de Schlegel y de la Allemagne de Madame de Staél, etc. Es impo- 
sible definir el Romanticismo; sélo se pueden indicar las caracte- 


(246) El término romdntico apareciO por primera vez en Inglaterra, hacia / 


finales del siglo xvi (romance signific6é primero francés antiguo y precisa- 
mente una narraci6n poética, inventada, en verso) y vino a significar medie- 
val, g6tico, es decir, propio de la nueva civilizacidn que se habia formado, 
a través del Cristianismo, por la fusién del elemento romano y del barbaro. 
Por eso, «romantico» signific6 sucesivamente recuperacién del Medioevo, 
retorno a los origenes de la civilizacién de las modernas naciones europeas; 
y en este sentido se contrapuso a clasico 0 antiguo. Pero la contraposicién 
fué mas que nada polémica: el mundo clasico fué sentido con profundidad 
(interiorizado) por el Romanticismo, que vid en él un ideal de Belleza y de 
armonia. 


2M) 
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sentimiento casi eeedce de la unidad nacional; consagracion de las 
fuerzas irracionales de la vida y del arbitrio del «genio» y celebra- 
cion de la libertad interior del espiritu; «ironia», que destruye con 
la risa que oculta el llanto, y exaltacidn de la existencia como 
conquista que avanza hacia el infinito; reivindicaciOn de la fantasia 
que hace y deshace con su libre juego, y afirmacién de un plano 
superior de racionalidad; exaltacion del devenir perenne del espirittl 
y contemplacién de la eternidad del ser; primado del sentimiento 
subjetivo y profunda exigencia sistematica; retorno al Medioevo 
catélico y afirmaciOn de panteismo y aconfesionalismo, etc. Con el 
Romanticismo es superado el ideal de una «humanidad» universal y 
el de una «naturaleza eterna» que perpetuamente discurra dentro de 
leyes inmoviles e inmutables, «suefio racional» del Iluminismo. 
Nada de «humanidady» abstracta, sino individuos; nada de confianza | 
en las leyes naturales providenciales que gobiernan hombres y cosas 
segun un orden perfecto en su racionalidad mecdanica, sino abandono 
a la vida rica en iniciativas; nada de cosmopolitismo utdpico, sino 
vida del espiritu que en cada uno de los pueblos se caracteriza y se 
actua a través del movimiento perenne de su historia. El Romanti- 
cismo tiene un sentido religioso de los valores (estéticos, morales, 
etcétera), de la historia y de la naturaleza, del pasado; pero, al 
mismo tiempo, tiene de todo un sentido indefinido, casi una percep- 
cion que se pierde en el misterio insondable, en el suefio. 

Hay sin duda en el romantico una generosidad heroica, casi 
una locura generosa (cuando no es pose), que se concreta en los 
sentimientos de misién absoluta, de «sacrificioy por los grandes 
ideales de la libertad, de la patria, de la belleza artistica y moral 
(Schiller sintetiza los dos momentos de la sensibilidad y de la mora- 
lidad en el «alma bella»); un desprecio de la vida mediocre, trivial, 
rutinaria, Ja exaltacion de lo excepcional, del hombre calificado, 
fuertemente caracterizado. A muchos romanticos les falta la sensi- 
bilidad para captar la belleza (incluso moral) de las pequefias cosas 
que expresan grandes sentimientos: la acentuaciOn de la personali- 
dad no es cosa que se busque por parte de la humildad y de la 
caridad heroicas (Manzoni es una excepcidn), De donde se sigue 
la falta de proporcion, lo excesivo, lo exagerado y cuanto de redun- 
dante y retorico, de morboso y contradictorio hay en el Romanti- 
cismo. Y, si aun queremos mas, la tendencia a absolutizar los valores 
humanos y al mismo hombre, espiritu libre y creador, el «pequefio 
dios», que «construye» la realidad a través de la filosofia y de la 
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ciencia; que crea la moral (libertad y bien); que «inventa» la vida, 
la suya y la de la naturaleza, con el arte, expresién de belleza y 
armonia, de lo divino que, inmanente en el mundo, hace que de 
él mane la vida infinita y multiple. El arte y la historia son una con- 
quista de los romanticos literatos y filosofos. 

Esto sirve para precisar los conceptos de religidn y de Cristia-\ 
nismo tales y como son enténdidos por el Romanticismo filoséfico' 
y no filos6fico: religién es frecuentemente culto panteista de la natu- | 
raleza (naturalismo mistico) y exaltacién del hombre, religiosidad | 
sin dogmas y misticismo que es egocentrismo e idolatria de la per-. 
sona. Es la irreligion fundamental de una época que, sin embargo, 
sintio muy fuerte la sugestion de los valores religiosos, especial- KK 
mente cristianos; pero es una sugestidn estética, de un Cristianismo | 
reducido a sus dimensiones histdricas y humanas, su valoracion 
artistica e hist6rica mas que religiosa. ) 

La «persona» del romdantico no es la cristiana: no es criatura, es 
principio creador de si mismo; no es libertad en relacién a una ley 
trascendente que la disciplina, sino «libertad de naturaleza» o es- 
pontaneidad. 

Su religiosidad se configura en formas misticas; 0 en el misti- 
cismo de ocultas energias naturales, o en el de obscuras potencias 
de la psique. Recuperar el concepto de Ja interioridad es actualizar 
la exigencia mas profunda del Romanticismo, de este nuevo modo 
de sentir y de pensar (y, por esto también, de vivir), que cambié 
el concepto de la vida como ser, en el de la vida como devenir in- 
cesante, anhelo inextinguible, aspiraci6n perenne y tensién dinamica, 
actitudes espirituales todas ellas encerradas en el término Sehnsucht 
y expresadas por él. 

El Romanticismo es un fendmeno cultural europeo, pero pro- 
piamente pertenece a Alemania, en donde tuvo sus comienzos el 
movimiento. Asi como el Renacimiento y el Iluminismo, aun siendo 
europeos, pertenecen el primero a Italia y el segundo a Inglaterra 
y a Francia, el Romanticismo es aleman. 

De Alemania se propag6 al resto de Europa, pero en los diversos 
paises (sobre todo en Francia y en Italia) asumié caracteres ori- 
ginales y fisonomia propia. E] Romanticismo filosdfico (247) es casi 


(247) Como es sabido, ademas del Romanticismo filoséfico, que podemos 
hacer coincidir con el idealismo trascendental, hay un vigoroso Romanti- 
cismo literario-artistico, no solamente aleman, sino también europeo. Es muy 
notable también la actividad historiografica. La historia general, la del dere- 
cho, la de las religiones, la de la filosofia, lo mismo que la lingiiistica, etc., 
fueron cultivadas con intensidad y puestas sobre bases criticas y cientificas. La 
escuela hist6rica y filol6gica alemana, a pesar de sus limites, ha tenido gran- 
des méritos. 
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exclusivamente germanico y es un desarrollo (a veces en sentido 
antikantiano) del principio kantiano de la actividad creadora del 
espiritu humano. Sobre la base de dicho principio establece un 
intimo ligamen de la filosofia (por un lado, con la historia y, por 
otro, con el arte). De este modo nace, como hemos sefialado, el 
interés por el pasado: por el mundo cldsico como realizador del 
ideal de la humanitas, consistente en la formacién del «alma 
bella» (248), y por el mundo medieval, la época en que comienzan 
a diferenciarse los pueblos y a formarse las naciones; aquella que es 
ja expresi6n del Catolicismo unificador de las diversas formas de 
la vida espiritual (249). Mas que nada se trata de una valoracion 
artistica e histérica (y sdlo secundariamente religiosa) de del_Catoli- 
cismo y de una manera subordinada, de la Iglesia y del Pontificado. 
Por otra parte, substituye la concepcion mecdnica de la naturaleza 
por un universo animado de un principio divino que despliega en 
multiples formas naturales su inagotable potencia creadora. 

Por mas de un aspecto, el Romanticismo filosdfico aleman se 
halla ligado, por consiguiente, con el concepto kantiano del yo como 
actividad ordenadora de la naturaleza y constitutiva del mundo 
de la experiencia externa e interna. Pero en Kant el sujeto es cons- 
tructor del mundo de la experiencia, mientras que en. el idealismo 
romantico y trascendental, el yo es el creador de la realidad; para 
Kant, la actividad del sujeto tiene sus limites en el contenido sensible 
| que el sujeto mismo recibe pasivamente (sdlo la forma es a priori) 
& ly en el mundo nouménico de lo suprasensible; para el idealismo 

|trascendental, en cambio, el yo es el creador no sdélo de la forma 

sino también del contenido de la experiencia y no hay ninguna 
realidad nouménica fuera de él. La autoconciencia es el principio 
absoluto de lo real. Todo limite del pensamiento es puesto por el 
‘mismo pensamiento (el pensamiento se pone a si mismo y pone lo 
/otro) y por él es superado. Ei yo es el mundo y Dios (monismo e 
inmanentismo). El yo pienso, que en Kant atin es funcidn suprema, 
en el idealismo se hace ente metafisico creador (ente no como subs- 
tancia, sino como actividad). Por consiguiente, el idealismo tiende 
a eliminar la cosa en st y el dualismo de a priori y a posteriori. 
Este es el rasgo fundamental que distingue el Criticismo de Kant del 
_Idealismo trascendental de Fichte, de Schelling y de Hegel. 

El criticismo kantiano, como sabemos, se articula en las tres 
Criticas: la primera responde al problema de qué cosa puede saber 


(248) Sobre todo Goethe y Schiller conciben el mundo clasico como ideal 
de serena y armonica belleza. 


(249) Recuérdese que el Medioevo, para el Iluminismo, que no lo cono- 


~ cia, era la edad barbara del obscurantismo. 
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el hombre (conocimiento y metafisica); la segunda al de qué cosa 
debe hacer (moral) y la tercera al problema de un posible juicio 
finalista de la naturaleza. Fichte desarrolla la Critica de la razon 
practica (idealismo ético); Schelling la Critica del juicio {idealismo 
estético), y Hegel la Critica de la Razén pura {idealismo ldgico). 
Kant se habia planteado también el problema de qué cosa puede 
esperar el hombre (religién);’dicho problema es atendido de nuevo 
por el idealismo religioso de Schleiermacher. 


3. Sugerencias filoséficas y pedagégicas en el 
Romanticismo aleman 


a) Herder.—Como hemos dicho, el Romanticismo, a diferen- 
cia del Iluminismo, encuentra una intima conexidn entre filosofia, 
historia, poesia y arte (250). La caracteristica primordial del Roman- 
ticismo de aspecto propiamente artistico-literario es mas bien la vi- 
sion estética de la vida: lo bello es el ideal supremo y la poesia es la 
manifestacidn mas auténtica de la actividad creadora del espiritu 
humano, EI arte es la manifestacién del Adsoluto, la sintesis total 
de lo real (esteticismo). La exaltacién de lo caracteristico y de lo 
individual frente al abstractismo l6gico, de un lado, y, de otro, la 
penetracion de lo concreto en su desarrollo histérico, donde ha de 
captarse la unidad de las formas espirituales, son las sugerencias 
mas sobresalientes del Romanticismo aleman de cardacter literario 
e incluso filos6fico. 

Asi, para Hans Gottfried Herder (1744-1803), que fué discipulo 
de Kant y amigo de Hamann, y que durante muchos afios vivi6 
junto a Goethe en Weimar, las distintas producciones espirituales 
(arte, filosofia, religion, etc.) estan organicamente ligadas entre si 
en cada momento de la historia y en cada pueblo, como resulta 
evidente si nos remontamos a las primeras manifestaciones del espi- 
ritu humano. Bajo la influencia de Spinoza, contrapone al dualismo: 
kantiano de materia y forma, de naturaleza y libertad, la unidad 
de espiritu y naturaleza. 

Herder (251) da al término «romantico» el significado que ante- 


(250) Los dos centros principales del Romanticismo aleman fueron Jena 
y Weimar. En la Universidad de Jena, e] Criticismo de Kant tuvo sus intér- 
pretes mas geniales; en Weimar, capital literaria de Alemania, se imponia la 
gran figura de Johann Wolfgang Goethe (1749-1832), que expres6 en su 
inmortal poesia el alma del Romanticismo aleman. Ya en Goethe, y mas atin 
en Schiller, filosofia y arte se compenentran intima y profundamente. 

(251) Sus obras principales son: Ideas para la filosofia de la historia de 
la humanidad (1784-1791) e Intelecto y experiencia, razén y lenguaje: una 
metacritica a la Critica de la Razon Pura (1799). 
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riormente hemos puesto de manifiesto: retorno a las fuentes origina- 
rias (Medioevo) de la moderna civilizacion. europea. Se apropia la ex- 
presiOn filosofia de la historia, usada’ por vez primera por Voltaire, 
y trata de construir una, es decir, se propone dar una explicacion 
puramente racional del mundo humano, una_sistematizacion del 
mundo sobre la base de un cierto nimero de principios racionales 
directivos y explicativos. Segan Herder, el hombre, como todo ser 
vivo, es un producto de la naturaleza, que en él alcanza la cumbre 
de su progreso. En efecto, con el hombre nace la actividad racional 
y con ella el lenguaje («érgano natural del intelecto»), el arte y la 
religidn, Naturaleza e historia tienden a educar al hombre en la 
humanidad,; al mismo fin tiende la religidn. En la historia (lo mismo 
gue en la naturaleza) hay un orden divino inmanente, necesario e 
infalible, que determina el progreso continuo e irresistible de la hu- 
manidad. 

b) Neohumanismo y esteticismo pedagédgico: Schiller. — E] mo- 
vimiento romantico e idealista renovd también el concepto de educa- 
cidn y profundizé los problemas pedagdgicos desde nuevas perspec- 
tivas. Como hemos sefialado, el movimiento humanistico aleman, 
sofocado por la Reforma protestante, tuvo una vida breve y precaria, 
y. por su parte, el luminismo no era propicio a su renacimiento; 
solo en la segunda mitad del siglo xv, y gracias a algunos fildlogos 
(Gesner, Winckelmann, Wolff, etc.), tiene lugar un despertar de los 
estudios clasicos, conducente a un penetrante conocimiento de la 
cultura antigua. Esta direccién, llamada neohumanismo, vuelve 
sobre el ideal educativo de la tradicidn humanistica: la ensefianza 
de las lenguas y literaturas clasicas (especialmente del griego) es 
instrumento eficaz para la formacién de la humanitas, es decir, para 
hacer brotar el gusto y el amor por los valores humanos —la ver- 
dad, el bien y la belleza—constitutivos de la intima esencia del 
hombre y expresados de una manera admirable en las formas artisti- 
cas creadas por el genio griego. En pocas palabras, para los neo-hu- 
manistas alemanes, estudiar el mundo clasico es favorecer el desarro- 
llo integral de la personalidad humana, con objeto de realizar la 
universalidad del valor en la originalidad y singularidad de la perso- 
na. La ley universal de la conducta se identifica con la autonomia y la 
espontaneidad del individuo: en la persona humana, como en la obra 
de arte, universalidad e individualidad se identifican y acttan la liber- 
tad: éste es el ideal pedagdgico del neo-humanismo aleman de finales 
del siglo xvimt (252). Para el gran poeta-filosofo Friedrich Schiller 

(252) Para los neohumanistas, estudiar las lenguas muertas y un mundo 


lejano al nuestro y a las necesidades de la vida presente, no es un defecto 
de la educacién humanista, sino un mérito de alto valor educativo. Tal ale- 
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(1759-1805) (253), una de las personalidades mas fuertes y represen- 
tativas del Romanticismo alemdn, la unidad de Ja vida espiritual se 
capta en la intuicidn estética, Schiller, a través de una interpretaciOn 
personal de la Critica de la Razén prdactica y de la Critica del juicio 
de Kant, formula su idealismo estético, pero, aunque considera el 
arte como la forma mas alta de la vida espiritual, sostiene con Kant 
el primado de la forma moral], El hombre es sentido y razon, instinto 
y libertad, individualidad y universalidad; el uno no excluye ni 
niega al otro: razon, libertad y universalidad brotan del complejo 
de su humanidad, Hay una profunda armonia entre naturaleza y 
espiritu: la «dignidad» moral reside en la elevacién del espiritu sobre 
Ja naturaleza; la «gracia» moral es la armonia entre el uno y la otra, 
entre el deber y Ja inclinacién. El rigorismo kantiano, en cambio, 
exciuye la gracia y va contra la inclinacién: El ideal ético se expresa 
en el «alma bella», que, movida por el sentimiento, cumple los 
deberes mas puros, realiza los sacrificios mas heroicos. En el alma 
bella, sensibilidad y razon se armonizan y forman una unidad com- 
pleta. 

BR! alma bella, segin Schiller, se forma con la «educacion esté- 
tica»: el hombre que siente estéticamente ya no esta dominado por 
la naturaleza sensible y se halla abierto a los deberes morales. Con 
el arte comienza la naturaleza animadora y con el arte acaba, una 
vez alcanzado el apice de su perfecciOn. El momento estético, total- 
mente desinteresado, hace que el hombre no se vea constrenido 
fisicamente y abre el camino a la moral. El arte nos libera de la 
fuerza de la naturaleza (de la fisicidad mecanica y natural); en cam- 
bio, la moral Ja domina. La perfecta humanidad reside en el equili- 
brio entre el estado fisico y el moral. No se trata de tensi6n de la 
voluntad, sino de libre juego: en el juego se supera el dominio de lo 
sensible sin que tenga lugar el de la moral: existe la belleza como 
vida y la vida como forma viviente. El estado estético es el de la 
libertad. El hombre realiza verdaderamente su humanidad cuando 


jamiento hace al educando independiente de las cosas, lo /ibera de todo 
atractivo material y utilitarista: la inutilidad hace a los estudios clasicos 
verdaderamente dignos de un hombre libre. Por esto, los neohumanistas 
critican la educacion del filantropismo, que hace prevalecer las ensefianzas 
cientificas sobre las literarias y orienta la ensefianza hacia una finalidad 
practica, olvidando que, antes de ser «funcionarios», somos hombres y debe- 
mos seguir siéndolo en nuestra profesién, Estos motivos son mantenidos 
por Friedrich Niethammer (1766-1848) en la obra La lucha del Filantro- 
pismo y del Humanismo (1808). 

(253) Schiller es un fino e inteligente elaborador de las ideas kantianas. 
Junto a otros escritos de menor importancia, han quedado como obra maes- 
tra de filosofia sus Cartas sobre la educacién estética del hombre (1795). 
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en él calla todo conflicto, cuando el dualismo (conservado por Kant) 
entre el deber y la inclinacién se resuelve en un ideal mas alto, en 
que la ley moral es seguida por inclinacién espontanea. No se han 
de rechazar ni condenar el impulso y el sentimiento, como creia 
Kant, sino que se han de elevar y purificar. He aqui, pues, un Hu- 
manismo estético que encuentra su mas alta encarnaciOn en ia po- 
derosa personalidad de Goethe. En pocas palabras, para Schiller, el 
arte es el comienzo y la culminacién de la vida espiritual. Como 
canta en la célebre poesia Los artistas: «Con vosotros, primera flor 
de la primavera, comenz6 la naturaleza animadora; con vosotros, 
alegre corona de la siega, ella acaba, llegada a la cumbre de su 
perfeccidn» (254). El principio del espiritu como libertad creadora 
orienta la pedagogia moderna y ahonda el concepto, ya establecido 
por Rousseau, de la educacién como proceso de auto-educacibn o 
auto-formacion, segun las leyes propias de la naturaleza espiritual 
del hombre, Como veremos, es el principio animador de la pedago- 
gia de Pestalozzi y de Froebel (255). 


(254) Mantenedor del desarrollo arménico de las facultades humanas y 
de la educacién estética como formadora de la personalidad fué, ademas 
de Schiller, otro literato aleman: Hans Paul Richter (1763-1825), autor de la 
obra pedagdgica Levana (1807), asi titulada por el nombre de la diosa que 
invocaban los romanos en el acto en que el padre levantaba (/evare) de la 
tierra al nifio apenas habia nacido. En la educaciédn como formacién de la 
persona integral (la educacién debe conducir a la realizacién de todas las 
posibilidades del nino, sin sacrificar ninguna de ellas y haciendo de modo 
que en la predominante se salve lo mejor de las otras), Richter da una 
gran importancia a la religion. 

(255) Ademas de Schiller, otro gran poeta-fildsofo fué Friedrich Hélderlin 
(1770-1843), que, en el poema Hiperion, expresa su ideal helenizante, que a 
fin de cuentas es el romantico, de «ser uno con el todo», es decir, con el 
Infinito, que se revela en el hombre, pero no en la razon, sino en la belleza 
(en el «suefio»): «la poesia es el principio y el término de la filosofia». Estos 
motivos, que derivan no solo de Kant, sino también del idealismo ético de 
Fichte, y que también se encuentran en el idealismo estético de Schelling, 
fueron nuevamente acogidos (y, digamoslo asi, exasperados) por otros escri- 
tores romanticos, tales como Friedrich Schlegel (1772-1829) y el poeta 
Novalis, pseudénimo de Friedrich von Hardenberg (1772-1801). Schlegel, 
tras la pista de algunos motivos de Fichte y de Schiller, exaspera el] con- 
traste entre arte «clasico» y arte «romantico». El poeta clasico se anula en 
el objeto; el romantico domina la materia con la forma e impone su per- 
sonalidad, Su libertad es absoluta y la materia sdélo le sirve de instrumento 
para realizar en ella el libre juego de su fantasia, que crea y destruye a su 
arbitrio. La poesia se identifica con el infinito: «Ella sola es infinita, ella sola 
es libertad; reconoce como su ley primera la que afirma que el arbitrio del 
poeta no sufre ley alguna». De aqui su caracter esencialmente religioso; la 
religion del hombre en toda su plenitud es su relacidén con el infinito, es 
decir, con la divinidad; sdlo el artista tiene la intuicién original del infinito, 
mediador entre la humanidad y lo divino, al que siente en si y para anun- 
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4. Del Criticismo al Idealismo trascendental 


Conteniporaneamente a estas posiciones, tipicas del Romanti- 
cismo literario, se dibujan otras actitudes mds equilibradas y espe- 
culativamente mas consistentes. Se trata de satisfacer la exigencia 
sistematica (caracteristica de este periodo) en una sistematizacién 
filos6fica armOnica y omnicomprensiva, Kant constituye el punto de 
partida, pero el Criticismo es ahondado y discutido en sus tesis fun- 
damentales: a) critica de la concepcién mecdnica de la naturaleza, 
concebida, en cambio, como la manifestacién de un Unico principio 
viviente idéntico en todos los seres; 5) reduccién de las diversas ac- 
tividades y funciones detalladamente enumeradas por Kant a la 
unidad del espiritu; c) eliminacién del dualismo de «cosa en si» in- 
cognoscible y sujeto cognoscente. 

Al mismo tiempo que el kantismo era elaborado y criticado en 
esta direccién (256), se difundia en Alemania, entre oposiciones y 


ciar al cual se sacrifica y se anula. Pero, precisamente por esto, el «poeta» 
no toma en serio su mundo: lo anula para crear otro que se acerca 
mas al ideal de la perfecci6n. Pero tal aproximacién carece de limites, 
en cuanto que la perfeccién nunca es realizable. De aqui la ironia: el Yo 
que continuamente crea el Universo, puede destruirlo insistiendo, mientras 
le agrade, en su libre juego de superar la materia y de reirse de sus creacio- 
nes. El poeta, «genio creador», esta por encima de todas las reglas, de sus 
mismas producciones. Para Schlegel, el juego de la fantasia se da hasta el in- 
finito; la fantasia constantemente se autocrea y se autodestruye. También en la 
actividad moral el genio es libre. La moral del genio es el arbitrio creador 
(esteticismo ético) y por esto la accién moral es aristocratica, opuesta al 
democraticismo utilitario de la ética iluminista, considerada como la ética del 
«filisteo», que con su trabajo cumple todas las leyes de la vida comun. El 
genio, en cambio, esta mas alla de toda ley, libre del vinculo de cualquier 
norma, siendo absolutamente él mismo. Ej genio, en el libre juego de la 
accion, realiza su incesante creatividad, por encima de Ja moral comun, segtin 
el capricho de su fantasia. Schlegel desarrolla estas ideas en la novela Lucin- 
da (1799), en las Caracteristicas criticas (1801), en los Fragmentos (1778- 
1800), etc. A August Wilhelm Schlegel (1767-1845) se deben geniales investi- 
gaciones sobre el lenguaje, entendido como signo, expresion sensible y artis- 
tica del espiritu. Tales investigaciones comenzaron a orientar el problema 
del arte hacia el de la lingiiistica. Novalis, a su vez, identifica poesia y filo- 
sofia. Poetizar y filosofar es sofiar: el mundo se hace suefio y el sueio mun- 
do; es el poeta el que realiza este milagro (idealismo magico). La naturaleza 
es una creacién de la fantasia poética y se expresa en un fantastico simbo- 
lismo, Nada le es imposible al hombre: su voluntad coincide con la fuerza 
creadora de la divina, inmanente en el mundo. Esta coincidencia es la fe. 

(256) Entre los autores opuestos a Kant figuran, ademas de otros de que 
hablaremos inmediatamente después: Hans Georg Hamann (1730-1788), lla- 
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simpatias, el interés por Spinoza (257), el fildsofo de lo «divino» in- 
manente, e] tedrico del misticismo racionalista. Criticismo y Spino- 
zismo «se convirtieron, en su profundo contraste, en los dos polos 
del pensamiento filosdfico» romantico-idealista. Dentro de estos dos 
polos no se ha de descuidar la influencia de Plotino, del Renaci- 
miento italiano y de la mistica alemana de los siglos anteriores. 
Ademias de serlo de Spinoza y del panteismo romantico que iden- 
tifica, con Bruno y con el mismo Spinoza, a la naturaleza y a Dios, 
fué critico de Kant Friedrich Heinrich Jacobi (258), espiritu religioso 
ademas de mente filosdfica. Kant, como sabemos, conserva el dua- 
lismo fendmeno-notmeno y entiende este ultimo como concepto li- 
mite y problematico. ;Tiene el noimeno o cosa en si, entendido a 
ja manera kantiana, una funciOn viva y activa? Por otra parte, ;pue- 
de el intelecto analitico, la pura raz6n, captar la plenitud del ser? 
Sobre estos dos puntos Jacobi concentra sus criticas. La «cosa en 
si», para Kant, es ei postulado necesario de la sensibilidad; en efecto, 
en ella tiene la sensaci6n su causa. Por consiguiente, la sensibilidad, 
dice Jacobi, implica en el acto cognoscitivo una relaci6n causal, apli- 
cada a la cosa en si. Pero precisamente este presupuesto realista se 


mado el «Mago del Norte», amigo y conciudadano de Kant, que, en la 
Metacritica del purismo de la pura razén, combate el primado de la razén 
(«idolo, al que la supersticidn descarada e irracional le asigna atributos 
divinos») y los abstractos analisis intelectuales, reivindica la unidad de la 
sensibilidad y del intelecto y el primado de la fe, entendida como revelacién 
inmediata de Ja naturaleza y de Dios, como aquello en que coinciden lo 
divino y el hombre y, por esto, constitutiva del hombre en su totalidad: la 
vida espiritual es considerada en su indivisible concrecién de raz6n, senti- 
miento, tradicién, experiencia y fe, entendida esta Ultima como relacioén 
directa entre el individuo y Dios sin mediacién conceptual; y Gottlieb 
Ernst Schulze (1761-1833), que, en el Enesidemo (1792), pone en evidencia 
la contradiccién kantiana de la incognoscibilidad de la «cosa en si» (Kant 
acepta el procedimiento escolastico segtn el cual lo que debe ser pensado 
es; luego, basandose en este procedimiento, por el que la cosa en si, por el 
hecho de que es pensada, debe ser cognoscible, afirma, contradictoriamente, 
que es incognoscible) y concluye, con Hume, que es imposible explicar 
la objetividad del conocimiento. 

(257) Spinoza salid del ostracismo y llegé a ser el autor preferido de 
Goethe y de Herder. Gran interés suscit6 la polémica entre Mendelssohn 
y Jacobi (autor de las Cartas sobre la doctrina de Spinoza) acerca de la adhe- 
sion de Lessing al spinozismo. Para Jacobi, a la doctrina de Spinoza, fuente 
de toda impiedad, hay que contraponer la necesidad de una fe fundada sobre 
el sentimiento inmediato. 

(258) Nacido en 1743 y muerto en 1819, fué amigo de juventud de 
Goethe. Ademas de su escrito sobre Spinoza, son dignos de sefialar por su 
importancia: David Hume, sobre la fe, o Idealismo y realismo (1787) y 
Sobre la empresa del criticismo de llevar la razén al intelecto (1802); Las 
cosas divinas y su revelacion (1811). 
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halla en contradiccion con la doctrina del Criticismo, la cual excluye 
la posibilidad de una aplicacion de las categorias a la cosa en si 
{y el principio de causa es una categoria). 

Pero el problema propio de Jacobi es la defensa de la fe como 
sentimiento de Dios trascendente contra el «ateismo» de Spinoza, 
que aquél vuelve a encontrar en el panteismo romantico y en el racio- 
nalismo, incluidos Leibniz y*Lessing. Identificar a Dios (lo Incondi- 
cionado) con el mundo (lo condicionado), es el ateismo propio de 
toda doctrina racionalista. Teismo y racionalismo son incompatibles: 
sdlo Ja fe nos revela a Dios como trascendente, como distinto del 
mundo. Para la fe en Dios Ja razon no sirve, aunque es verdadera la 
certeza de que lo condicionado (nosotros y las cosas) presupone lo in- 
condicionado. La fe, sentimiento natural, es la percepcién originaria 
de lo suprasensible. «Yo siento asi», dice Jacobi, xy no puedo de- 
jar de sentir asi; si los sistemas de filosofia tuvieran razon, mi senti- 
miento seria imposible». El saber es siempre mediato y no nos per- 
mite alcanzar la unificacidn con el objeto, que sdlo puede lograrse 
con el conocimiento inmediato. Dios no es objeto del saber, sino de 
la certidumbre indemostrable de la fe. 

Profundamente medit6 sobre el concepto kantiano de la «cosa en 
si» Salomon Maimon (1754-1800), en sus Investigaciones sobre la 
filosofia trascendental (1790). Maimon, siguiendo la interpretacion 
de Reinhold, niega la «cosa en si», en cuanto su existencia es con- 
tradictoria: lo pensado esta en la conciencia; todo lo que de un ob- 
jeto es representable esta en la conciencia; la «cosa en si» debe ser, 
en cuanto tal, fuera de la conciencia; por consiguiente, no es ni re- 
presentable ni pensable. ~COmo nace entonces su concepto? De la 
exigencia de explicar lo dado en el conocimiento, Ahora bien, el 
dato no es mas que un grado minimo de la misma conciencia, aquél 
en el que ésta se reduce a cero. En cambio, en el grado maximo, la 
conciencia aprehende el ser pensado como producci6n suya. El cono- 
cimiento dado es un conocimiento incompleto; el completo no es 
dado, sino producido; en cuanto tal, no es un «dato», sino un «acto» 
del pensamiento (259). 


(259) A la historia, al arte, al lenguaje y a la politica dedicd profundas 
meditaciones Wilhelm von Humboldt (1767-1835), que se ha de colocar en 
la linea Schiller-Goethe-Herder. De sus escritos citaremos: Teoria de la for- 
macién del hombre (1793); Plan de una antropologia comparada (1795); 
Sobre el espiritu de la humanidad (1797); Sobre el «Hermann y Dorotea» de 
Goethe (1797-1798); Idea de una investigacién sobre los limites de la accion 
del Estado (publicado después de su muerte, en 1851). Para Humboldt, los 
hombres, a través de la historia, realizan el espiritu de la humanidad o la 
forma humana ideal, aspiraci6n perenne de todo individuo y criterio valora- 
tivo de las acciones humanas, nunca realizables en su plenitud, ni siquiera 
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De esta posicién no dista mucho la conclusiédn del idealismo 
trascendental: el dato de experiencia se resuelve en la actividad ori- 
ginaria del yo, la realidad absoluta, fuera de la cual no hay ni cosa 
en si, ni una materia presupuesta a ella. 


por las grandes personalidades y por los grandes pueblos. La historia, por lo 
tanto, es «el esfuerzo de la idea por conquistar su existencia en la realidad». 
Todas las fuerzas espirituales del hombre se transforman en e! /enguaje, 
organismo que vive en la totalidad de sus partes. La totalidad, junto a la 
fantasia transfiguradora de la realidad (a la que el arte supera e idealiza), 
es también caracter esencial del arte. La libre actuacion del espiritu de la 
humanidad solo es garantizada si el Estado reconoce los limites de su accion, 
que no deben sobrepasar la esfera de la seguridad interna y externa. E} desa- 
rollo fisico, intelectual, moral y religioso del hombre atafte a los individuos 
y a las naciones; el Estado sélo debe limitarse a garantizar su desarrollo, 
evitando toda intervencién positiva. El concepto que Humboldt tiene del 
Estado es antitético al de Hegel. 


CAPITULO II 


EL IDEALISMO TRASCENDENTAL: 
‘FICHTE, SCHELLING, HEGEL Y SCHLETERMACHER 


1. El idealismo ético de Fichte 


El paso del Criticismo al Idealismo trascendental, a través de 
Reinhold, Schulze, Maimdn y Beck, es ya definitivo en el pensa- 
miento de Johann Gottlieb Fichte (260), el filosofo de la «accién 
moral» como incesante superacién del limite de lo sensible: en él, 
el primado de la raz6n practica se hace primado de la accién moral, 
«pasi6n» romantica del obrar. Fichte se considera un «sacerdote de 
la verdad», como él mismo escribe, dispuesto a sufrirlo todo por 
ella, a sacrificarlo todo, menos su orgullo y su fanatismo. Fichte es 
un «tedlogo» de la filosofia como accién y de ella se considera el 
«testigo», el profeta renovador del pueblo aleman y, con él, del 
mundo. Este sentido teolégico 0, mejor dicho, teologal de la cultura 
no es propio solamente de Fichte, sino de todo el Romanticismo 
filosdfico y literario: el poeta, el artista, el fildsofo, etc., se consideran 


(260) Nacié en 1762 en Rammenau. Fué primero estudiante y después 
profesor en la Universidad de Jena. Depuesto en 1799 a causa de conflictos 
con la autoridad eclesiastica (la lamada «polémica sobre el ateismo»), pasd 
a Berlin, donde entr6 en contacto con el circulo romantico de F. Schleier- 
macher, etc. Nombrado profesor en Erlangen (1805), redact6 en Berlin, en 
el invierno de 1807-08, los famosos Discursos a la nacién alemana para 
incitar a sus compatriotas a la lucha contra la invasién napoleénica. Des- 
pués fué profesor en Berlin. Murié en 1814 de una fiebre infecciosa que 
le contagid su mujer, que habia caido enferma por asistir a los soldados 
heridos. De las obras de Fichte citamos: Busqueda de una critica de toda 
revelacion (1792), publicacién anénima y atribuida a Kant, con el que Fichte 
ya estaba en relacidn desde 1791; Teoria de la ciencia (1794), su obra capi- 
tal, de la que el filésofo lleg6 a hacer hasta cuatro redacciones sin haber 
escrito nunca la definitiva; Primera y Segunda introduccion a la Teoria de la 
Ciencia (1797); Sistema moral (1798); Estado mercantil cerrado (1800); La 
mision del docto (1794). 
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sacerdotes del Absoluto que, de vez en cuando, se revela en e! arte, 
en la filosofia, en la historia, en la accién moral, en la intuiciOn ar- 
tistica, en el concepto, etc. Son precisamente los nuevos tedlogos de 
lo «mundano», de la naturaleza a la que es inmanente el Absoluto, 
que en el hombre y en la historia realiza la revelacién de si mismo. 
De lo que se sigue el dogmatismo y también el fanatismo que carac- 
teriza a estos fildsofos de la libertad, una vez que para ellos la ac- 
cidn moral, el arte y la filosofia se identifican con el mismo Dios y 
vienen a ser religidn del arte, de la filosofia, de la libertad, etc. Sobre 
esta base se ha de entender el paso de Kant a Fichte, que, en el 
fondo, es el paso del Iluminismo al Romanticismo. 

La actividad del Yo, segin Fichte, no tiene ningun limite que le 
venga impuesto desde fuera; todos los limites son, por lo tanto, su- 
perables, porque es el Yo el que se los pone a si mismo, Kant habia 
partido de la dualidad de a priori y a posteriori, de pensamiento y 
mundo exterior, de yo y no-yo; el limite del Yo pienso se halla, por 
consiguiente, constituido por la intuicion sensible, por el hecho de 
que el acto del pensar supone la realidad ya dada. Fichte, en cam- 
bio, parte del Yo puro infinito (o Egoidad, como dice el fildsofo), 
unico principio formal e incluso material del conocer; el Yo no es 
sdlo la actividad que piensa la realidad, sino también la que la pone, 
es decir, a ella se debe la realidad entera en su forma o pensabilidad 
y en su contenido material. En pocas palabras, del Yo puro, unico 
principio, Fichte deduce la dualidad de yo y no-yo: el yo es finito 
en cuanto se le opone una realidad externa, pero es infinito en cuanto 
es él quien pone esta realidad. De aqui la diferencia entre el yo finito 
oO empirico (el yo individual) y el Yo puro, la contraposicién entre 
ambos y la continua superacidn del limite, a través del cual se actia 
la infinita actividad del mismo Yo: Yo absoluto, que trasciende el 
espacio y el tiempo y la multiplicidad de los individuos, gue son sus 
productos. Por consiguiente, el problema de Fichte es demostrar a 
través de qué momentos el Yo puro se realiza a si mismo; uno de 
ellos es precisamente el mundo de la experiencia. Eliminada asi la 
dualidad kantiana de forma y contenido del conocer, el Yo es la raiz 
del ser y resuelve en si todo el ser: ésta es la caracteristica del idea- 
lismo trascendental, cualquiera que sea la actividad (el arte, la reli- 
gion, la filosofia, etc.) en que el Yo conquista la plenitud de si 
mismo. Es evidente que el Yo puro de Fichte ya no es el Yo pienso 
de Kant: éste es funcidn o posibilidad trascendental, condicidn de la 
experiencia y del conocimiento de la naturaleza, permaneciendo, por 
consiguiente, la distincién entre el yo y el objeto (lo real fenoménico) 
del conocer; el otro es infinita actividad creadora, principio absoluto, 
que no se limita a justificar, como en Kant, la validez de las condi- 
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ciones subjetivas del conocimiento, sino que es el creador, en virtud 
de una iniuicion intelectual, de los sujetos (los yo individuales) y del 
objeto del conocer. Por lo tanto, los sujetos y el mundo sdlo son un 
momento (fendmenos) del Yo puro, principio supremo del saber. 
En la Teoria de la Ciencia, Fichte trata precisamente de deducir de 
él todo el saber, el «sistema completo». El llamado «primer» Fichte 
identifica el Yo puro 0 el InfiAito con el hombre (panteismo); el «se- 
gundo» Fichte acentta Ja distincién entre el Yo y el hombre: el In- 
finito es Dios o el Absoluto y el yo humano s6lo es una imagen suya. 
La primera es la solucién «moral»; la segunda es la «religiosa». 
Para Fichte, el mundo tiene su fundamento en la autoconciencia 
o en el Yo. Esta es la soluci6n idealista del problema de la experien- 
cia, distinta de la dogmatica, que hace derivar la experiencia de los 
objetos y que considera al Yo como un producto de las cosas. El 
dogmatismo es el sistema de la necesidad (las cosas preceden y con- 
dicionan al Yo); el Idealismo es el sistema de la libertad (el Yo pre- 
cede y condiciona a las cosas). «La experiencia consiste en la conti- 
nua y reciproca referencia del ser a la conciencia, en la intuiciOn de 
la serie real, objetiva, en la serie ideal, representativa», Ser y con- 
ciencia no constituyen una oposicion, sino una relaciOn inmanente 
a la actividad del espiritu. El objeto existe por el sujeto y ambos 
tienen su comtn y originario fundamento en el yo que se intuye a 
si mismo. De aqui la distincidn entre conciencia y autoconciencia oO 
autointuicion, que es la actividad originaria que se intuye a si misma. 
No hay ser sin conciencia: la conciencia es el fundamento del ser, es 
decir, del ser para nosotros, distinto del ser en si del dogmatismo. 
Ahora bien, la actividad de la conciencia no puede tener otro objeto 
que ella misma; es intuicién de si misma, precisamente autoconcien- 
cia. El objeto (el ser para nosotros) es puesto por la conciencia, que 
es su fundamento; la conciencia, como conciencia de si, es el retor- 
no de la conciencia sobre si misma y, por consiguiente, autocon- 
ciencia, que es el fundamento de la conciencia. El Yo se pone a si 
mismo y no puede dejar de autoponerse como existente (nada es an- 
tes que el Yo): el Yo es en cuanto se pone. La existencia del Yo tiene 
la necesidad de la relacién l6gica A = A (principio de identidad). 
El Yo absoluto es «aquello cuyo ser consiste solamente en ponerse 
a si mismo como existente», dice Fichte haciéndose eco de la defini- 
cidn spinoziana de la subsistencia. Pero el Yo absoluto fichteano no 
es substancia en el sentido tradicional de este término: es pura acti- 
vidad autocreadora (el ser es sdlo actividad), intrinseca a la concien- 
cia finita del hombre, que no es distinta del Yo infinito. En efecto, 
para Fichte, «el Yo de cada uno es él mismo la Unica substancia 
(activa) suprema». Asi tenemos el esquema del idealismo fichteano: 


592 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


a) el Yo puro, absoluto o infinito, actividad creadora originaria, in- 
tuicidn intelectual primera, autoconciencia o autointuicion, absoluta- 
mente libre; 5) el Yo finito, empirico o individual (todo hombre sin- 
gular), limitado por el no-yo o mundo (objeto, naturaleza), que, 
puesto por el Yo puro, se opone al Yo finito y es incesantemente su- 
perado para ser de nuevo absorbido en el Yo infinito, El idealismo 
de Fichte, profunda elaboracién del panteismo de Spinoza a través 
de Kant, es la filosofia del Yo puro como originaria intuiciOn inte- 
lectual y actividad autocreadora, con que el filésofo identifica a Dios 
o a la Substancia, «desubstancializada» y hecha pura actividad. 

La infinita actividad creadora del Yo se despliega en dos formas: 
como produccién y como reflexién. La produccién, en su esponta- 
neidad creadora, es inconsciente: el Yo, produciendo, se determina, 
se objetiviza en algo distinto de si, pone el no-yo (naturaleza) con- 
trapuesto al Yo. La expresién «el Yo pone el no-yo» significa que el 
Yo pone algo que no es el Yo y con el que el Yo se halla necesaria- 
mente en relacion. El no-yo no es una pura apariencia; mas bien, 
dice Fichte, es una realidad, que lo es en virtud del Yo que la pone. 
El Yo es la sola realidad originaria y el no-yo existe en cuanto es 
puesto o producido, pero el Yo no puede dejar de poner el no-yo. 
El Yo funda el no-yo (prioridad del pensamiento respecto a lo real); 
pero el no-yo es necesario al Yo, En este acto reside la realidad 
en su totalidad. Por consiguiente, el Yo no es substancia, sino activi- 
dad (Tathandlung): no se trata aqui de la metafisica del Ser, sino 
del Yo como actividad perenne. El Yo, poniendo el no-yo, se libera 
de su indeterminacion, se pone como pura actividad; no como esse, 
sino como fieri. 

Pero el Yo, frente al no-yo, precisamente porque ha salido de su 
indeterminacion, se advierte limitado por el objeto que él mismo ha 
producido de un modo inconsciente; se advierte finito respecto a un 
objeto finito. La conciencia del limite hace nacer la exigencia de su- 
perarlo: el Yo tiende a reabsorber en si el no-yo para reconstruirse 
como Yo absoluto. De aqui nace la actividad del Yo mismo en su 
doble forma de conciencia teorética (representacién) y accién moral. 

En efecto, con la reflexidn consciente el Yo trata de volver a 
comprender el no-yo puesto en el momento de la producci6n incons- 
ciente, Por medio de la reflexién, la raz6n comprende el propio acto 
y la necesidad racional del mismo, necesidad teleoldgica y no causal 
como en ei dogmatismo. El Yo comprende ademas (siempre contra 
el dogmatismo), por un lado, que la representacién es un producto 
de la actividad del no-yo sobre el Yo (pasividad y limitacién inhe- 
rentes a la actividad del Yo) y, por otro, que el no-yo es puesto por 
el Yo y que, por consiguiente, su actividad deriva precisamente del 
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Yo puro, fuente de toda realidad. En otros términos, existe la limi- 
tacion del Yo (su necesario determinarse), en cuanto existe el Yo in- 
finito, cuya infinitud consiste en autolimitarse y en proceder sin 
descanso superando el limite. Sin infinitud no hay limitaci6n ni vice- 
versa: infinitud y limitaciOn se hallan unificadas en un mismo y Utni- 
co término sintético. «La actividad del Yo consiste en su ilimitado 
ponerse», que es superar todo limite y toda resistencia. Por consi- 
guiente, la representaciOn se halla constituida por la actividad del 
no-yo sobre el Yo y del Yo mismo sobre el mundo para superar 
el limite, puesto por el Yo puro. 

. Con Ja reflexion nacen las formas de la intuicién sensible y las 
categorias del intelecto, con que el Yo adquiere la representacidn del 
mundo. Por lo tanto, conocer es continua superacién del no-yo, li- 
mite que siempre es desplazado pero nunca eliminado, en cuanto 
que es esencial al conocer la dualidad de Yo y de no-yo. En efecto, 
la representaciOn existe por una conciencia (sujeto) que tiene ante si 
un mundo de obdjetos representados. El saber es el mediador del Yo 
y de! no-yo, es su unidad trascendental. «No tenemos nosotros el 
saber, sino que es el conocimiento quien nos tiene a nosotros, 0, 
mejor dicho, el saber no esta en nosotros, sino nosotros en el saber». 

La actividad cognoscitiva (teorética) no puede explicar por qué el 
Yo se pone con la produccién el limite del no-yo, que, con la refle- 
xidn, se esfuerza en superar. La explicacién viene dada por la accidn 
moral, que es la actividad del Yo sobre el no-yo, propia de su infi- 
nitud. En efecto, en la actividad moral, el yo no pone ningtn objeto 
(como en la representaci6n), sino que vuelve sobre si mismo. Pero 
incluso a esta libre e ilimitada actividad del Yo le es necesaria la 
actividad finita y limitada que pone el no-yo. En efecto, no habria 
actividad sin limites por superar, sin resistencia que vencer, Sdlo la 
conciencia de Dios (impensable, segin Fichte) es sin limites ni opo- 
siciones, sin pasividad. En cambio, a la conciencia del hombre, pre- 
cisamente para realizar su infinitud, le es necesaria la resistencia, El 
mundo de los objetos (no-yo), como obstaculo que se contrapone al 
Yo, hace posible el esfuerzo y la lucha, ofrece siempre al Yo come- 
tidos nuevos que ha de asumir. El Yo nunca esta satisfecho con lo 
que es, con lo que ha actuado, sino que tiende siempre a lo que 
debe ser; el Yo es tendencia infinita. Y es precisamente la sensacion 
la que crea la tendencia del yo, el limite que hay que superar. La 
realidad empirica (las cosas) y su ser en la conciencia teorética no 
son mas que la materia para que se despliegue la accidn moral. Por 
consiguiente, el Yo es esencialmente voluntad moral y el mundo es 
el material del deber: existe para que podamos obrar sobre él: el ser 
no es la causa del acto, sino que es producido para los fines del 
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acto mismo. Lo que es, es en funcién de lo que debe ser. El Yo, 
para su misma actividad infinita, debe poner el no-yo o el limite y 
debe superarlo para volver a su absolutez. Esta es la ley (el impe- 
rativo categorico) que es ley de la infinitud del Yo con relacién a si 
misma. 

El deber ser es actuacion infinita (y jamds acabada) del Yo y, por 
esto, ninguna meta alcanzada es definitiva, sino que es una etapa 
nada mas para proseguir hacia metas cada vez mas altas. La vida 
) moral es superacién incesante de obstaculos, sin paradas ni desco- 
razonamientos; toda detencién en la vida del espiritu es una culpa. 
La actividad del Yo es actividad heroica, proceso continuo de libe- 
racion, actuacién de un ideal infinito. En esta obra, cada uno de 
nosotros adquiere conciencia del orden universal que une las indi- 
viduales voluntades finitas y las funde en una sola vida, que es la 
vida misma de Dios. Por consiguiente, segin Fichte, desde el punto 
de vista kantiano se da un primado de la razon practica sobre la teo- 
rética. La metafisica se identifica con la accidn moral, que es su 
esencia y su culminacion. 

Esta misiOn no sdlo es propia de los individuos, sino también de 
cada una de las naciones. Y Fichte, en sus célebres Discursos a la 
nacion alemana, considera a su patria investida de la misi6n de sal- 
var a la humanidad de la decadencia de su tiempo (pangermanismo). 
El considera la educaciédn como responsable de la humillacién su- 
frida por el pueblo aleman, sometido al poder extranjero y todavia 
no unificado en un Estado independiente. Un cambio total de la edu- 
cacion podia hacer resurgir a Alemania y ponerla en condiciones de 
asumir su mision histérica de elevar moralmente a los otros pueblos. 
Esto explica la gran importancia que Fichte asignaba a la educacion 
entendida como educacidn nacional, solo realizable si el Estado se 
hacia su unico moderador. Todos tienen derecho absoluto a la edu- 
caciOn (educacién universal), y, por otra parte, el Estado tiene el 
deber absoluto de educar y de substraer a los educandos a la influen- 
cia de las familias y de los otros organismos, responsables de la 
decadencia de su tiempo. 

La educaci6n, para Fichte, debe conducir al respeto de los inte- 
reses universales por encima de los egoisticos. El Estado tiene el 
derecho de imponer tal respeto: este constrefiimiento es un momento 
necesario para que se adquiera la conciencia de la libertad, consis- 
tente en subordinar la propia voluntad individual a un orden ético 
superior, encarnado en el educador. 

El docto, que aspira a la universalidad de la verdad y hace callar 
los intereses personales frente al deber, personifica el ideal de la 
educacién humana, que debe ser el arte de formar al hombre, es 
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decir, la libre personalidad. Es necesario vencer el arbitrio del indi- 
viduo y educar la voluntad en la observancia severa del bien y en la 
imposibilidad de hacer lo contrario. Vencer el arbitrio es conquistar 
la verdadera libertad (261). 


2. Elidealismo estético de Schelling 


La filosofia de Friedrich Wilhelm Schelling (262) es una de las 
expresiones mas caracteristicas del Romanticismo aleman. Enlaza 
directamente con el pensamiento de Fichte, con el ambiente romanti- 
co aleman de finales del siglo xvur y de los primeros afios del xix, 
y con el idealismo dialéctico de Hegel. Schelling, cuyos intereses con- 
vergen sobre los problemas de la naturaleza y del arte, se esfuerza 


(261) En la obra el Estado mercantil cerrado, Fichte hace una aplicacién 
de los principios de su filosofia a la politica. Los derechos originarios del 
individuo (el primero es el de la libertad) se hacen efectivos en el Estado, 
el Unico que puede darles un valor constructivo. Todo ciudadano debe 
vivir de su actividad y el Estado debe garantizar el derecho al trabajo. Asi 
llega Fichte a su concepto del Estado socialista, Estado mercantil cerrado, 
que toma en sus manos la produccion y el comercio exterior para garantizar 
a cada individuo su trabajo y el disfrute de su producto, Pero, ademas del 
Fichte nacionalista y mantenedor de la autarquia, precursor de la estatolatria, 
existe un Fichte democratico y jacobino, autor de una polémica Reivindi- 
cacién de la libertad de pensamiento frente a los principes de Europa que 
la han oprimido hasta ahora. En ella el filésofo (bajo la influencia de los 
escritores franceses prerrevolucionarios) defiende la libertad de pensamiento, 
que ningtin gobernante puede limitar o prohibir y que el pueblo, cuando 
no la posee ilimitada, tiene el derecho y el deber de reivindicar. 

(262) Nacié en Leomberg en 1775 y estudié en el Seminario teoldgico de 
Tubinga, donde tuvo por condiscipulos a Hélderlin y a Hegel. En Jena es- 
cuché las lecciones de Fichte, del que fué primeramente amigo y después 
severo critico. Llamado en 1798 para ensefiar en la Universidad de Jena, 
tuvo por colegas, primero al mismo Fichte, y después a Hegel, con el que 
publicé el Diario critico de la filosofia. Jena era el circulo mas activo de la 
escuela romantica y el cenaculo de las nuevas ideas poéticas, filosdficas y 
religiosas. De él] formaban parte los hermanos Schlegel con Carolina, mujer 
de Augusto Schlegel (y después de Schelling), Schiller, Novalis, etc. Dejando 
Jena, después de Ja ruptura con Fichte, pas6 a la Universidad de Wurz- 
burgo (1803) y en 1806 a la de Munich. Después de haber ensefiado en 
Erlangen, pas6 en 1827 nuevamente a Munich. Muerto Hegel, le sucedié 
en la Universidad de Berlin (1841), en donde profesé hasta 1847. Murid 
en 1854 en Ragaz (Suiza). 

El pensamiento de Schelling atravesé varias fases. Todavia muy joven, 
a los veinte afios, publicd el ensayo El yo como principio de la filosofia o lo 
incondicionado en el saber humano (1795), de inspiracién fichteana, y dos 
afios después otro titulado Ideas de una filosofia de la naturaleza (1797). 
La primera de sus obras fundamentales es el Sistema del idealismo trascen- 
dental (1800), que, junto a la Exposicién de mi sistema (1801), incompleta, 
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en dar un cardcter de objetividad al principio fichteano (y, en gene- 
ral, idealista) de la infinitud del espiritu. 

La tentativa de Fichte, como hemos visto, es la de derivar o de- 
ducir el mundo a partir del Yo. En el fondo, en su sistema, la na- 
turaleza es mera representaciOn de la conciencia, que nace con el Yo 
empirico y que, como no-yo, es solo un limite, un instrumento de 
la actividad ética del Yo mismo. En Fichte esta ausente un recono- 
cimiento positivo de la realidad de la naturaleza. Replantearse el 
problema de la relacidén entre naturaleza y espiritu y garantizar la 
realidad objetiva de la naturaleza misma: he aqui los dos problemas 
que Schelling hereda de Fichte y que trata de resolver, manteniendo 
firme el concepto fichteano de que la filosofia es reconstruccién de 
los momentos a través de los que el espiritu se actua a si mismo. 

Scheliing intenta una construccioén de la naturaleza como: siste- 
ma objetivo de la razon. La vida unitaria de aquélla se despliega a 
través de una variedad de formas desde los comienzos hasta el final: 
pero este desarrollo es organico y racional. La filosofia natural de 
Schelling se halla centrada sobre una concepciOn organica de la 
naturaleza. 

Para nuestro autor, la realidad natural no depende de la subjeti- 
vidad empirica, en cuanto precede al nacimiento de la conciencia en 
el orden de su desarrollo. gPero cOmo nace de la naturaleza el es- 
piritu? Schelling responde que la naturaleza no es materia mecanica- 
mente concebida (ésta es la superficie, no su esencia profunda), sino 
vida espiritual despotenciada, inteligencia petrificada. La historia de 
la naturaleza es la prehistoria de la conciencia, la odisea del espiritu 
adormecido que, a través de varias formas, llega en el hombre a la 
conciencia de si (263). La naturaleza es el Yo in fieri; éste es el punto 
capital de la filosofia natural de Schelling. En ella vive y se mani- 


es su escrito mas sistematico. Recordamos ademas el dialogo Bruno o del 
principio natural y divino de las cosas (1802), Importantes son también las 
Investigaciones filosdficas sobre la esencia de la libertad humana (1809), que 
inicia la orientacién teosdfica de su pensamiento. Después de su muerte, su 
hijo publicé los cursos de Berlin (Filosofia de la mitologia y Filosofia de la 
revelacién), que representan la Ultima fase (que Schelling Ilam6 «positiva») 
de su pensamiento. 

(263) Schelling describe esta variedad de formas o grados de evolucién 
de la naturaleza por medio de los cuales de la energia inconsciente emerge 
el espiritu consciente. Sin embargo, muchas de sus deducciones son arbitra- 
rias y fantasticas. En su filosofia de la naturaleza influyeron los descubri- 
mientos cientificos de su tiempo, sobre todo los de la quimica y de la biolo- 
gia, de la electricidad y del magnetismo. Schelling llega hasta reconocerle 
a la naturaleza una realidad incondicionada y a identificarla con Dios, enten- 
dido como la totalidad dei devenir natural que se acttia en formas infinitas. 
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fiesta el Principio absoluto que luego se especifica como Yo cons- 
ciente en la vida del Espiritu. El Principio absoluto no es, por con- 
siguiente, el Yo puro, como afirmaba Fichte, sino la Identidad ab- 
soluta de sujeto y objeto, la Unidad indiferenciada de Naturaleza y 
Espiritu (panteismo). De dicho principio no tenemos conocimiento 
conceptual, sino sdlo intuicidn intelectual (intellektuelle Anschauung). 
El] Yo absoluto es el Uno-Todo, es la unidad que abraza todo lo 
real y por esto no puede ser ni sujeto ni objeto, sino la identidad o 
la unidad de ambos, la Unica que puede explicar la existencia del 
mundo. Sin embargo, esta identidad no ha de pensarse como ob- 
jeto absoluto (dogmatismo), sino como absoluto sujeto (criticismo o 
idealismo). El Absoluto es la tnica fuente de la actividad consciente 
y todo se origina a partir del Yo: la materia nace del espiritu. Como 
hemos dicho, la naturaleza, precisamente, es la historia del espiritu. 
La tendencia organica de la naturaleza solo se actha por completo en 
el hombre. La razon objetiva, a través de varias formas y transfor- 
maciones, llega al organismo en el que se hace conciencia. 

Asi, la filosofia de la naturaleza demuestra cOmo la naturaleza 
misma se resuelve en el espiritu. Pero, precisamente porque el Ab- 
soluto es indiferencia de naturaleza y espiritu, y no existe ni la pura 
naturaleza ni el puro espiritu, el espiritu mismo se resuelve en la 
naturaleza. Es cuanto muestra la filosofia trascendental. Por |o tan- 
to, la «filosofia de la naturaleza» y la «filosofia trascendental» no 
son mas gue dos modos distintos de investigaciédn para demostrar 
que la indagaci6n, ya se dirija a la naturaleza o al espiritu, comprue- 
ba que el Absoluto es identidad de la una y del otro. 

En Ja filosofia trascendental, en efecto, Schelling, lo mismo que 
Fichte, parte del Yo absoluto, que se revela como dotado de una 
doble actividad: la actividad real (inconsciente) con que produce el 
objeto (imaginacion productora o intuicidn) y la actividad ideal, con 
la que, reflexionando, adquiere conciencia del objeto que, producido 
inconscientemente, lo siente como opuesto y extrafio. La sensacidn 
es el punto de partida de la conciencia refleja: sentir es encontrar 
algo extrafio que se nos opone (pasividad). Pero sentir es tener con- 
ciencia de este algo y, por consiguiente, es sensacién que el Yo 
tiene de si mismo, actividad: la sensacién se sobrepasa a si misma. 
Por lo tanto, el Yo real finito (limitado por el objeto sentido) y el 
Yo ideal infinito (siempre mas alla del limite) se identifican, en el 
sentido de que el Yo como sujeto de la actividad infinita es dinami- 
camente infinito. La vicisitud —la actividad, que es actividad del 
Yo, se hace finita, pero, al hacerse tal, se extiende mas alla del li- 
mite — vuelve a producirse y perdura hasta el infinito. En pocas pa- 
labras, con la aparicién de la sensacién cesa la odisea inconsciente 


598 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


de la naturaleza y se manifiesta la luz de la conciencia. Entonces 
comienza el proceso inverso: reconquistar por medio de la reflexion 
lo que ha sido producido por la imaginaci6n productora incons- 
ciente. 

Para Schelling, ni la actividad teorética ni la actividad practica 
dan el modelo de la identidad originaria de Naturaleza y Espiritu, 
de objetivo y subjetivo, de inconsciente y consciente, de necesidad y 
libertad, que constituye el Absoluto. Hay una actividad intermedia 
y al mismo tiempo dialécticamente superior (en cuanto comprende 
tanto a un momento como al otro) en la que armonizan las dos ac- 
tividades. Tal modelo sélo viene dado por el momento estético, por 
la actividad creadora del arte. En efecto, en el genio poético concu- 
rren la actividad inconsciente de la inspiracidn y la elaboracién 
consciente de la obra de arte. El artista crea impulsado irresistible- 
mente por una fuerza inconsciente, que le hace expresar cosas cuyo 
significado es infinito. En la obra del genio es «arte» la actividad 
consciente (que también puede ser fruto de ejercicio) y es «poesia», 
que es actividad inconsciente, la infinitud inconsciente de toda obra 
de arte. El arte es el Organo de la filosofia: en el arte, la intuiciOn 
intelectual (filosofia) se hace objeto de intuici6n y adquiere por esto 
mismo una validez universal. El arte es la representacién mas alta 
de la unidad indiferenciada del Principio Absoluto y la manifesta- 
cidn de Dios: «E] universo es en Dios como absoluta obra de arte y 
eterna belleza» (264). 


3. El idealismo légico de Hegel 


a) Lo real como «sintesis a priori dialécticay.— Hemos visto 
que para Fichte la unidad de lo infinito y de lo finito se acta en la 
actividad ética y para Schelling en la fantasia creadora. Tal actua- 
cidn, sin embargo, jamas realiza la adecuacién de los dos términos: 
lo infinito pone lo finito, que, a su vez, en un proceso al infinito, trata 


(264) El Absoluto (Dios), como identidad de las dos actividades (objetiva, 
natural e inconsciente la una, y subjetiva, ideal y consciente la otra) se 
manifiesta en la historia, el campo de la libertad humana, que Schelling 
entiende como sintesis de la libertad y de la necesidad, de lo consciente y 
de lo inconsciente. A través del desarrollo orgAnico y progresivo de la his- 
toria, que obedece a un plan providencial, se acttia y se revela Dios, el 
gran poeta de Ja historia. 

Schelling también ha escrito las Catorce lecciones sobre el método del 
estudio académico, donde sostiene la exigencia de la unidad del saber y que la 
ensefanza académica tiene una fuerza regeneradora del espiritu de los jévenes. 
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de adecuarse al otro término sin lograrlo nunca. Este progreso al 
infinito es el falso infinito (negativo) para Georg Wilhelm Friedrich 
Hegel (265), el gran sistematizador del idealismo postkantiano y una 
de las mentes filosdficas mas vastas y profundas de la humanidad. 
Para Hegel, en efecto, sdlo el Infinito es y es la substancia de todo: 
en él, «el unico afirmativo», lo finito es anulado, «superado». Tal 
unidad se realiza en la filosofia, que no es sentimiento o intuicién 


mistica, sino pensamiento ldgico, ciencia del Absoluto. ‘En este sen-. 


‘tido, Hegel es la madurez, la rigurosa sistematizaciOn légica (aungue 
unilateral) de la sintesis a priori de Kant, del Yo absoluto de Fichte, | 
de la filosofia de la Identidad de Schelling y del Romanticismo ale- 
‘man en general, aunque él, fildsofo del sistema y del concepto, sea, 
bajo un cierto aspecto, el mas antirromantico de los romanticos y, al 
|mismo tiempo, el mas apasionado romantico de la «Raz6n»y. =] 
Hegel, en efecto, es el fildsofo de la Raz6n absoluta, que concre- 
tamente se identifica con la Historia (los hechos, lo real), que es su 
historia; por esto, es el fildsofo de la Razon que no excluye el senti- 
miento, lo particular, lo subjetivo, el arte, la religién, etc., sino que 
los incluye como momentos de un proceso dialéctico, es decir, me- 
diandolos y superandolos en la forma superior del concepto. Por 
lo tanto, Hegel es el critico de las posiciones romanticas (a veces 4s- 
pero e irdénico) y al mismo tiempo quien pretende satisfacerlas a to- 
das ellas en una sintesis omnicomprensiva, cuya expresidn mas alta 
es el pensamiento ldgico. A la satisfaccidn de esta exigencia de inte- 
gralidad y de omnicomprensividad (todo momento de la actividad del 
espiritu es a la vez superado y conservado en el superior) tiende 


(265) Nacié en Stuttgart en 1770. Estudiéd en Tubinga junto a Hoélder- 
lin y Schelling. Fué preceptor privado primero en Berna y después en Franc- 
fort del Meno (1797); en 1801 Ileg6 a Jena, donde publicé el escrito 
Diferencia de los sistemas de filosofia de Fichte y de Schelling. Junto a 
Schelling publicé el Diario critico de la filosofia y en 1 colabor6é activamente 
en los afios 1802-03. Fué profesor en Jena en 1805 y lleg6 a ser director del 
Gimnasio de Niiremberg (1808) hasta e] 1816, afio en que fué nombrado pro- 
fesor en Heidelberg. En 1818 fué llamado a la Universidad de Berlin, donde 
ensefid con gran éxito y con extraordinaria afluencia de admiradores y dis- 
cipulos hasta que muri6 de cdlera en el afio 1831.— Hegel es una mente 
universal; no hay problema que no haya recibido la impronta de su pen- 
samiento. La influencia del hegelismo en la cultura mundial ha sido vasta 
y profunda, y lo sigue siendo todavia. Sus escritos mas importantes son: 
La fenomenologia del espiritu (1807); La Logica (su obra maestra, dividida 
en tres partes: La Ciencia del Ser, La Ciencia del Concepto, publicadas en 
el afio 1812, y la Ciencia de la Nocioén, publicada en 1816); la Enciclopedia 
de las ciencias filoséficas (1817); Lineas de filosofia del derecho, o derecho 
natural y ciencia del estado en compendio (1821), ademas de las lecciones 
publicadas por sus discipulos sobre la Filosofia de la religion, la Filosofia 
de fa historia, la Filosofia del arte, la Historia de la Filosofia, etc. 
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precisamente su dialéctica, entendida como sintesis de lo positivo y 
de lo negativo, como dialéctica de la antinomia © de los opuestos, 
que se componen (y no sdlo se yuxtaponen) en la sintesis. El dialec- 
ticismo antindmico, para Hegel, no sdlo es la ley del pensamiento, 
sino también el principio de la realidad, por lo que lo racional y lo 
real coinciden. La légica, ciencia del pensamiento, es también meta- 
fisica, ciencia de la realidad, porque unico es el principio que go- 
bierna a lo real y al mismo pensamiento: el dinamismo dialéctico, 
como sintesis de los opuestos y, por consiguiente, como desarrollo, 
devenir y unidad. Pensar es un proceso de unificaciOn, que se actua a 
través de procesos unificativos siempre nuevos, en los que la Idea 
adquiere conciencia de si y con ella lo real. 

Por esto, segtin Hegel, lo real en cuanto real no es el ser (como 
en la metafisica tradicional aristotélica), sino que es la sintesis a 
priori dialéctica, distinta de la dialéctica de Platon (ascension jerar- 
quica por grados del conocer o unificacién jerarquica de las Ideas 
en las supremas del Bien y del Ser), como también de la sintesis 
a priori de Kant, que, ademas de conservar la heterogeneidad de 
sentido e intelecto y los dualismos de fendmeno y notmeno, de me- 
canismo y finalidad de la naturaleza, de ser y deber ser, etc., habia 
conservado también las antinomias de la raz6n como permanente 
contraposicion y exclusi6n de la tesis y de la antitesis. Desde este 
punto de vista resultan atin insuficientes las distintas posiciones ro- 
manticas, aun teniendo cada una de ellas una verdad que ha de ser 
conservada, como la fichteana del Yo, que nunca puede conquis- 
tarse plenamente a si mismo y siempre se encuentra limitado por el 
no-yo. Ni siquiera se puede deducir, como pretendia Schelling, de 
la Unidad indiferenciada («la negra noche en que todos los gatos 
son pardos», como la define Hegel) la viviente riqueza del mundo: 
la vacia Identidad debe transformarse en Espiritu, en Sujeto que 
se autodetermina. Ni la accidn moral, ni el sentimiento constituyen 
la forma del Absoluto, sino el concepto. Metafisica y légica, repeti- 
mos, coinciden. Los conceptos en que el espiritu expresa el propio 
contenido son las categorias, las formas de la realidad. El mundo 
es el desarrollo mismo del Absoluto, del Espiritu divino, que se 
autodetermina, El pensamiento, a través del perenne devenir (del 
ser abstractisimo de la Légica a la realidad concreta del Espiritu ab- 
soluto en el momento de la filosofia) reconstruye en si mismo el pro- 
ceso racional del mundo, y realidad y racionalidad coinciden abso- 
lutamente: «Todo lo que es real, es racional; todo lo que es racio- 
nal, es real». No hay distincién entre el Pensamiento absoluto y el 
Ser absoluto; el _pensamiento no es mds que pensamiento del Ser y 
el Ser no es mas que pensamiento. Pensamiento y Ser se identifi- 
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can: el pensamiento es ser y el ser es pensamiento (idealismo inma- 
nentista absoluto). Este es el principio metafisico de la filosofia hege- 
liana. 

Pero el concepto, que es la realidad misma, no es el concepto 
abstracto del intelecto (idéntico a si mismo y fijo), sino el concreto 
de la razén, que media las contradicciones y las supera; es el con- 
cepto, como ya hemos sefialado, de la razdn dialéctica, de la que los 
conceptos del intelecto sdlo son un momento que ha de ser superado. 
Solo asi la filosofia asume su cometido de justificacién racional de 
lo real, del hecho, y se construye como adecuaci6n perfecta de pen- 
samiento y realidad, como la vida misma del Absoluto. La filosofia 
es la Ciencia absoluta, la autoconciencia de la absoluta Razén. La 
realidad es, por consiguiente, coincidencia o sintesis de opuestos: lo 
que es (fesis) se niega en su no ser (antitesis). En la sintesis se con- 
servan, reales y concretos, los dos momentos opuestos, que, en cam- 
bio, son abstractos fuera de ella. El no, la negacidn, es el resorte del 
devenir: la realidad es perenne inquietud; la vida es dialéctica, 

Ahora bien, observa Hegel, la légica tradicional deja escapar la 
concrecion de lo real. En efecto, segtn la ld6gica antigua (de tipo aris- 
totélico), los conceptos de especie se forman abstrayendo de los dis- 
tintos individuos particulares los caracteres comunes con abstraccién 
de los que varian de individuo a individuo (asi, por ejemplo, abstra- 
yendo de los distintos caracteres particulares de los animales, se for- 
ma el concepto universal de animal). Estos esquemas mentales, igua- 
les en todos los hombres y en todos los tiempos, forman la estruc- 
tura del razonamiento. Todo concepto es idéntico a si mismo (prin- 
cipio de identidad) y excluye su negaci6n (principio de contradiccidn). 
Definir, segin esta logica, significa delimitar una parte de la realidad, 
fijar su esencia. Todo es idéntico a si mismo (A = A) y es contra- 
dictorio que sea su contrario (A no es B). Esta es la Idgica formal 
0 abstracta. 

Para Hegel, los principios de identidad y de contradiccién, mas 
bien que hacernos entender la realidad, al aislar un fragmento de 
ella, la reducen a una abstracciOn y la niegan. Y con ella también 
hacen abstracto y nulo el pensamiento, en cuanto que es idéntico el 
principio de lo real y del pensamiento mismo. También niegan la 
esencia de la vida, que es devenir y no inmovilidad: devenir dialéc- 
tico (por inclusi6n) y no estatico (por exclusion o por abstraccién). 
Sdlo una Idégica que logre captar la contradictoriedad de lo real en 
sintesis cada vez mas comprensivas, entendera lo real en su concreta 
plenitud y lo expresara en el concepto que sera verdaderamente con- 
cepto de la realidad. Todo otro punto de vista esté fuera de la ley 
del pensamiento (la dialéctica de la antinomia) y, en cuanto tal, fue- 
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ra de la ley de lo real, que obedece a la misma dialéctica. En efecto, 
en la realidad concreta, los caracteres que la logica tradicional aisla 
arbitrariamente no son separados de los otros: cada momento no 
es real por separado, sino que lo es en el proceso del que forma 
parte. La vieja légica deja escapar la esencia de la realidad y del 
pensamiento, el cual debe precisamente adecuar todo el ser y no 
captar un fragmento abstracto de éste. Tal cometido es asumido 
por la nueva légica de lo concreto, la cual afirma que A {tesis) yno-A 
(antitesis) no se excluyen, sino que se vuelven a encontrar como mo- 
mentos concretos de la sintesis. Un punto de vista (tesis) se integra 
con el punto de vista opuesto (antitesis) para alcanzar otro (sintesis) 
que los abraza en la unidad. Este es el proceso dialéctico del pensa- 
miento, que se identifica con el proceso de la realidad. El concepto 
de la logica tradicional es el universal abstracto (pura forma sin con- 
tenido); ei concepto de la nueva ldgica es el universal concreto como 
principio de unificaciOn de la tesis y de la antitesis conservadas y 
superadas (aufgehoben) en la sintesis, en la que precisamente viven 
incluidas en una unidad superior. 

Por lo tanto, el universal no existe mas que en sus determina- 
ciones, en su actuarse en los particulares: separado de los particula- 
res es una forma abstracta; por otra parte, los particulares no existen 
sino en lo universal. E] Absoluto es sus mismos momentos, a través 
de los cuales se realiza. Por esto el Absoluto 0 Dios existe devinien- 
do: Dios se hace (Gott im Werden); por consiguiente, Dios es inma- 
nente al mundo: los entes finitos no son distintos de él, sino momen- 
tos del movimiento dialéctico del Absoluto (panteismo dinamico). 
Conocer el desarrollo de la historia del mundo es conocer el actuar- 
se de ia Raz6n divina y la filosofia, como ciencia del Absoluto en su 
determinarse a través de momentos particulares, se identifica con 
la misma historia del mundo. 

Por esto, la filosofia hegeliana es esencialmente histérica y toda 
la historia es «historia sagrada», porque es la manifestacién y la auto- 
revelacion del Absoluto, a cuya esencia dialéctica le es necesario el 
devenir. Hegel niega, segtin los dictamenes del panteismo, el con- 
cepto de creacién como libre acto de la voluntad divina. La ciencia 
de la Idea en si es la «exposiciOn» de Dios, tal y como es en su 
esencia eterna. 


b) La Légica. — Tres son los momentos de la historia (devenir) 
de la Raz6n infinita: 1) la Ldgica o ciencia de la Idea en si, es de- 
cir, en su ser implicito y en los momentos de su despliegue; 2) la Fi- 
losofia de la Naturaleza, 0 ciencia de la Idea que deviene y se hace 
algo distinto de si; 3) la Filosofia del Espiritu o ciencia de la Idea 
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que retorna a si misma como acabada y plena autoconciencia. /dea, 
Naturaleza, Espiritu: éstos son los tres momentos (no se trata de su- 
cesion cronolégica) del proceso de la Razén infinita o de Dios, es 
decir: Dios es su unidad indiferenciada y como primum ideal res- 
pecto del mundo; Dios que se hace extrinseco a si mismo en la mul- 
tiplicidad de los seres finitos (el mundo se enajena de Dios); Dios 
que, a través de este proceso, adquiere conciencia de si (redencién 
o retorno del mundo a Dios mismo). Como se ve, éste es un esque- 
ma teoldgico (de inspiracidn neoplaténica: Plotino, Escoto Eriigena, 
Bruno y Spinoza), pero de una teologia que ya no es revelada sino 
racional, es decir, es el esquema a través del cual se acttia la Razon 
teoldgica de Hegel, la Razén que es ella misma Dios, que es la 
Naturaleza y la Historia, lo Real. Hegel transcribe la teologia cris- 
tiana en términos secularizados y antropol6gicos: seculariza y huma- 
niza lo sagrado y diviniza al mundo y al hombre. La ciencia del hom- 
bre es la ciencia de Dios: todo lo que es racional es real y todo lo 
que es real es racional y es Dios mismo, que es lo real que es ra- 
cional y viceversa. 

La logica es «la ciencia de la Idea, es decir, de la Idea en el 
momento abstracto del pensamiento». Esta es Dios en su eterna 
esencia, antes (idealmente) que el mundo; por esto es la verdad, que 
expresa de una manera objetiva la realidad en su esencia absoluta y 
necesaria. La logica se identifica con la metafisica. Hegel distingue 
tres momentos de la Razén: 1) intelectual, en el que el «intelecto» 
es entendido como el pensamiento que produce unicamente determi- 
naciones finitas y se mueve en ellas; 2) dialéctico, del que ya hemos 
hablado (las determinaciones del intelecto son puestas en relacién 
con las opuestas o negativas); 3) especulativo o unidad de las distin- 
tas determinaciones en su oposicion. 

Punto de partida de la légica es el concepto del ser puro, abso- 
lutamente indeterminado; el ser en cuanto tal es vacio de todo con- 
tenido e impensable, porque se le piensa como nada 0 no-ser O ser 
gue no es; y el ser que no es, deviene; por consiguiente, el devenir 
es identidad de ser y de no-ser, puesto que deviene el ser que no es 
(Ser-VWo ser-Devenir). El Ser y la Nada son lo opuesto del ser deter- 
minado, que es tal por las categorias de la cualidad (especificacion 
que lo hace finito), de la cantidad y medida, que determina la can- 
tidad de la cualidad. El ser, en virtud de una reflexidn sobre si mis- 
mo, conoce las propias relaciones y asi se pasa del ser a la esencia, 
cuyas categorias son: 1) la razon de ser (la esencia se reconoce idén- 
tica a si misma y distinta de las otras esencias); 2) el fendmeno (la 
esencia se hace existencia), que es la plena manifestacién de la esen- 
cia del existente; 3) realidad en acto 0 unidad de la esencia y de la 


— 


ay por 
2 ii 


604 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


existencia. Las categorias de la realidad de hecho son: la substan- 
cialidad, la causalidad y la accién reciproca. 

El ser, determinado por la autorreflexion, se hace concepto de la 
razon: 1) concepto subjetivo (formal); 2) objetivo (categorias funda- 
mentales de la naturaleza); 3) concepto como /dea o raz6n auto- 
consciente, sintesis de lo subjetivo y de lo objetivo. En la Idea «estan 
contenidas todas las relaciones del intelecto, pero en su infinito re- 
torno e identidad en si». 


c) La filosofia de la Naturaleza.— Como hemos dicho, es la 
ciencia de la Idea, que se opone a si misma y que se pone como 
algo distinto de si, como Naturaleza, que, segin Hegel, es la «Idea 
en la forma de ser otro». La Naturaleza es un momento del devenir 
del Absoluto y precisamente el de no ser él mismo, Considerada en 
la Idea, la naturaleza es divina; en el mundo en que es, es no-ser, 
negaciOn, la caida de la Idea misma: todas las obras de la natura- 
leza son inferiores a la Ultima manifestaci6n del espiritu. Como mo- 
mento del Absoluto, también la naturaleza es desarrollo dialéctico 
triadico de la tesis, de la antitesis y de la sintesis. Hegel, sobre este 
esquema, construye aprioristicamente el proceso de la naturaleza: 
construccién arbitraria y artificiosa (una de las partes mas débiles dei 
sistema, porque la dialéctica se torna artificio), a la que solo haremos 
referencia, careciendo como carece de todo valor cientifico y de un 
verdadero significado filos6fico. 

Hegel distingue tres estadios: 1) el de la mecdnica, dividida en los 
tres momentos del espacio y del tiempo (momento abstracto del ser 
fuera), de la materia y del movimiento (mecanica finita) y de la ma- 
teria libre (mecanica absoluta); 2) el de la fisica, dividida también en 
tres momentos (fisica de la individualidad general, de la individuali- 
dad particular y de la individualidad total); 3) el de lo orgdnico, di- 
vidido también en los tres momentos de la naturaleza geoldgica, de 
la naturaleza vegetal y del organismo animal. En el estadio organico, 
las diferencias, superado el momento geoldgico y el vegetal, se unifi- 
can en el organismo del animal, que es el momento de los seres que 
tienen vida, se forman, se reproducen y mueren. El animal nunca 
puede adecuar la universalidad de la Idea y por esto muere: la muer- 
te es la negacidn de esta inadecuaci6on. Por esto el individuo muere, 
pero es inmortal el Hombre, es eterno el Espiritu que es la misma 
Historia. La muerte del individuo en favor de la perpetuidad de la 
especie y la eternidad de la Idea marca el paso de la naturaleza al 
espiritu. 


d) La filosofia del Espiritu. —La tesis (Logica 0 Idea en si) y 
la antitesis (Naturaleza o Idea fuera de si) son reales en la sintesis: 
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el Espiritu 0 la Idea en si y para si, En el Espiritu se actua la ple- 
nitud concreta del proceso dialéctico. También el Espiritu se realiza 
a través de un movimiento triddico: Espiritu subjetivo o individual, 
Espiritu objetivo o general y Espiritu absoluto o divino. 


1.2 Espiritu subjetivo, en el que el espiritu es sujeto, un sujeto. 
Pasa a través de tres momentos: el del alma (objeto de la antropo- 
logia), en que el espiritu es individualidad unida a un cuerpo en una 
unidad vital; el de la conciencia (objeto de la fenomenologia), en que 
el sujeto reflexiona sobre si mismo y se pone como yo o autocon- 
ciencia (de la autoconciencia como singularidad pasa a la auto- 
conciencia universal 0 razon); del espiritu propiamente dicho (objeto 
de la psicologia), en que el espiritu se considera en sus manifesta- 
ciones universales: conocimiento teorético, actividad practica y li- 
bre voluntad. Es el sujeto como libertad, saber y querer. En pocas 
palabras: el espiritu subjetivo como estudio del alma «natural y or- 
ganica» es objeto de la antropologia; como estudio de la conciencia, 
lo es de la fenomenologia; y como estudio del espiritu, que es uni- 
versalidad del conocer y del querer, es objeto de la psicologia. 


2.2 Espiritu objetivo, en que el espiritu individual como voluntad 
que quiere ser libre se libera de las formas de su subjetividad empi- 
rica y vive la vida de la humanidad, que se actua en las instituciones 
hist6ricas, en las que se realiza la unidad del querer del individuo y 
de la voluntad racional, expresada por la autoridad. Los tres mo- 
mentos del Espiritu objetivo son: la legalidad o derecho, \a morali- 
dad y Ja eticidad (Sittlichkeit, distinta de la Moralitat). 

La fase abstracta del derecho (derecho natural) viene representa- 
da por el derecho de la persona en su individualidad. Representa 
aquellas formas de derecho (de propiedad, contractual, penal) que 
permiten la vida en comun de las individualidades personales. Para 
Hegel, el principio del derecho es: «Sé persona y respeta a los otros 
como personas». Por consiguiente, el derecho se funda sobre el con- 
cepto de persona, es decir, de un ente racional y libre. En cuanto tal, 
representa la forma mas elemental de las relaciones entre personas. 
En el concepto de derecho no entra el Estado. Tratar a la persona 
como cosa (por ejemplo, en el estado de esclavitud) es una viola- 
cidn del derecho, que reclama una pena que restablezca el mismo 
derecho: el castigo, al negar el delito, afirma el principio violado, La 
pena no es exigida por el ofendido sino por el violador, el cual tiene 
e] derecho de reclamar el castigo, que lo reintroducira dentro del de- 
recho y que hara que asi se le trate como persona, La violacion del 
derecho del individuo es violacién del derecho de todos, de la volun- 
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tad comun objetivada en la ley. También ej derecho es concreto en 
su desarrollo. Un derecho puramente ideal es una abstracciOn vacia: 
debe hacerse objetivo, es decir, realidad, historia. 

Pero el derecho sdlo puede regular la conducta exterior de los 
individuos, no puede penetrar en su interioridad para dominar sus 
intenciones, En ella penetra la moralidad, en virtud de la cual el 
individuo subordina la propia voluntad a la ley universal del deéder: 
la reconoce y uniforma con ella su conducta. Pero no basta reco- 
nocer el deber; también es preciso saber lo que hacer. El deber por 
el deber es mandato estéril y abstracto — dice Hegel contra e! for- 
malismo de la ética kantiana —; es necesario que el mandato de la 
razon se determine en un bien concreto, En otros términos, son los 
motivos (la intencidn) los que determinan el valor moral de una ac- 
cién y por esto la moralidad no sobrepasa la esfera de la voluntad 
subjetiva. Cuando el fin (el bienestar) a que la accién tiende y la 
intencidn con que es hecha se elevan a un plano de universalidad, 
entonces el fin mismo de la voluntad es el bien. Pero no siempre 
coinciden la voluntad subjetiva y el bien; en tal caso, la voluntad 
es mala, es decir, se da un contenido que no guarda conformidad 
con la universalidad del bien. En pocas palabras, el bien, que es el 
deber, realizado por la voluntad, es el deber ser que se hace ser; 
cuando falta dicha conformidad, la voluntad obra el mal, negativi- 
dad que el espiritu supera en la positividad del bien. 

En el momento de la moralidad, la relacién entre la voluntad sub- 
jetiva y el bien objetivo todavia es formal, hay separacion entre la 
primera que debe realizarlo y el segundo que, hasta que no es ac- 
tuado, es abstracto. Es necesario superar esta distinciOn entre inten- 
cidn moral y accion. De la sintesis de la existencia externa e inme- 
diata (derecho) con la existencia interna inmediata (moralidad) nace 
la unidad de intencion y accion, el universal ético o eticidad, como 
sintesis concreta de derecho y moral. Aqui es donde el bien, subs- 
traido al arbitrio de los individuos, se existencializa. Los deberes 
éticos son obligatorios: limitan la libertad abstracta del individuo, 
pero lo redimen de sus impulsos y lo hacen sentir, inmerso en el 
ethos o en la costumbre (moralidad social), que es un hombre con- 
cretamente libre. La eticidad ya no es el abstracto hacerse del sujeto 
entre sujetos, sino unidad de los sujetos, comunidad social, en su 
existencia histOrica: espiritu de un pueblo, espiritu nacional, Para 
Hegel, la forma mas alta de eticidad es la que se realiza histdrica- 
mente en un determinado pueblo. 

La eticidad se acta en tres momentos: a) la familia (matrimonio, 
sucesiOn, educacién de los hijos); b) la sociedad civil, en que los 
intereses y las necesidades de los individuos hallan unidad. Esta uni- 
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dad constituye la economia publica; las leyes humanas son leyes 
éticas. La oposicién de familia y sociedad se resuelve en la sintesis, 
que es c) el Estado, perfecta realizacién de la idea ética y de la li- 
bertad concreta: un Dios real, como lo llama Hegel. El Estado es 
voluntad suprema y universal, en el que se desarrollan unitaria- 
mente las voluntades individuales. No es el Estado el que vive para 
la persona, sino la persona para el Estado (Hegel es antiliberal). El 
Estado subordina para si a los individuos y los constrifie, pero sdlo 
asi realizan los individuos su fin inmanente, que es el Estado mis- 
mo, al gue deben subordinarse también los fines de la familia y de 
la sociedad civil. «El Estado es voluntad divina, en cuanto espiritu 
actual, que se despliega como forma real y organizacién de un 
mundo». El] Estado es el absoluto: fundador de la moral y del dere- 
cho (Estado ético), de é) depende también la religién (es divino); en 
efecto, sdlo él es la conciencia entre Ja divinidad y la humanidad. 
Por esto, Hegel rechaza Ja doctrina del contrato social (el Estado 
no recibe su soberania del pueblo), lo mismo que la que quiere po- 
ner como limite del Estado las leyes de la moral. Todo Estado es 
autonomo frente a otro Estado. El derecho internacional es una abs- 
traccion y, por lo tanto, la guerra es el inico modo con que un 
Estado hace valer sus derechos; es mas, la guerra es la condici6n 
necesaria de la vida y del progreso de un pueblo. El Estado no es 
una abstraccion, es en la Historia, la verdadera y Unica realidad, el 
Dios vivo. 

La filosofia del derecho de Hegel afirma la estatolatria, la abso- 
luta soberania del Estado, en el que se atina toda la vida moral, juri- 
dica y religiosa de los individuos y de un pueblo. Por consiguiente, 
no puede haber mds que un solo derecho, el que se realiza en el 
Estado. Una proclamacion de los derechos del hombre, segin Hegel, 
carece de sentido. Y asi como no hay un Estado internacional, sino 
tantos Estados como son los pueblos que tienen una misidn que 
cumplir, él es el fildsofo del nacionalismo. Bismarck y Bentham- 
Hollweg tuvieron en la filosofia hegeliana la carta magna de la gran- 
deza politica de Alemania, y Alemania tiene en Hegel la cuspide de 
su pensamiento nacional, pero también una de las causas de sus 
aventuras y desventuras, que la Ilevaron a la ruina junto a la Euro- 
pa occidental. Justamente Rosenkranz, discipulo de Hegel, definié al 
maestro como <«fildsofo del pensamiento nacional». 

La vida de los Estados es la Historia, «dialéctica de los distintos 
pueblos particulares»; historia de los pueblos como historia del Es- 
piritu universal del mundo. Desde este punto de vista, Hegel supera 
verdaderamente el [luminismo, en cuanto que reivindica la concreta 
verdad de la historia y la concrecién de la raz6n. En la dialéctica 
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hegeliana el devenir de la Idea es su desarrollo historico. El Espiritu 
es historicidad y su vida coincide con la historia universal, que a su 
vez es el despliegue de la dialéctica interna de la Idea de Estado. 
Por lo tanto, Hegel no podia dejar de intentar una explicaciOn ra- 
cional de la historia en su totalidad, es decir, una filosofia de la his- 
toria, que ya tenia (sobre un plano distinto) sus precedentes en Vico 
(Italia) y en Herder (en la misma Alemania). 

La historia es la realizacion del Absoluto, la revelacion de Dios; 
la dialéctica es logica y, por consiguiente, la historia humana es ra- 
zon. Proceso Idégico y proceso histérico se identifican. La Razdn 
substituye a la Providencia y todo en la historia es racionalmente ex- 
plicable y justificable sin recurrir a intervenciones sobrenaturales 
(«secularizaciOn» de la teologia de la historia). 

En esta historia racional-dialéctica del Espiritu, Hegel distingue 
cuatro momentos histéricos: el Oriente, la edad de la infancia; Gre- 
cia, la edad de la adolescencia o de la «bella libertad»; Roma, la 
virilidad que se expresa en la forma de la universalidad del Imperio; 
Alemania o la ancianidad constructiva, sintesis de las libertades in- 
dividuales en la libertad del Absoluto. Por consiguiente, todo pueblo 
representa un periodo hist6rico o un momento de desarrollo del 
Espiritu del mundo. Cuando un pueblo agota su funcion, decae y cede 
el puesto a Otro: el pueblo germanico, segin Hegel, sintesis de la 
funcidn expresada por los tres pueblos precedentes, es la expresién 
plena y completa del Espiritu del mundo, la encarnacién del Abso- 
luto en todos sus momentos histoéricos. 

Este es el esquema de la filosofia hegeliana de la historia, siste- 
matica y grandiosa en sus lineas, pero también en buena parte ar- 
bitraria y no poco deformadora de la realidad histérica. En el 
fondo, se empobrece y empobrece al hombre y a la humanidad: 
Dios, que es la Historia misma, jrealiza su plenitud al engendrar a 
Alemania! La montafia ha parido al raton. : 


3.° Espiritu absoluto, en que el Espiritu alcanza su plena abso- 
lutez y la transparencia de si para si mismo. En efecto, el Espiritu 
absoluto es sintesis del Espiritu subjetivo y del Espiritu objetivo, el 
Espiritu en si y para st, unidad y totalidad, libre de todas las limi- 
taciones, a las que reabsorbe en si mismo sin dejar nada fuera de si. 
De este modo lo Eterno se actta en el tiempo, lo Infinito en lo finito, 
lo Universal en lo particular, que, a su vez, se resuelven en lo Eterno 
y en lo Infinito. El Espiritu absoluto se realiza a través de los tres 
momentos del Arte, de la Religion y de la Filosofia. 

El Arte es la manifestacion sensible del Absoluto, revelacién 
de lo divino, pero en el momento de la subjetividad o de la intuicidn. 
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La Idea, en efecto, se manifiesta en el arte a través de formas intuiti- 
vas y sensibles (el contenido espiritual se expresa a través de ima- 
genes). Transfigura a la religion y la libera de la exterioridad sensi- 
ble, como también se eleva mas alla del intelecto (de lo finito): en 
el arte, sujeto y objeto se compenetran. Para Hegel, son tres las 
formas esenciales del arte: la simbdlica, que, en la forma de lo 
sublime, es propia de los ofientales; la cldsica objetiva (libre ade- 
cuaciOn de la idea y de su manifestacidn sensible); la romantica o 
cristiana, interioridad toda ella, unidad de la naturaleza humana y 
de la divina, en la que el contenido no es dado por la figura humana, 
sino por la interioridad autoconsciente, por la belleza espiritual. 
A las dos primeras les corresponden formas artisticas materiales y 
sensibles, como la arquitectura y la escultura (el arte clasico, que 
solo es arte, tiene su forma adecuada en la figura humana); a la ter- 
cera, la pintura, la musica, la poesia, que se sirven de medios cada 
vez menos materiales como la imagen, el sonido, el lenguaje. De 
todas las artes, la mas elevada es la poesia, que es arte del espiritu 
libre, no ligado al material sensible, puro espacio y tiempo inte- 
rior. Aqui el arte va mas alla de si mismo y de lo sensible pasa al 
pensamiento. 

El arte (subjetividad) tiene su antitesis en la Religidn, el mo- 
mento de Ja pura objetividad. La Idea se halla en ella «representada»: 
Ja forma religiosa se manifiesta como representacién del Absoluto. 
El desarrollo historico de Ja religidn coincide con el desarrollo de 
la idea de Dios en Ja conciencia humana. El] primer momento viene 
dado por la religidn natural (magia, fetichismo, simbolismo; religion 
china, hindu, budista); el segundo por las religiones de la libertad 
o por el paso de la idea de Dios de la substancialidad a la indivi- 
dualidad espiritual (religion persa, siria, egipcia); el tercero por las 
religiones de la individualidad espiritual (culto de lo sublime en los 
hebreos, de lo bello en los griegos, del fin en los romanos); y el cuar- 
to por el Cristianismo, la religidn mas elevada (la «religidn absolu- 
ta»). El Cristianismo ha realizado plenamente su objeto: la unidad 
del hombre y de lo divino, a lo que, sin embargo, Hegel despoja 
de todo caracter de trascendencia y sobrenaturalidad. 

El] momento subjetivo-intuitivo del arte (intuicidn sensible del 
Absoluto) y el momento objetivo-representativo de la religidn (cono- 
cimiento del Absoluto en la forma de la representacién) se superan 
en la filosofia, en la que el Espiritu absoluto alcanza su plena auto- 
conciencia, racionalidad y consciencia: la Idea ya no es intuida o re- 
presentada, sino que es expresada en el concepto, Transparente para 
si misma, es plena autoposesi6on, absoluta libertad y absoluta racio- 
nalidad. La filosofia es la forma explicita del Absoluto. 
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La filosofia, a su vez, es el mismo filosofar humano en su con- 
crecion: a la filosofia pertenece su historia. La historia de la filosofia 
se identifica con el desarrollo de la Idea. Los distintos sistemas son 
momentos dialécticos de la conquista que la Idea realiza de una 
autoconciencia cada vez mayor. Asi los ha entendido Hegel en su 
Historia de la filosofia, construida precisamente de un modo dialéc- 
tico (y de aqui la multitud de enfoques interpretativos), es decir, 
como una serie de momentos histdricos (los distintos sistemas), cuyo_ 
proceso coincide con el légico del pensamiento, {Hegel concluye or- | 
{gullosamente diciendo que con él la filosofia ha alcanzado la plena \ 

‘madurez y ultimado su proceso: «Hasta aqui ha llegado el Espiritu | 
‘universal. La Ultima filosofia es el resultado de todas las anteriores: | 
nada se ha perdido, todos los principios se han conservado. Esta | 


, 


‘idea concreta es el resultado de los esfuerzos del Espiritu realizados | 


‘durante cerca de dos mil quinientos afios», es decir, desde el naci- | 


‘miento de Tales hasta el filosofo aleman. «Después de mi, escribe 
‘Hegel, no hay necesidad de ser originales.» eee 


EI hegeliano es el sistema de la Razén absoluta: panlogismo. 
Desde este punto de vista, Hegel continta el Iluminismo (aunque la 
suya es Jlamada razon concreta y no abstracta) y es antirromantico. 
No en vano es el fildsofo del concepto (Begriff) y el critico de las 
filosofias <edificantes», tales como las del sentimiento, de la fe, etc. 
Pero su Razon, como la Unidad indiferenciada de Schelling, tam- 
bién es la «negra noche en la que todos los gatos son pardos». Todo 
se anega en la raz6n: no hay lugar para cuanto escapa a la media- 
cién racional: o se deja mediar (y, por ello, reabsorber por la raz6n) 
o es Jo no-verdadero. El individuo, por ejemplo, como dice Hegel, 
«no es verdadero», precisamente porque en su singularidad no su- 
fre mediaciOn alguna; el arte, como momento auténomo, es abs- 
tracto; y lo mismo la religidn: se hacen concretos en la filosofia (ra- 
zon), es decir, cuando se niegan como arte y como religidn. Todo 
se conserva y todo se pierde en la Razon, se pierden la singularidad, 
el sentimiento, la concrecién. 

De esto se sigue ademas que si es verdadero el concepto o la 
mediacion, lo inmediato no es verdadero; y Hegel dice claramente 
que es preciso disolver lo «inmediato». Pero la mediacién es siem- 
pre un Salir fuera, un exteriorizarse, una extrinsecacién con pérdida 
de la in-terioridad. El idealismo (y también el hegeliano en parte) 
tiene el mérito de haber reivindicado la interioridad de la verdad. 
pero, en el mismo momento en que la reivindica, pierde precisamente 
la interioridad. Y por dos motivos: 1) porque la mediacién l6gica 
niega la interioridad en su intimidad y la proyecta fuera (en el mun- 
do y en la historia); 2) porque la interioridad del idealismo es enten- 
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dida como inmanencia de la verdad al pensamiento y no como sen- 
tido interior de la verdad trascendente al pensamiento, Toda ella 
es una interioridad aparente y mundanizada. 

Hegel concluye el ciclo del pensamiento moderno abierto por 
ederies By Seco a autonomia de la raz6n con relacién a toda 
forma de autoridad que no sea la misma raz6n, alcanza su culmina- 
cidn con la hegeliana Razon absoluta, la cual resuelve en si incluso 
el momento religioso y se identifica con Dios. Hegel es la «autosu- 
ficiencia>, la absolutez de la Razon. El pensamiento moderno. ha 
agotado con él su ciclo. Después de Hegel comienza la critica de 
la.razon, la «disoluci6n del sistema». | 


4. El idealismo religioso de Schleiermacher 


Fichte, Schelling y Hegel expresan la exigencia profunda de cap- 
tar la unidad infinita de lo real y del conocer por encima de todas 
las oposiciones en un acto del espiritu, ya sea la intuicién o el con- 
cepto. La misma exigencia la encontramos en Friedrich Ernst Daniel 
Schleiermacher (266), influido por Schelling y por Spinoza. Pero, para 
Schleiermacher, el Absoluto no es un simple ideal como en Fichte 
ni la Unidad indiferenciada como en Schelling, sino mas bien una 
realidad presente y viviente en nuestra conciencia, fuente viva y 
perenne de nuestra vida espiritual. La identidad entre ser y pen- 
samiento es la religidn, la cual no es conocer (como la metafisica que 
quiere explicar el universo en su esencia), ni querer (no tiende al 
perfeccionamiento del hombre como la moral), sino que es sentimien-. 
to. La religion es, por consiguiente, aut6noma, es el sentimiento del 
infinito. 

También el saber y el querer tratan de captar la identidad entre 
ser y pensamiento, entre lo real y lo ideal, pero tal identidad nunca 
se conquista en el conocimiento efectivo, porque la dualidad de 
ser y pensamiento es necesaria a la existencia del proceso cognosci- 
tivo y practico. La identificacién completa de pensamiento y ser es 
la meta infinita e inalcanzable del conocer, pero, por esto mismo, 
nunca podra Ilegar a ser un saber efectivo: la filosofia no es ciencia 


(266) Naciéd en 1768 en Breslau y estudié teologia en Halle. Amigo de 
Friedrich Schlegel, colaboré en «Athenaeum», y entr6 en el grupo romantico. 
Fué predicador en Berlin y después profesor en Halle y en el mismo Berlin, 
y muri6é en 1834. Sus obras principales son: Discursos sobre la religidn (1799); 
Mond6loges (1800); Critica de la doctrina moral (1803); La fe cristiana (1822); 
su importante obra teoldgica, La dialéctica, fué publicada después de su 
muerte. 
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del Absoluto, sino doctrina del conocer en su perenne devenir, dia- 
léctica, De un modo semejante, la voluntad es querer hacia el infi- 
nito, volicidn de una determinada acci6n, realizacion de un fin li- 
mitado. Es verdad que toda accién moral debe tender a la unidad 
de espiritu y naturaleza y que el cometido del individuo es el de 
realizarla, pero también es verdad que este fin permanece como 
una tendencia infinita. En pocas palabras, tanto en el conocer como 
en el querer, el yo se capta siempre en relacion con lo otro y en 
esta relacion se advierte finito: el infinito le escapa. Por lo tanto, 
nosotros no podemos conocer la identidad de pensamiento y ser 0 
Dios (como lo llama Schleiermacher con Spinoza y Schelling), ni 
orientar sobre ella nuestra vida moral. 

Si, en cambio, ponemos nuestro yo solamente en relaciOn consi- 
go mismo, en este acto de autoconciencia absoluta 0 sentimiento 
aprehendemos la unidad absoluta del Ser o Dios. Con el sentimiento 
nos sentimos sumergidos en Dios 0, lo que es lo mismo, sentimos a 
Dios recogido, concentrado en nosotros, en nuestra autoconciencia. 
La esencia de la religidn, que no es metafisica ni moral, reside en 
el sentimiento, revelador de ella, es decir, en el sentir que todos los 
eventos son accion de Dios, En este acto captamos nuestro ser radi- 
cado en el Ser divino y lo aprehendemos como sentimiento de abso- 
luta dependencia. El Dios de Spinoza y la «cosa en si» de Kant ya no 
son objeto de la razon, sino del sentimiento mistico, de la religion, 
cuya esencia consiste en advertir lo finito «ligado» indisolublemente 
al Absoluto y como dependiente de él, «Llegar a ser una sola cosa 
con el Infinito, aun estando en medio de lo finito; ser eternos en un 
momento del tiempo, ésta es la inmortalidad de la religion». 

Schleiermacher expresa el cardcter religioso del Romanticismo: 
el Infinito ya no es captado en el momento racional, sino en el del 
sentimiento, y éste es, en el fondo, el ideal romantico, Su concepcidn 
de la religion ha influido profundamente en el protestantismo aleman 
y anglosajon. 
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CAPITULO III 


LA PEDAGOGIA DEL ROMANTICISMO: 
PESTALOZZI Y FROEBEL 


1. Pestalozzi 


a) El concepto de personalidad. —Impresionado desde su ju- 
ventud por la miseria material y moral del pueblo, Johann Heinrich 
Pestalozzi (267) quem6 su existencia de apdstol de la educacidén popu- 


(267) Nacid en Zurich en 1746 de una familia oriunda de Italia. Fre- - wah n2 F 
cuent6 el Colegio Carolino de Zurich, pero, incapaz de seguir un estudio / 
metdédico, abandon6 la escuela. Bajo la influencia de Rousseau, de los fisiécra- 
tas y del filantropismo se dedic6 a Ja agricultura, en la que veia el media 
mas adecuado para regenerar las clases populares. Cuando dispuso de algunos 
medios econémicos, en su casa, denominada Cortenueva (Neuhof), abrié una 
especie de escuela popular, en la que acogié a los nifios pobres de la co- SY Ee Ten 
marca para ensefiarles a leer, a escribir y a hacer cuentas, y para adiestrar- Dn u 
fes en los trabajos agricolas y manuales. Después de cinco afios (1774-79), “@%er 
por ineptitud practica de Pestalozzi, la institucién fué cerrada. Permanecié 
en casa con su mujer Ana Schulthess, la fiel y generosa compafia de sus 
sacrificios y de sus desventuras. Constrefiido a un ocio obligado, se revel6- Kb neeg 
como escritor y en este tiempo compuso las siguientes obras: Vigilia de un 
solitario (1780); Leonardo y Gertrudis, novela pedagdgica en cuatro partes, 
la primera de las’ cuales, publicada < en_178t, te conquisté la fama europea; 

y su unica obra filosofica, Mis indagaciones ‘sobre el curso de la Naturaleza 
en el desarrollo del género humano (1797). Al constituirse la Republica 
Helvética con la entrada del ejército revolucionario francés, obtuvo del Direc- 
torio el encargo de fundar una escuela stanz, en la que recogié a unos ochen- 
ta nifios huérfanos y abandonados. También fracas6 esta tentativa, pero de 
las experiencias ens Sa hechas ve Pestalozzi el BOG para su 


ered y 


fundamentales de su _método > petaaégico, Otro instifuto fundado en el Cas- 
tillo daniel de su metodo Petras én un principio un gran florecimiento 
y resonancia europea, pero también sufrié la suerte de los anteriores: fué 
cerrado después de tres afios y transferido durante dos a otra localidad. 
Sacando provecho de estas nuevas experiencias, con la ayuda de sus colabora- 
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lar en la obra de regeneracién social de las clases humildes con una 
tenacidad y una confianza mds fuertes que todas las amarguras. 
De Rousseau hered6 el principio de la espontaneidad creadora del 
espiritu humano, de la educacién como auto-educacion, como tam- 
bién la actitud de rebelién hacia las instituciones sociales, causa de 
opresiones y de injusticias, y la fe optimista en la bondad originaria 
de la naturaleza humana. Aunque era un hombre de escasa cultura y 
a pesar de que sus instituciones pedagdgicas carezcan de un concepto 
especulativo unificador, sin embargo/puede considerarse como el fun- 
(dador de la escuela elemental moderna y el pedagogo que supo trans- 
ferir al problema de la educacién las exigencias fundamentales del! 
\moralismo kantiano y del idealismo ético de Fichte, modificando} 
\consiguientemente cuanto habia de abstracto en la pedagogia de\ 
Rousseau, —_ ————— 

En efecto, Rousseau habia dejado sin resolver la antitesis radical 
entre individuo y sociedad, entre educando y educador, entre liber- 
tad y ley. El cometido de Pestalozzi, como dice él mismo, es el de 
«unir lo que Rousseau habia separado». La corrupcidn de la natu- 
raleza humana no ha sido causada por la sociedad, ni el ideal del 
hombre es el retorno al estado primitivo de la inocencia idilica. Mas 
bien, para Pestalozzi, la sociedad es un organo necesario para el 
desarrollo de la mds elevada humanidad, y el ideal de la naturaleza 
humana reside en participar en un orden racional, cuya potencia 
operante constituye lo que de divino hay en el hombre. Los egoismos 
individuales, que sofocan el estado de naturaleza ingenuo e inocente, 
y que se manifiestan en el estado social, despiertan en el hombre la 
necesidad de lograr un equilibrio entre las fuerzas contrastantes. La 
sociedad tiene precisamente la misiébn de componer el choque de 
los egoismos. Pero el equilibrio social es solamente exterior; en él 
los egoismos no se manifiestan por la fuerza constrictiva de las leyes 
oO porque los hombres hayan logrado vencer los instintos malvados. 
Es necesario, por tanto, el estado ético de la humanidad, que nace 
al surgir la conciencia de un orden moral, capaz de armonizar las 
voluntades singulares y de hacerles sentir que la humanidad tiene 
una misidn eterna que realizar. Esto no quiere decir que el orden 
moral niegue las necesidades del estado de naturaleza y del estado 
social, sino que estos estados deben desarrollarse teniendo como prin- 


dores, Pestalozzi public algunos libros elementales: El silabario, el A B C de 
Ja intuicién (1801) y el Libro de las madres (1802). En Yverdon fund6 toda- 
via otro floreciente instituto, que también fué decayendo. Pestalozzi se retiré 
a la soledad de su casa de Neuhof, donde murié en 1827. El ultimo escrito 
de Pestalozzi es el Canto del Cisne. 
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cipio propulsor e informador el orden ético, de modo que sean ins- 
trumento para la actuaciOn de este supremo principio moral de 
armonia. Tanto la vida individual como la social se hallan asi orien- 
tadas a realizar esta finalidad absoluta, inmanente en cada hombre y 
en cada estadio de la humanidad. Este teologismo ético, que recuerda 
muy de cerca a Fichte, es el principio especulativo que informa el 
pensamiento pedagédgico de Pestalozzi. 

También para Pestalozzi la vida es lucha para la realizacién del 
orden moral, que constituye el motivo de nuestra verdadera exis- 
tencia de hombres. En la accién por un ideal infinito el hombre actua 
la propia libertad espiritual y realiza el pleno acuerdo con los demas 
hombres: adquiere fe en el valor de la vida y en su intima bondad 
y se abraza en fraternal colaboracién con los otros hombres (amor) 
para la actuacion de la misiOn comtn. 

Esta fe y este amor forman la esencia de la religiosidad: tener 
fe en Dios, para Pestalozzi, es tener fe en la mds intima esencia de 
la humanidad; creer en si mismos, en el sentido profundo de nuestra 
naturaleza, es creer en Dios y en la inmortalidad. Ser persona signi- 
fica tener conciencia viva y operante del orden ético, obrar diri- 
giendo cada accion a la realizacién de este orden, transfigurar las 
determinaciones particulares de la vida individual y social. El hom- 
bre despliega la propia naturaleza y adquiere la libertad no en el ais- 
lamiento, sino en la relacidn con los otros espiritus. 

Este concepto de la persona condujo a Pestalozzi a entender la 
educaciOn como autoeducacién de una manera mas adecuada y mas 
concreta que Rousseau. El espiritu humano tiene, segtn él, un des- 
arrollo org4nico y armonico en virtud de una fuerza intrinseca, Edu- 
car, por tanto, significa promover y facilitar el proceso auténomo de 
una determinada personalidad concreta, favorecer el que el hombre 
se haga verdaderamente hombre, que adquiera conciencia de la misién 
ética que debe cumplir en armonia con los otros hombres. Y asi 
como todos los hombres nacen para realizar la misma finalidad, todos 
los hombres tienen el derecho a ser educados, es decir, de ser pues- 
tos en condiciones favorables para crear la propia esencia, para redi- 
mir la propia humanidad interior. Elevar por medio de la educacidn, 
basada en la conciencia de la propia humanidad, a las clases mas 
desheredadas, afectadas mas que las otras por las injusticias de la 
sociedad, levantar a toda la humanidad al nivel del estado ético, es 
el cometido que persiguid durante toda su vida Pestalozzi, con fe y 
firmeza de apdostol. 


b) El concepto de educacién profesional. — Para Pestalozzi, «es 
la vida la que educa» y la educacién debe seguir el desarrollo natu- 
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ral del hombre. El nifio acta su perfeccionamiento en contacto con 
la naturaleza, en el libre despliegue de sus actividades naturales, pero 
no fuera, sino mas bien dentro de la sociedad y por la sociedad. 
Naturaleza y sociedad, antitéticos en Rousseau, se armonizan en la 
pedagogia de Pestalozzi. Como hemos sefialado, disciplina y libertad 
también deben armonizarse: la educacién no es solo negativa, sino 
también positiva. Si la libertad es un bien, también lo es la obedien- 
cia: «El amor no favorece a la educacién, sino después del temor 
y junto con él». Por lo tanto, el educador debe respetar la libertad del 
educando y no violentarla, pero debe igualmente fomentar y ayudar 
el desarrollo interior de sus fuerzas. Por otra parte, la educacion del 
pueblo no puede prescindir de la disciplina, ya que el nifio esta des- 
tinado a vivir en sociedad, donde debe respetar la individualidad de 
los otros, Educar es fomentar la libertad y no el albedrio y, por 
tanto, una educacién que respeta la libertad implica por esto mismo 
la disciplina y la obediencia. 

La funcidn social de la educacién conduce a Pestalozzi a dar 
importancia a la educacidén profesional, El trabajo es un instru- 
mento eficaz para la formacién de Ja personalidad y para la fun- 
cidn social del individuo. Saber trabajar garantiza ademas al in- 
dividuo su libertad frente a la miseria y es el Unico medio para librar 
de la indigencia a las clases populares. 

Sin embargo, para Pestalozzi, la educacién profesional no sdlo 
tiene un caracter utilitario, individual o social, sino que es también 
un instrumento de elevacién moral. Si su finalidad fuera solamente 
la de formar en el hombre una habilidad técnica, detendria al hom- 
bre en los dos primeros estados (individual y social) y obstaculizaria 
la realizacién del estado ético. Por esto es necesario que la educa- 
cin profesional sea considerada como medio de elevacién moral 
e integrada por la educaci6n éticorreligiosa. 


c) El método.— El espiritu, como libertad y espontaneidad, es 
el principio de la pedagogia de Pestalozzi. Educacidén natural, para 
él, significa educar conforme a las leyes de la espontaneidad del 
nino, Este es el verdadero significado del método educativo elemen- 
tal de que habla Pestalozzi. He aqui por qué considera como pro- 
totipo de educacion el dictado por el amor materno, que no conoce 
mas regla que la de la espontaneidad inmediata, la de los libres 
movimientos del corazon. Es un don que sdlo posee la madre y que 
no se puede ensefiar, ya que los procedimientos de la educacién ma- 
terna son sugeridos por la naturaleza. Introducir en la educacién 
escolar el espiritu de la educacién materna que sugiere espontdnea- 
mente los caminos al educando es el secreto y el verdadero magis- 
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terio del educador. Esta constatacién, que Pestalozzi vivid al contac- 
to con los nifios en diversas tentativas educativas, le Ilevé a estable- 
cer como canon fundamental que los métodos de ensehianza deben 
ser ejemplificados y fijados (lo que él llama necesidad mecdanica) 
para que puedan ser adoptados por cada madre y por cada ensenan- 
te, aun los dotados de poca instruccién y talento. Pero, evidente- 
mente, la mecanizacién del método le hacia perder al acto educativo 
su inmediatez y espontaneidad. Pestalozzi trat6 de traducir en una 
formula abstracta lo que es un acto concreto de la vida. 

De un modo semejante, la educacidn intuitiva, esto es, la fundada 
en la experiencia viva que el individuo tiene de las cosas, responde al 
mismo principio de la educacién como autoeducacion. Sin embargo, 
Pestalozzi, con una interpretacién a veces simplista de las categorias 
kantianas, quiso teorizar la intuicién y determin6 los tres principios 
elementales de ella en la forma, en el niimero y en el nombre, en 
cuanto todos los objetos posibles tienen forma, nimero y nombre. 
La espontaneidad de la intuicidn se transcribe asi en formulas abs- 
tractas. 

Nosotros no seguimos exponiendo a Pestalozzi en esta parte ca- 
duca de su pensamiento pedagdgico, como tampoco en la descrip- 
cién de las tres formas de la educacién (educacién éticorreligiosa, 
practicotécnica e intelectual, correspondientes, respectivamente, a las 
tres fuerzas del individuo: corazon, arte e intelecto). La parte mas 
viva de su pensamiento esta en el concepto ético de la persona hu- 
mana, que la educacién debe tender a formar favoreciendo su libre 
espontaneidad y siguiendo el desarrollo del individuo en sus varias 
fases (principio de la continuidad y de la organicidad de la edu- 
caciOn). 

La obra de Pestalozzi ejercid una influencia inmediata en sus 
aplicaciones practicas. La renovaciOn de la instruccién popular, la 
fundacién de asilos de huérfanos, de institutos para ninos pobres, 
etcétera, se inspiraron en el ejemplo luminoso de Pestalozzi. Espe- 
cialmente en Prusia y en los Cantones suizos, después de 1830, con 
el éxito del liberalismo se favorecieron los programas de instruccion 
popular gratuita. 


2. Girard y Necker de Saussure 


Con la orientacién de Pestalozzi enlaza la obra de otro gran 
educador suizo: el Padre franciscano Jean Girard (1765-1850). En 
1798, Girard respondi6 a una peticiédn del ministro de instruccion 
de la Reptblica Helvética con un Proyecto de educacidn para toda 


618 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


la Helvetia. En 1804 fué llamado a Friburgo por sus hermanos en 
religion para dirigir las escuelas primarias y pronto fué el alma del 
movimiento reformador, rigiendo durante muchos afios las escuelas 
de la ciudad. En 1809 fué uno de los tres comisarios mandados 
por la Dieta para inspeccionar el instituto pestalozziano de Yverdon. 
Girard redacté un informe bajo el titulo de Relacidén sobre el Insti- 
tuto de Pestalozzi en Yverdon, donde puso de manifiesto los méritos 
del gran educador, pero haciendo resaltar también la degeneracion 
enciclopedistica del Instituto. Los escritos que le dieron mayor 
fama y ejercieron larga influencia fueron: Sobre la ensefanza regular 
de la lengua materna en las escuelas y en las familias y Curso edu- 
cativo de la lengua materna, El autor considera la lengua materna 
como el medio mds armo6nico para formar la personalidad del edu- 
cando, con tal de que la ensefianza lingiiistica no sea abstracto ana- 
lisis gramatical, sino que parta de la experiencia viva del nifio; da 
gran importancia a la ensefianza religiosa. 

Ademas merece ser recordada Adriana Albertina Necker de 
Saussure (1765-1841), también suiza, autora de la Educacidn progre- 
siva o estudio del curso de la vida, en tres volamenes (1828-1838). 
Toma de Rousseau el concepto de la educaci6én progresiva, pero esta 
frente al optimismo naturalista rousseauniano, Parte del concepto 
calvinista de que la naturaleza es pecado y corrupcion y que la liber- 
tad se adquiere con la obediencia y la renunciacién. Pone el fin de 
la educacion en la formaciOn de una sdlida conciencia religiosa que 
es, en cuanto tal, sentimiento de la dignidad humana. 


3. Froebel y la educacién infaniil 


Mientras que en Pestalozzi hemos encontrado motivos de la doc- 
trina moral kantiana y fichteana, en Friedrich Froebel (268) hallamos 
motivos del idealismo schellinguiano, En efecto, los dos conceptos 
de Froebel (el de la unidad del principio de vida, que es idéntico en 
la naturaleza inorganica y en la orgdnica, asi como también en la 
conciencia del hombre; y el de la creatividad del Espiritu absoluto, 


(268) Nacid en Oberweisbach (Turingia) en 1782 y los Arboles de las 
florestas de su regidn lo educaron en el vivo sentimiento de la naturaleza. 
Frecuent6 el instituto de Pestalozzi en Yverdon y fué profesor de un insti- 
tuto pestalozziano de Francfort. En 1816 fund6o, primero en la aldea de 
Griesheim y luego en la de Keilhau, el Instituto alemdén de educacién. En 
1840, en Blankenburg, cercano a Keilhau, fundo el primer asilo infantil, 
que liam6 Jardin de la infancia, Murié en 1852. La mejor obra de Froebel 
es La educacion del hombre. 
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que se extrinseca en todas las formas de la naturaleza sin agotarse 
jamas, por lo que cada fendmeno es revelacién y simbolo de 
Dios), los hemos encontrado ya en la filosofia de la naturaleza de 
Schelling. 

En el nifio, como en todos los otros seres, existe la naturaleza 
divina. Por tanto, desarrollar esta naturaleza de modo que la vida 
individual se unifique con la. del Absoluto es el cometido de la edu- 
cacién, A diferencia de los otros seres, el hombre no sélo es reve- 
laci6n de la universal naturaleza divina, sino que también es con- 
ciencia de este principio divino que circula en la vida del universo. 
Esta conciencia hace que el hombre pueda acoger en si mismo la 
vida del todo, haciéndose centro del universo. Abrazar el todo en la 
propia conciencia es hacerse persona, conquistar la propia autonomia 

Para Froebel, el nino tiende a exteriorizar la propia vida interior, 
hecha de sentimientos, de impulsos y de imagenes: sw vida es accion. 
Tal accion se traduce en la otra tendencia de atribuir a las cosas que 
lo rodean los propios sentimientos y de transfigurarlas con sus ima- 
genes. La vida y el alma del nifio se hacen vida y alma de las cosas. 
El nifio, ademas de accion, es fantasia. Para Froebel, el juego expre- 
sa estas dos tendencias fundamentales de la vida infantil. En efecto, 
en el juego el nifio ejercita su accién y su fantasia, revela su libre 
actividad creadora. Anima los objetos con los que esta en contacto 
y los intuye no como son en su exterioridad, sino en el significado 
que les atribuye. El nifio interioriza, espiritualiza las cosas, une la 
propia vida a las de los seres, anula la dualidad entre mundo fisico 
y mundo humano. Por consiguiente, la educacidn infantil debe fun- 
darse en el juego. 

El juego, como aquello en lo que se extrinseca la actividad y el 
alma del nifio, es la guia mds segura del educador. E) educador, a 
través del juego, puede regular y dirigir la actividad del nifio (de 
manera indirecta, sin constricciOn), introducir en su conciencia sen- 
timientos que deberan informar su vida, descubrir cuales son sus 
intereses particulares, seguir gradualmente su desarrollo espiritual. 
En el juego, la obra del educador y la vida del educando se hacen 
una sola cosa. 

E] juego, para el nifio, es una cosa seria, es su trabajo. El nifo, 
al jugar, obra, hace. La educacién debe comenzar a partir del hacer 
y, por consiguiente, del juego. Para Froebel, el hombre conoce ple- 
namente sdlo aquellas cosas que puede representar exteriormente y 
reproducir. El educando, para adquirir conciencia, debe vivir de 
modo que pensando haga y haciendo piense, El Jardin de la infancia, 
del que Froebel es el genial creador, es precisamente el ambiente 
adecuado para conseguir este fin en la educacion de la primera edad. 
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Los juegos se hallan constituidos por una serie de objetos, desde 
los mas simples a los més complejos (bolas, cubos, cilindros) des- 
componibles en diversos modos, que Froebel Hama dones. El nifio 
compone y descompone los dones, realiza trabajos, corta y construye. 
Este es su trabajo, su hacer, con el que adquiere conocimientos 
claros, manifiesta sus aptitudes, desarrolla la atencién y siente la 
alegria de su libre obrar y de su libre conocer, Cada juego le sugiere 
un significado simbdlico. 

Por cierto, en los juegos de Froebel hay mucho de geometrismo 
y de simbolismo, que, sin embargo, se hallan templados por otras 
ocupaciones mas adecuadas tanto a la espontaneidad del nifio, como 
a la preparaciOn para el trabajo productivo. Los mas importantes 
son los trabajos de jardineria, En todo instituto infantil debe haber 
un jardin, de modo que el nifio viva en contacto con la naturaleza, 
maestra soberana y reveladora de la potencia de Dios. El jardin se 
divide en dos partes: una cultivada por la comunidad y otra cividida 
entre los nifios, de modo que cada uno tenga el propio jardinillo para 
cultivarlo libremente. Canciones, lecciones de cosas o de imagenes 
(método intuitivo) y el dibujo, donde mejor se manifiesta la activi- 
dad creadora del nifio, completan el programa educativo del Jardin 
de Infancia. 

Con todos los defectos de mecanicidad y de simbolismo, no hay 
duda de que Froebel supo leer en el interior del alma infantil. Su 
doctrina del juego como trabajo es originalisima y siempre actual. 


CUADRO SINOPTICO 


LA FILOSOFIA Y LA PEDAGOG{A DEL ROMANTICISMO 


E] Romanticismo: 
sugerencias 
filoséficas 


(El Idealismo trascendental) 


( HERDER (1744-1803): la historia como manifestacién 
organica de las formas del espiritu humano. La fi- 
losofia de la historia como explicacién racional del 
mundo humano. Lenguaje, arte y religion educan al 
hombre en la humanidad. 


SCHILLER (1759-1805): primado de la moral y armo- 
nia entre naturaleza y espiritu. El ideal ético y el 
«alma bella» (armonia de sentimiento y deber). La 
educacion estética y el arte como iniciacién y per- 
feccién de la «naturaleza animadora». Levana, de 
RICHTER (1763-1825) y Ja formacién integral de la 
persona. 


F. SCHLEGEL (1772-1829): el arte como expresi6on de lo 
infinito y el artista como mediador entre la huma- 
nidad y lo divino. La ironia y el esteticismo ético. 


A. W. SCHLEGEL (1767-1845): el lenguaje como expre- 
sién sensible del espiritu. 


NovaLis (1772-1801): identidad entre poesia y filoso- 
fia. El mundo como suefo es el milagro del poeta 
(idealismo méagico). 


La critica del kantismo: a) HAMANN (1730-1788): pri- 
mado de Ja fe como revelacién inmediata de la na- 
turaleza y de Dios; b) ScHuLze (1761-1833): la con- 
tradiccién kantiana de la incognoscibilidad de la 
«cosa en si»; c) REINHOLD (1758-1823): la filosofia 
es el andlisis de los elementos de la conciencia; 
d) Maimon (1754-1800): negacién de la «cosa en 
si» en cuanto contradictoria. 


Jacosi (1743-1819): contradictoriedad entre la exigen- 
cia de «pensar» la «cosa en si» y la imposibilidad 
de «concebirla». La fe como sentimiento de Dios 
contra el ateismo. La critica de Spinoza. 


Von Humpoipr (1767-1835): la historia como «es- 
fuerzo de la idea por conquistar su existencia en 
la realidad». Arte y lenguaje. Los limites de la ac- 
cion del Estado. 


FIcHTE (1762-1814) 
(Idealismo ético) 


SCHELLING 
(1775-1854) 
(Idealismo estético) 


( Li Yo puro como principio formal y material del 


at 


| 
| 


conocer: deduccién a partir del Yo puro de la dua- 
lidad de yo y no-yo (mundo). El Yo puro es la 
raiz del ser y resuelve en si todo el ser. La multi- 
plicidad de los individuos (los yo empiricos) es 
puesta por el Yo puro. Diferencia entre el «Yo 
puro» de Fichte y el «Yo pienso» de Kant. Solu- 
cién idealista (el mundo tiene su fundamento en el 
Yo o en la autoconciencia) y solucién dogmatica 
(el Yo es un producto de las cosas). La conciencia 
es el fundamento del ser: diferencia entre concien- 
cia y autoconciencia 0 autointuicion. 


Los dos momentos de la actividad creadora del Yo 


puro: a) la producciém necesaria e inconsciente del 
no-yo; el nacimiento de la conciencia del limite y 
la necesidad de su superaci6n; b) la reflexion. Esta 
se distingue en dos momentos: 1) el conocimiento 
teorético 0 representacion a través del cual el Yo 
supera el limite del no-yo (el saber como mediador 
entre el yo y el no-yo y su unidad trascendental); 
2) la acci6n moral como superacion de la «resisten- 
cia» y actuacion infinita del yo. Primado de la ra- 
zon practica: la metafisica se identifica con la ac- 
cion moral, que es su esencia y su culminacion. 


La misién de la nacién alemana y la educacién na- 


cional (pangermanismo); la misidn del docto. El 
Estado socialista, Estado mercantil cerrado, preduc- 
tor, para garantizar a cada individuo el trabajo y el 
goce de su producto. 


Critica de Fichte; la naturaleza no es una representa- 


cién de la conciencia. Schelling se replantea el pro- 
blema de la relacién naturaleza-espiritu y quiere 
garantizar la realidad objetiva de la naturaleza. La 
naturaleza como prehistoria de la conciencia y los 
grados de su evolucion. El Principio no es e] Yo 
puro (Fichte), sino la Identidad absoluta o la Uni- 
dad indiferenciada de Naturaleza y Espiritu, aue se 
capta con la intuicidn intelectual. La «filosofia de 
la Naturaleza» (la resolucién de esta Ultima en el 
Espiritu); la «filosofia trascendental» o la resolucién 
del Espiritu en la Naturaleza. La doble actividad 
del Yo absoluto: a) la actividad real (inconsciente) 
con que produce el objeto (imaginacién productiva); 
b) la actividad ideal (reflexidn) con que siente el 
objeto como opuesto. La sensacién es el punto de 
partida de la conciencia (actividad y pasividad). El 
momento estético modelo de la identidad origina- 
ria de Naturaleza y Espiritu. El arte es el «6rgano» 
de la filosofia y es la manifestacién de Dios, en 
quien esta el universo como absoluta obra de arte 
y como eterna belleza. 


HEGEL (1770-1831) 
(Idealismo ldgico) 


SCHLEIERMACHER. 
(1768-1834) 
(Idealismo religioso) 


PESTALOZZI 
(1746-1827) 


{ La unidad de infinito y finito se realiza en la filosofia 

| o en el pensamiento Idgico, que es ciencia del Ab- 

| soluto. El dialecticismo antindmico como ley del 
pensamiento y de lo real. La /égica (ciencia del 
pensamiento) es también metafisica (ciencia de lo 
real). Lq real como sintesis a priori dialéctica y el 
concepto como forma del Absoluto. Identidad de 
racional y real: «Lo que es real es racional y lo que 
es racional es real». 

La ldégica formal o abstracta y la Idgica de lo con- 
creto. La triada dialéctica (tesis, antitesis, sintesis) 
y lo universal concreto. Dios se hace en la misma 
historia, a través de la cual se autorrevela el Ab- 
soluto. 

Los tres momentos del devenir de la Razén: a) Légi- 
ca o ciencia de la Idea en si; b) Filosofia de la na- 
turaleza o ciencia de la Idea que deviene en algo 
distinto de si; Filosofia del Espiritu o ciencia de la 
Idea en si y para si. 

La Logica como ciencia de la Idea y los tres momen- 
tos de la Raz6n (intelectual, dialéctico, especulati- 
vo). La primera triada de la Logica (ser, no-ser, de- 
venir), Las categorias. 

La Naturaleza como momento del Absoluto. Los tres 
estadios del proceso de la Naturaleza: de la meca- 
nica, de la fisica, de lo orgdnico. Los tres momentos 
del Espiritu o de la idea en si y para si: a) Espiritu 
subjetivo: alma (antropologia), conciencia (fenome- 
nologia) y espiritu (psicologia); b) Espiritu objeti- 
vo: derecho (legalidad), persona (moralidad); etici- 
dad como sintesis de derecho y moral, y los tres 
momentos de la eticidad (familia, sociedad, Estado, 
el Dios vivo); c) Espiritu absoluto: arte (momento 
de la subjetividad o intuicidn); religidn (momento 

| de la objetividad o representacidn); filosofia (mo- 

| mento del concepto). La filosofia como forma ex- 

(  plicita del Absoluto. 

( 


Ne 


La religién realiza la identidad de ser y pensamiento; 
la religién, aut6noma, es el sentimiento del infinito. 
Los limites del conocimiento y de la voluntad. El 
sentimiento o autoconciencia absoluta como apre- 
hensién de Dios. La religién como sentimiento de 
nuestra absoluta dependencia de Dios. 

El sentimiento mistico: ser una sola cosa con el In- 

{  finito, aun siendo en lo finito. 


“~ 


{ La educacién popular y la regeneracién social de las 
| clases humildes. La educacién como auto-educa- 
4 cién y la escuela elemental moderna, Critica del 
naturalismo de Rousseau, y ‘a sociedad como Orga- 

no necesario para el desarrollo de la humanidad. 


Equilibrio social y orden moral: el teologismo ético, 
fundamento especulativo de Ja pedagogia pestaloz- 
ziana. La fe en el valor de ia vida y la fraternidad 
humana. 

Naturaleza y sociedad favorecen el libre despliegue 

Propincest de la actividad del hombre, Libertad y obediencia: 

(1746-1827) una educacion libre implica por esto mismo la dis- 
ciplina. La educacion profesional como instrumento 
de elevacion moral. 

El método educativo elemental tiene su tipo en la edu- 
cacién materna. La educaci6n intwitiva. Las tres 
formas de la educacién: del corazén (€ético-religio- 

{ sa), del arte (practico-técnica) y del intelecto. 


( El Proyecto de educacién y la Relacién sobre Pesta- 
Girarb (1765-1850) } lozzi (critica del enciclopedismo del instituto pes- 
|  talozziano). La lengua materna y la importancia de 

la ensefianza religiosa. 
Critica del naturalismo optimista de Rousseau, del 
que acepta el concepto de la educacién progresiva. 


( 
NECKER | 3, : 
4 La educacién como correctivo de la naturaleza hu- 
( 


DE SAUSSURE 


(1765-1841) mana. La libertad se conquista con la obediencia; 


fin de la educacién es formar una fuerte conciencia 
religiosa. 


Motivos kantianos, fichteanos y schellinguianos en la 
pedagogia de Froebel: la naturaleza como revela- 
cidn es simbolo de Dios. Cometido de la educacion 
es desarrollar la naturaleza humana de modo que 
la vida individual se unifique con la del absoluto. 

FROEBEL (1782-1852) La educacion infantil: fantasia y juego, guia segura 
del educador: en el juego, Ja obra del educador y 
la vida del educando se hacen una sola cosa. 

El jardin de infancia: juego, dones, trabajo productive 
y trabajos de jardineria. 


_ 


CAPITULO IV 


LA CRITICA DEL IDEALISMO: 
SCHOPENHAUER Y HERBART 


i, El voeluntarismo de Schopenhauer 


a) El mundo como representacién y como voluntad. — Al in- 
tento de Hegel de encerrar en el circulo de la dialéctica la realidad 
y de identificar lo real y lo racional, se opone Arthur Schopen- 
hauer (269). A pesar de atacar con su critica violenta, no sdlo a 
Hege!, sino también a Fichte y a Schelling, Schopenhauer se mueve 
dentro de la atmosfera intelectual del idealismo romantico. 

E] mundo, segin Schopenhauer, tiene una corteza y un ntcleo: la 
corteza es cuanto de él conocemos: los fendmenos, nuestra represen- 
tacion, pero el sujeto no es solamente actividad representativa, sino 
también voluntad; y éste es el nucleo del mundo, Schopenhauer cree 
desarroilar e integrar la distincién kantiana de fendmeno y notmeno 
y, en cambio, se aleja de Kant, se pone en otra perspectiva filosé- 
fica. En efecto, para Kant, el fendmeno es la tnica realidad cognos- 
cible del hombre y el noumeno es el limite del conocimiento humano. 
Para Schopenhauer, el fendmeno es pura representacién, ilusién 


(269) Naciéd en Danzig en 1788. Después de la muerte del padre pudo 
abandonar el comercio y dedicarse a sus estudios: frecuent6 la Universidad 
de Gotinga, donde tuvo por maestro a Schulze. En 1811 escuché a Fichte en 
Berlin y en 1813 se doctoré en Jena. Viaj6 mucho por Italia y por otros 
paises. De vuelta a Alemania, obtuvo (1820) la libre docencia en la Uni- 
versidad de Berlin, donde imperaba Hegel por aquel entonces, Durante toda 
su vida se opuso al idealismo triunfante de los «tres charlatanes» (Fichte, 
Schelling y Hegel). Murid en 1861. La obra maestra de Schopenhauer es 
El mundo como voluntad y representacién, publicada en 1819, con escasa 
acogida. Ademas hemos de citar: La cuddruple raiz del principio de razon 
suficiente (1813); Los dos problemas fundamentales de la Etica (1844); la 
2.* edicién del Mundo como voluntad y representacion (1841), con un volu- 
men de suplementos y notas, y los Parerga y Paralipomena (1851). 
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(el «velo de Maya», de que habla la filosofia hindu y budista) y el 
noumeno es la Voluntad, entendida como principio infinito de todo 
lo real. La Voluntad de Schopenhauer es «romantica» como la Ra- 
zon de Hegel. ; 

Por consiguiente, para Schopenhauer igual que para Kant (consi- 
derado por él como el mas grande filésofo de la humanidad), el 
mundo que conocemos es fendmeno: el mundo de nuestro conoci- 
miento es nuestra representacién del mundo, en cuanto que el objeto 
conocido es el objeto tal y como se lo representa el sujeto a través 
de formas subjetivas. Las infinitas representaciones aparecen orde- 
nadas en el espacio y en el tiempo y se hallan ligadas entre si por el 
principio de causalidad (270), a través del cual vemos las cosas como 
en suciios, casi como un efecto de ilusién Optica. La representaciOn 
es «aparienciay: el conocimiento del mundo como su representa- 
cidn es el mundo tal y como nos aparece (engafio). El intelecto, 
a su vez, es funcién del cerebro y el mundo se nos aparece asi 
y no de otro modo porque asi esta conformado nuestro organismo 
corpéreo, Si fuera diverso, distinta seria nuestra representaciOn de 
la realidad. El conocimiento intelectual no puede ser mas que causal: 
la necesidad domina las relaciones entre los fenOmenos (determinis- 
mo). Para la ciencia no hay ningtin absoluto o incondicionado que 
se pueda captar mas alla de la cadena de las condiciones, 

Sdlo una interpretaci6n intuitiva de la totalidad del mundo, un 
golpe de vista comprensivo de toda la experiencia, puede penetrar 
la verdadera esencia de las cosas, mas alla de la serie causal. Esta 
es la intuicidn con la que el sujeto se capta inmediatamente a si 
mismo como voluntad, es decir, como lo que es en su hondura (en 
su «nucleo»); por analogia podemos entender el mundo exterior, 
dado mediatamente como representaciOn en el espacio y en el tiem- 
po, en lo que es, en su verdadera esencia. La «cosa en si», para 
Schopenhauer, es voluntad irracional, infinita, una, indivisible, inde- 
pendiente de toda individuacién. La filosofia de Hegel sufre asi 
un grave trastorno: el principio infinito no es la Raz6n, sino la Vo- 
luntad irracional; no la Raz6n que justifica todo lo que es porque 
es racional, por el solo hecho de que es (optimismo), sino la Volun- 
tad ciega de la que las cosas no son mas que apariencia, suefios 
que hay que negar y destruir (pesimismo). 

La voluntad, para Schopenhauer, es la raiz, el principio primero 
del mundo. En todos los fendmenos de la naturaleza, desde la vida 
de los astros a la vegetal, desde el instinto de los animales al querer 


(270) Schopenhauer reduce todas las formas a priori de Kant al solo 
principio de causalidad. 
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consciente del hombre, se manifiesta la misma Voluntad, que es cie- 
ga Voluntad de vivir, irracional, que se despliega sin finalidad, que 
quiere por querer y para aumentar la insatisfaccidn y el dolor. Todo 
el universo es una manifestacién de esta Voluntad, que no es causa 
de los fendmenos, sino objetivacidn de si misma. La Voluntad es 
«uno y todo»: las cosas son multiples en la representaciOn cognos- 
citiva, pero son idénticas en su esencia. 

La objetivacién de la Voluntad en la representacién se realiza 
a través de diversos grados. Todo grado es una Idea (concebida 
como la de Platén) o una especie, forma eterna o modelo, que se 
individualiza en determinaciones infinitas a través del espacio, del 
tiempo y de la causalidad. Del grado mas bajo (las fuerzas de la 
naturaleza) al mas alto (el hombre, en el que la voluntad se hace 
razon), la voluntad se objetiva a si misma sin finalidad. La Voluntad 
jamas esta satisfecha—lo mismo que la Idea de Hegel — y al igual 
que ésta no hace mas que engendrarse eternamente a si misma; por 
esto es voluntad desgraciada. El mundo, objetivacién de la voluntad, 
sdlo es reino de miseria, de dolor y de esclavitud. El querer, en 
efecto, implica una necesidad y la necesidad es dolor. La vida es 
dolor y, si el dolor cesa porque la voluntad se cansa de querer, la 
vida es aburrimiento, El placer es puramente negativo: satisfaccion 
de una necesidad, cesacién de un dolor. ¢Por qué, entonces, conti- 
nuamos viviendo, aun conscientes de que la vida es dolor y de que 
nuestro dolor no tiene objetivo? Porque no somos nosotros los que 
queremos, sino que quiere en nosotros la universal Voluntad de 
vivir, que inventa miles de artificios y miles de ilusiones (el amor, 
la gloria, etc), para llenar el vacio de nuestra vida. También el 
egoismo y la fe en el progreso de la humanidad son engafios tejidos 
por la voluntad. 


b) La liberacién de la Voluntad de vivir.— Pero el hombre 
puede liberarse del dolor y substraerse al dominio tirdnico de la 
voluntad. Vivir, ademas de un mal, es un delito y continuar vi- 
viendo es nuestra culpa: el mundo no merece existir. Es un deber 
suprimir en nosotros la voluntad de vivir. Es inutil esperar la libe- 
racion del progreso y de la civilizacién. En la historia no hay pro- 
greso: la voluntad, en todos sus grados, es siempre ciega y sin fina- 
lidad; la historia es la manifestacidn de la inexhausta voluntad de 
vivir que recita siempre la misma tragedia 0 comedia, aunque los 
personajes 0, mejor dicho, los comparsas, cambien. La historia no 
es el despliegue de la Idea en un proceso racional como en Hegel, 
sino el juego de casos fortuitos que no superan la esfera de la apa- 
riencia ni los limites de la insignificancia esencial. El hombre se 
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libera de la voluntad y con ella del dolor, a través de otras formas 
de actividad, es decir: 


1.°, del arte, con el que las cosas no son vistas en su conexion 
causal, sino en la universalidad de la idea. El arte nos hace captar 
un momento del proceso fuera de toda relacién, separado de la 
caducidad, en la eternidad de la idea. El sujeto, que lo contempla 
en la intuicién artistica, se pierde en ella y se eleva por encima de 
la voluntad y del dolor, del espacio y del tiempo; se destaca de su 
individualidad dolorosa, no es este ni aquel sujeto, sino el sujeto 
eterno que contempla desinteresadamente. En la teoria schopen- 
haueriana del arte, la inspiracidn neoplaténica es evidente: la Vo- 
luntad, como el Uno de Plotino, se manifiesta primero en las Ideas 
eternas y después se proyecta con el intelecto en el mundo de los 
fendmenos. Con la contemplacién estética, el espiritu, partiendo de 
las apariencias fenoménicas, se eleva a la intuicidn de los modelos 
ideales, es decir, a la primera manifestacién de la esencia del Abso- 
luto. Entre todas las artes, segin Shopenhauer, es la musica la que 
mejor que ninguna otra expresa inmediatamente la voluntad univer- 
sal: su ritmo reproduce el ritmo profundo del ser, hecho de caidas 
y de luchas, de ascensiones y de momentos de quietud; 


2.°, de la justicia, con la que se reconoce mas alla de nuestra 
persona la de los otros y se supera el egoismo, uno de los engafios 
con que la voluntad nos liga a la vida; 


3.°, de la compasidn con que sentimos nuestros los sufrimientos 
ajenos. Dado que la vida es dolor, la compasién, para Schopen- 
hauer, es el sentimiento ético fundamental. La accién no es moral 
cuando aumenta el dolor del prdjimo o permanece indiferente frente 
a él; moral, cuando lo vivimos como nuestro dolor y nos esforzamos 
en mitigarlo. Pero ni el arte, ni la justicia, ni la compasi6n logran 
vencer el dolor; atin no se ha eliminado la misma voluntad, fuente 
de la desgracia. 

Para que la liberacién sea posible, es necesario el aniquilamiento 


de la voluntad. Pero ;cémo la voluntad, que es «uno y todo», puede 
aniquilarse a si misma? 


4.° Por medio de la ascesis, con la que anulamos la volun- 
tad de vivir en la No-voluntad, nuestro ser en la Nada. En la 
ascesis mistica, el individuo se mortifica a si mismo, desprecia 
la vida y todos sus bienes ficticios, contento con la ausencia de 
todo deseo. Es la actitud de la sabiduria hindd (cuya influencia 
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sintié Schopenhauer): el mundo de las representaciones es el «velo 
de Maya»; la muerte de la voluntad de vivir, el «acceso al Nirvana». 
Nada es el mundo, y asi lo han considerado los santos, que en esta 
persuasion alcanzan la beatitud y la paz. «En su nada espero alcan- 
zar el todo». La Nada es la Ultima palabra de Schopenhauer, 

Y, sin embargo, esta conclusiOn pesimista, en antitesis con la 
dialéctica optimista de Hegel (la universal Voluntad irracional se 
contrapone a la Razdn universal hegeliana), también puede ser la 
conclusion de ésta. La dialéctica, eternamente abierta en la oposicién 
de tesis y antitesis, se polariza en la inquietud, en el proceso eterno, 
precisamente en aquella inexhausta voluntad de vivir en que Scho- 
penhauer ve la raiz del dolor. La eterna inquietud es eterna des- 
gracia; es no sdlo la voluntad doliente de Schopenhauer, sino tam- 
bién la «conciencia desgraciada» de Hegel. Si la dialéctica no puede 
concluir nunca el proceso de la Idea, a no ser que se niegue a Si 
misma, ella, como perenne oposiciOn y antitesis, es también irra- 
cional. El proceso racional de la Idea se puede invertir en la irra- 
cional Voluntad de Schopenhauer. Ademas, el Idealismo no habia 
logrado justificar la realidad del mundo natural y humano ni trans- 
cribir lo concreto (lo finito) en una nota eterna del Infinito. En 
Fichte, el mundo fenoménico es un limite ficticio y no real que el Yo 
produce como su instrumento, por lo que la acciOn supera un obs- 
taculo que no es tal, un limite que es una produccién inconsciente 
e irreal del mismo Yo; en Schelling, lo real no se justifica y se pierde 
en la Unidad indiferenciada; en Hegel, la realidad es una determina- 
ciOn pasajera y caduca del Unico Espiritu universal, que asume for- 
mas distintas y siempre nuevas para superarlas y absorberlas en su 
fatal proceso dialéctico. La conclusion de Schopenhauer de que 
nosotros y las cosas somos imagenes, sombras o suefios, y de que 
el principio de lo real no es la Raz6n, sino la Voluntad ciega 
e irracional, puede ser la conclusién, aunque parcial, del idealismo 
romantico. 

Y en Schopenhauer vuelve a encontrarse el mismo motivo pla- 
tonico y neoplatdnico de los idealistas: la superposicién de un mundo 
ideal al mundo fenoménico, de las Ideas a las imagenes de las Ideas. 
Pero, dejando a un lado la contradiccién de una voluntad irracional 
que se manifiesta en las Ideas eternas, el mundo ideal no logra 
justificar el mundo fenoménico, mas bien apresura la conclusién de 
que en la nada esta su todo, de que en el suicidio universal esta 
su destino. 

El] voluntarismo irracional de Schopenhauer, como _instancia 
critica frente a Hegel, no es una posicién aislada. La llamada 
«izquierda hegeliana» da al hegelismo un desarrollo que no est4 en 
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armonia con el «sistema»; las instancias humanisticas y religiosas, 
antitéticas entre si, pero concordes en criticar el panlogismo hege- 
liano en nombre de lo concreto humano y del individuo, se hacen 
fuertes y perentorias; nuevas hipotesis cientificas, entre las que se 
halla el evolucionismo darwiniano, no dejan de tener sus reflejos 
en la filosofia y el positivismo esta ya delineado en algunos de sus 
aspectos. 


2. Herbart 


a) El pluralismo realista y la mecanica de las representacio- 
nes.-— También el pensamiento de Schopenhauer, a pesar de su 
oposicién a los tres grandes idealistas, se sigue moviendo en el 4m- 
bito del idealismo romantico: el mundo como representacién del yo 
y deduccién de lo real de un Unico principio infinito, La difusion 
que e} idealismo, especialmente el hegeliano, tuvo en Alemania y 
en Europa (plasm6 toda la cultura de la primera mitad del siglo x1x), 
no pudo menos de suscitar interpretaciones incluso opuestas, dis- 
cusiones y criticas. Las audacias metafisicas habian llevado a los 
idealistas a afirmaciones fantasticas y en contraste con los resultados 
de la ciencia; el amor al sistema forzaba con frecuencia los hechos 
y los constrefiia, deformandolos, dentro de esquemas arbitraria- 
mente construidos y presupuestos. Asi nacid la necesidad de un 
mayor respeto por la realidad y de un analisis mas positivo de los 
procesos mentales. El retorno a Kant fué la consigna de los impug- 
nadores y de los criticos del idealismo; retorno al espiritu del criti- 
cismo, contra las desviaciones idealistas. En Kant, el yo legislador 
de la naturaleza construye la experiencia con las formas a priori o 
funciones, pero no crea también su contenido como el Yo de los 
idealistas; por esto, la llamada anti-idealista al severo andalisis cien- 
tifico es Hamada al andlisis de la experiencia psicoldgica, En ella 
son resueltos los problemas fundamentales de !a filosofia, que tiende 
a identificarse con la psicologia (271). 


(271) Hacia el empirismo psicologistico se orientan algunos pensadores 
de este periodo en antitesis frente al idealismo. En Alemania, Jakob Frie- 
drich Fries (1773-1843), adversario en Jena, donde fué profesor, de Fichte 
y de Schelling, sostiene en sus obras (Nueva critica de la razén, 1806-07: 
Sistema de ldgica, 1811; Manual de antropologia psiquica, 1820; etc.) que 
la tinica experiencia posible es la introspeccién o la auto-observacion, es 
decir, la experiencia psicoldgica. La filosofia, por lo tanto, se identifica con 
la psicologia o antropologia psiquica, descripcién de la experiencia interior. 
E] autoconocimiento de la razon no es llevado hasta la bisqueda del funda- 
mento de la verdad (Kant), sino que se ve limitado al problema de remitir los 
fendmenos internos del espiritu humano a las leyes fundamentales de la vida 
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E] pensador mas representativo y vigoroso de la orientacién 
realistico-psicol6gica es Hans Friedrich Herbart (272), para el que 
la experiencia es el fundamento de la metafisica y es imposible re- 
ducir la realidad a representacién del yo. Reinvindicar las exigen- 
cias del realismo contra el idealismo y el andlisis critico de la expe- 
riencia contra el empirismo, son los dos aspectos del sistema de 
Herbart. as 

Como habia ensefiado Kant, para Herbart, el punto de partida 
de la filosofia es la experiencia: el dato sensible no es reducible a 
la actividad del Yo. Podemos decir que no conocemos qué es en Si 
mismo (la cosa en si de Kant), pero no que no nos venga impuesto 
como objeto exterior. La filosofia comienza a partir de la experien- 
cia, pero no puede detenerse en ella, en cuanto que es precisamente 
andlisis critico de la experiencia, elaboracién de conceptos dados, 
es decir, alcanzados por la misma experiencia, para purificarla de 
sus contradicciones. 

La contradicci6n mas general que presenta la experiencia es que 


de la razon.— También Friedrich Eduard Beneke (1793-1854), impugnador 
en la Universidad de Berlin del idealismo hegeliano, identifica la filosofia 
con la psicologia (Doctrina de la experiencia interna, 1820; Nueva funda- 
mezntacion de la metafisica, 1822; Manual de psicologia como ciencia natural, 
1833, etc.). Bajo el influjo del empirismo inglés (Locke), explica el desarrollo 
de la conciencia como desarrollo de disposiciones o facultades originarias, es 
decir, de la sensacidn y del movimiento, Para Beneke, la psicologia debe 
seguir el mismo método que las ciencias naturales: partir de la experiencia, 
aislar los elementos psiquicos y, con la induccion, fijar sus leyes. 

(272) Nacié en Oldenburgo en 1776. Escuché sin que le convencieran los 
cursos de Fichte en Jena y fué profesor en KOnigsberg (donde cubri6 la cate- 
dra que habia dejado vacante Kant) desde 1805 y en Gotinga desde 1833 hasta 
su muerte. En Berna fué durante tres afios preceptor privado de los tres hijos 
del barén von Steiner. En este periodo conocié a Pestalozzi y asistid a una 
de sus clases en el instituto de Burgdorf, quedando profundamente impre- 
sionado por la eficacia del método. En K6nigsberg dirigié un Instituto diddc- 
tico, especie de escuela normal para la preparacidn de maestros. Murié en 
1841. Sus obras principales son: Filosofia prdctica general (1808), Introduc- 
cién a la filosofia (1813), compendio de su sistema; La psicologia como 
ciencia (1824); Metafisica general (1829). Herbart, ademas de filésofo, fué un 
gran pedagogo. De los cursos de la Universidad de Gotinga nacié su obra 
maestra La pedagogia general deducida del fin de la educacion (1806), y de 
otros cursos desarrollados en la misma Universidad, e] Diseiio de lecciones 
de pedagogia (1835). Herbart puede considerarse como uno de los funda- 
dores de la psicologia cientifica. Sus teorias en este campo han sido fecundas 
en resultados y no sdio por sus aplicaciones pedagdgicas. Sus discipulos 
Loirarus (1824-1893) y Steinthal (1823-1899) estudiaron la llamada psico- 
logia de los pueblos o estudio de los productos sociales de la conciencia 
(costumbres, lenguajes, mitos, etc.). 
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uno es igual a muchos, esto es: existencia de varias propiedades en 
una cosa, sucesion de varias propiedades en una unica cosa (lo uno 
deviene muchos). Ahora bien, esto contradice al principio de iden- 
tidad (fundamental en el sistema de Herbart), por el que todo ser 
no puede ser igual m4s que a si mismo; todo ser es simple e inmu- 
table. Por consiguiente, es contradictorio que lo uno se haga mal- 
tiple y lo miltiple uno, que se transforme en algo distinto de lo 
que es. Es el desquite de la logica clasica, recobrada en la primera 
formulacién que tuvo en Parménides y en los Eléatas (el Ser exciuye 
el No-ser), contra la nueva légica (dialéctica) de Hegel, segun la 
cual, como sabemos, la antinomia es la ley suprema de lo real y del 
conocer. 

Segin Herbart, la filosofia tiene por cometido superar esta con- 
tradiccién de la experiencia. El ser siempre es uno y ef mismo, pero 
la experiencia no nos da un Unico ser, sino mds bien una pluralidad 
de seres, de seres reales simples e inmutables, cada uno de los cuales 
es una «posicién absolutay (realismo pluralista). Las uniones y las 
transformaciones que nos da la experiencia no son mds que rela- 
ciones establecidas por nosotros, las cuales nos dan la impresioén 
de que la cosa cambia, mientras que siempre es idéntica a si misma. 
Nos parece distinta porque es puesta en relaciOn con otras cosas. 
El método de las relaciones es, por consiguiente, el medio para eli- 
minar las contradicciones de la experiencia y confirmar el principio 
de identidad. Por medio de él descubrimos que las relaciones no son 
constitutivas y esenciales de los seres reales, sino visiones acciden- 
tales nuestras que no atafien a la substancia del ser, el cual perma- 
nece en si inmutable y simple. Todo lo real, segin Herbart, «carece 
de ventanas» como la moénada leibniziana. 

Si un ente real entra en relacidn con otro de cualidad esencial 
distinta, produce en él una perturbacién y éste reacciona con un 
acto de autoconservacién. Estas acciones y reacciones forman el 
tejido del acontecer universal. También el alma es uno de los entes 
reales, simple e inmutable en su esencia. Por si misma no es activa 
ni contiene ninguna determinacién originaria. Cuando entra en rela- 
cidn con los otros entes reales, ante su accidn perturbadora reac- 
ciona con actos de autoconservacidén, que son las representaciones. 
He aqui explicado, segtin Herbart, como nace en el alma la represen- 
tacioa. 

Las representaciones que en ella se agolpan, en parte se funden 
por asimilaciOn, en parte se asocian en grupos complejos (colores, 
sonidos, etc.); otras, por el contrario, se obstaculizan y se obscurecen 
entre si. Las representaciones son masas consolidadas y sus relacio- 
nes son fuerzas de atraccién y de repulsibn. La lucha entre las re- 
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presentaciones se desarrolla segin una rigida mecanica, que Herbart 
pretende transcribir incluso en f6rmulas matematicas. 

Como sabemos, el alma, en su esencia, se halla privada de deter- 
minaciones y de funciones, Los sentimientos, los impulsos y la 
voluntad no son sus facultades originarias, sino efectos producidos 
por las representaciones, todos ellos reducibles a relaciones mecani- 
cas entre las mismas represenhtaciones. Incluso lo que Ilamamos yo 
no es mas que un nucleo de representaciones producido por la misma 
mecanica. Adquirimos nuevos conocimientos en cuanto nuevas ex- 
periencias son asimiladas a aquel nucleo por el proceso que Herbart 
llama apercepcién. Los grupos de representaciones ya formados son 
las masas apercipientes, y el grupo de las nuevas lo apercibido. 
Contra la psicologia preexistente, Herbart no admite facultades dis- 
tintas y las deriva todas ellas del mecanismo de las representaciones. 

También en la ética es preciso partir de la experiencia: no es 
posible establecer una ley moral a priori. Sin embargo, la ética parte 
de la experiencia interna que tenemos de ciertas aprobaciones 0 
desaprobaciones irreductibles que captamos en nuestra conciencia. 
Ademas de los juicios de voluntad, hay juicios de valor, que sdlo 
expresan la relacion de ciertos objetos con nuestro sentimiento sub- 
jetivo. La ciencia de los juicios valorativos es llamada generalmente 
por Herbart estética. Con el analisis de las valoraciones complejas 
llegamos a ciertas valoraciones simples, que tienen por funda- 
mento cinco /deas o conceptos-modelos: de la libertad interior, de la 
perfeccién, de la benevolencia, del derecho y de la equidad, Los 
juicios éticos son frecuentemente ofuscados por el interés personal; 
sdlo a través de una larga evoluciOn individual y social obra el 
hombre segtin las ideas practicas. Para que esto suceda es necesario 
unir a estas Ultimas grupos de representaciones que las hagan reac- 
cionar, es decir, es necesario predisponer bien la accién del ambiente. 
Este es el cometido de la educacién. 


b) El pensamiento pedagdgico. — Por consiguiente, la ética se 
injerta en la pedagogia y, segin Herbart, hay una estrecha conexidn 
entre filosofia y pedagogia: el valor de la primera, como visidn de 
la vida espiritual, se pone de manifiesto en la aplicacién practica, en 
la pedagogia o arte formativo de centros de vida espiritual, y, por 
otra parte, la practica educativa no podria ser arte pedagdgico, sin 
fundarse en un sistema orgénico de principios en torno a los fines 
y a los métodos de la educacion, es decir, en una ciencia pedagd- 
gica. Herbart quiere ser precisamente el fundador de la pedagogia 
come Ciencia. 

Hemos visto que la pedagogia del idealismo romantico, especial- 
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mente de Pestalozzi, se basa en el concepto de que la formacion 
de la personalidad es proceso libre y espontaneo de autoformacion. 
Para Herbart, en cambio, como sabemos, el alma se halla privada 
de espontaneidad y de todo poder originario y el Yo es el resultado 
del mecanismo de las representaciones. Pero asi como son los facto- 
res externos los que engendran en el alma las representaciones, 
es necesario que las lecciones externas actuen en el alma del nino 
de modo que surjan en ella unos complejos de representaciones con 
preferencia a otros, De aqui la gran importancia que tiene, para 
Herbart, el maestro en la obra educativa. La ciencia de la educacién 
se construye sobre el mecanismo psiquico de las representaciones 
que se determina segtin leyes necesarias, es decir, la pedagogia cien- 
tifica herbartiana se basa en una doctrina filosdfica que es precisa- 
mente la psicologia del mecanismo de las re presentaciones. 

Por cierto, la importancia de la pedagogia de Herbart no reside 
en esta psicologia intelectualista y mecanicista, sino en algunos prin- 
cipios esenciales a la obra educativa enunciados por Herbart, y pre- 
cisamente en dos conceptos: el de la instruccidn educativa y el de la 
multilateralidad del interés. 

Segin Herbart, el fin que todo educador debe proponerse es el 
de formar el cardcter moral (la moralidad) del educando, lo que es 
posible formando la voluntad. Todos los demas fines son secundarios 
y se hallan subordinados a éste. El problema de la educacién se 
puede formular asi: ;cémo formar la voluntad para que en el edu- 
cando se forme el caracter moral? Para Herbart, esto sdlo es posible 
por medio de la instruccién. La voluntad depende del mecanismo de 
las representaciones y el caracter viene determinado por la prevalen- 
cia de ciertas masas representativas sobre otras. Por consiguiente, 
si el fin de la educacion es la formacién del cardcter, tal fin no puede 
conseguirse sino por medio de la instruccién, que consiste precisa- 
mente en la constitucién de un sistema de representaciones. He aqui 
el concepto herbartiano de instruccién educativa: «La instruccién 
forma desde un principio el complejo de las ideas, la educacién el 
caracter; pero la educacién es nada sin la instruccién». 

Mas para que la instrucciOn sea educativa, ;c6mo debe predis- 
ponerse? Para Herbart, debe suscitar el interés y desarrollarlo en 
todas las direcciones (multilateralidad del interés), sin romper, sin 
embargo, la relacién con el centro de la personalidad. Los intereses 
son de varias especies: de conocimiento (interés empirico por las 
cosas en su particularidad); interés especulativo (por las relaciones 
necesarias de causalidad entre las cosas, ete.); de participacidn (el 
interés simpatético 0 la participacién en el dolor y en las alegrias 
de los otros; el interés social o de solidaridad con Ja suerte de la 
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comunidad; el interés religioso o de dependencia del hombre con 
respecto a un Ser supremo (273). 

Ninguno de estos intereses debe hacerse exclusivo y la educacién 
tiene el cometido de cuidar todas estas formas, de modo que el inte- 
rés se desarrolle en todas las direcciones. Sin embargo, es necesario 
evitar que la multilateralidad conduzca a un cumulo de conocimien- 
tos destacados los unos de los otros 0 a un fraccionamiento de la 
vida intelectual. Los intereses deben desarrollarse simultdnea y ar- 
ménicamente, de modo que se coordinen entre si y converjan en la 
misma direccion, es decir, hacia la formacién del caracter moral del 
educando, que es el fin principal de la obra educativa. La educacion 
debe ser una unidad inescindible y al mismo tiempo intelectual, 
ética y religiosa. 

Prescindiendo del mecanismo de las representaciones, con el que 
Herbart cree realizar este fin, el concepto de la multilateralidad del 
interés entendido como unidad inescindible en la obra educativa es 
original y fecundo y es el rasgo mas vivo de toda la pedagogia her- 
bartiana. Al pensar en la educacion aislada y mecdanica de las facul- 
tades segin la edad, descrita por Rousseau, resalta la concrecién del 
principio de Herbart. 

El esfuerzo de Herbart tiende, como puede verse, a reivindicar 
la posibilidad de una concepcidn cientifica del mundo contra el in- 
tuicionismo y el apriorismo de la metafisica idealista. Combate el 
monismo idealista y le contrapone su pluralismo; quiere salvar 
—conira el idealismo — la cosa en si de Kant, cuya cognoscibili- 
dad, sin embargo, sostiene. Herbart, ademas, niega la actividad crea- 
dora del espiritu y, a diferencia de Kant, afirma que el espacio y el 
tiempo no son formas del espiritu y los considera como productos 
del mecanismo de las representaciones. Asi niega de raiz el motivo 
generador del idealismo. Pero, de este modo, pierde el sentido ver- 
dadero del kantismo sin lograr con la mecanica de las representa- 
ciones y con el pluralismo de los seres resolver los problemas plan-_ 
teados por Kant y no resueltos por el idealismo.\Con Herbart co- | | 
mienza a dibujarse el positivismo, la Otra gran corriente de la filoso- | 
ja europea del siglo xix, también de derivacion kantiana como el | 
idealismo ) trascendental, al que se opone.[ a 


(273) A estas dos clases de intereses corresponden dos clases de ense- 
nanza: la ensenanza cientifica (investigaciones naturales y matematicas) y la 
ensefianza historica (literatura, antigiiedad clasica, filosofia, etc.). 
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CAPITULO V 


- LA REVISION CRITICA DEL HEGELISMO: 
STRAUSS, FEUERBACH, MARX Y KIERKEGAARD 


1. La polémica en torno a Hegel: la «derecha» 
y la «izquierda» hegelianas 


También después de su muerte, Hegel, a través de sus numerosos 
discipulos, continu6 dominando el ambiente filosdfico y cultural 
de Alemania; su influencia fué muy notable incluso en el campo 
politico y social. Pero precisamente sus seguidores, intérpretes y criti- 
cos dan comienzo a la elaboracion critica del hegelismo, que repre- 
senta un exponente de la cultura alemana y europea. Se forman dos 
corrientes antagOnicas a las que Strauss, en 1837, y teniendo en 
cuenta los dos lados del Parlamento francés, indica con los tér- 
minos de derecha e izquierda hegelianas. La cuesti6n mayormente 
debatida es la religidn; en torno a ella se verifica la escision. El pro- 
blema sobrepasa los limites de la polémica sobre Hegel y se inserta 
en el mas vasto y profundo de la crisis del Cristianismo en la con- 
ciencia religiosa europea. En efecto, para algunos intérpretes y cri- 
ticos de Hegel, la ruptura es considerada definitiva, la religidn es 
un momento hist6rico superado o por superar y la filosofia es identi- 
ficada con los problemas que complican directamente la vida del 
hombre sobre la tierra, esto es, los referentes al hombre y a su 
ambiente. De aqui la ruptura no sdlo con la religién, sino también 
con Ja filosofia «especulativa» y sistematica, no sdlo con la trascen- 
dencia teolégica, sino incluso con cualquier concepcién teoldgica 
(problema del Absoluto) de la filosofia misma. 

Como hemos visto, en Hegel la religion representa un momento 
necesario a través del cual pasa la Idea para alcanzar la plena con- 
ciencia de si: la religidn, en forma simbdlica y representativa, ex- 
presa el mismo contenido que formula la filosofia en el concepto. 
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Sobre el plano del concepto, el contenido de la religion es conser- 
vado y superado; pero en él ya no se puede hablar de revelacion, 
de sobrenatural ni de dogmas, sino tnicamente del Absoluto que 
se acttia y autorrevela histOricamente y que se identifica con el pro- 
ceso histérico de la conciencia humana. En este proceso, el Cristia- 
nismo es la religién mds elevada, porque identifica la divinidad con 
el Espiritu; la filosofia manifiesta en verdades racionales su contenido 
expresado en la forma de la representacién. Por consiguiente, por 
un lado, el pensamiento de Hegel se prestaba a ser utilizado para 
justificar e! contenido doctrinal del Cristianismo en el ambito del 
hegelismo e intentar un acuerdo entre la religidn y la filosofia hege- 
liana — ésta es la tentativa de la derecha —; y, por otro, precisa- 
mente por la resoluciOn del momento religioso en el fildsofo y, por 
consiguiente, humano, y por haber hecho del Cristianismo no la 
religion (revelada por el mismo Dios), sino una religion — precisa- 
mente aquella en que la conciencia alcanza su nivel mas alto en la 
concepcién de Dios —, y, por tanto, un episodio (aunque grandioso) 
de la evolucién histérica de la humanidad, precisamente por esto 
concluia diciendo que la religion es un hecho humano, que responde 
a necesidades humanas, habiendo, por lo tanto, muerto la religion 
(la cristiana y cualquier otra) como adoracion de Dios para dar lugar 
a la nueva religidn como amor al hombre. Esta es la tentativa de la 
izquierda hegeliana, que tiene mayor interés histérico y especulativo 
que la llamada «derecha». Ademas, la «izquierda», sacando las 
consecuencias extremas de algunas tesis hegelianas, invierte el hege- 
lismo: no hay resolucién del proceso histérico en la Idea, sino de 
la Idea en la concrecién de la historia; no se ha de interpretar la 
historia en funcién de la Raz6én absoluta, sino que se han de inter- 
pretar y subordinar las exigencias de la razén en funcidn de las 
necesidades «materiales» del hombre. 


2. La critica de la religion y las instancias del humanismo 
absoluto: Strauss y Feuerbach 


Discipulo de Baur en Tubinga fué David Friedrich Strauss (1808- 
1874), autor de una famosa Vida de Jesus (1835), que acentud las 
polémicas de la «izquierda» con la «derecha» hegelianas. En su ulti- 
ma obra sobre La antigua y la nueva religidn (1872), niega que siga- 
mos siendo cristianos y considera como nueva religion el «panteis- 
mo», es decir, la veneracién del Universo o del todo al que, sin 
embargo, bajo la influencia de la teoria darwiniana de la evolucién, 
concibe de forma materialista. 
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A estas alturas, en esta linea de puro humanismo y naturalismo, 
la elaboracion del hegelismo se encamina hacia el paso de la Idea 
a lo concreto, de lo Infinito a lo finito existencial. De este modo, el 
racionalismo hegeliano cede el puesto a formas de humanismo y de 
filosofia existencial en la doble direccién de humanismo absoluto 
o ateo y de humanismo religioso-teoldgico. 

La inversién de Hegel es Alevada a cabo por Ludwig Feuerbach 
(1804-1872), el mejor pensador de la «izquierda» hegeliana (274), el 
fildsofo antiacadémico, el primer critico serio y profundo del hege- 
lismo, y al que, erréneamente, se le ha reducido (siguiendo las 
huellas de la interpretacién de Engels) a una especie de puente para 
justificar el paso de Hegel a Marx. Feuerbach es mucho mas y al- 
gunas de sus tesis siguen siendo vivas y operantes. 

Feuerbach admite la unidad de finito e Infinito, pero tal unidad 
no se realiza en el Absoluto, como afirmaba Hegel, sino en el hom- 
bre: la de Hegel es todavia una teologia, que se transcribe en térmi- 
nos de antropologia, es decir, que se reconoce segtin los rasgos de 
toda teologia. Pero, con esto, Feuerbach ha efectuado ya la inversion 
de Hegel: «Cometido de la verdadera filosofia no es el de reconocer 
lo infinito como finito, sino el de reconocer lo finito como no-finito, 
es decir, el de poner no lo finito en lo infinito, sino lo infinito en lo 
finito». Hegel resuelve lo finito en la Idea absoluta; Feuerbach, en 
cambio, hace de los hechos no una extrinsecacidn de la Idea, sino la 
unica y verdadera realidad, de la que la Idea es sdlo una imagen; 
el contenido de la naturaleza es mas rico que ello. Por esto, si bien 
es verdad que Feuerbach pone, por un lado, lo infinito en lo finito 
y hace del hombre (y no de la Idea) esta unidad, por otro, al reducir 
a la finitud del hombre lo infinito, se ve conducido a considerar 
al hombre no sdlo como puro pensamiento, sino también en su 
realidad de ser natural, corpéreo, en su integridad, «de la cabeza 
a los pies». Real es el hombre no como puro ente pensante, sino 
como individuo, organismo, cuerpo. El hombre es un «cuerpo cons- 
cientex. Por consiguiente, también las necesidades naturales, la «ma- 
terialidad» del hombre, entran en la problematica filos6fica, lo mismo 
que Jas del ambiente natural y social en que vive, es decir, las que 
atafien a la naturaleza que lo circunda y a las relaciones con los 
otros hombres, con la sociedad, en la que él encuentra su libertad 
y su infinitud. Ahora bien, dice Feuerbach, sdlo la religion (el 


(274) Principales escritos: Pensamientos sobre la muerte y la inmortali- 
dad (1830); La esencia del Cristianismo (1841); Tesis provisionales para la 
reforma de la filosofia (1843); Principios de la filosofia del porvenir (1843); 
Leccienes sobre la esencia de la religidn (1851); Teogonia segun las fuentes 
de la antigtiedad clasica hebraico-cristiana (1857). 
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Cristianismo) ha considerado al hombre en su integridad y concre- 
cién. Por lo tanto, el problema no sdlo es el de hacer ver que la 
teologia es antropologica, sino también el de poner en lugar de 
la religion (ya muerta) una filosofia que pueda satisfacer todas las 
exigencias humanas y considerar al hombre en su concrecion inte- 
gral. Feuerbach pretende reducir a Dios al hombre, pero también 
quiere conservar para este ultimo todas las ventajas que derivan 
de la religidn entendida como trascendencia de Dios y amor hacia 
El. En este simulténeo «rechazar a Dios» y «aceptar lo divino» 
como humano reside el drama no sélo de Feuerbach sino también 
del hombre contemporaneo. 

Decimos que el hombre, el «cuerpo consciente», es necesidad, 
conjunto de necesidades que quiere satisfacer para su felicidad, Para 
realizar este fin es necesario considerar el yo no en su aislamiento 
(«el pensador solitario»), sino en relacion al tu, su objeto de comu- 
nicacién y de amor: el hombre es el yo y el ti en su reciprocidad. 
En la relacion social, todo hombre adquiere conciencia de su propia 
humanidad y es tanto mds él mismo cuanto mas actiia esta concien- 
cia. Es la respuesta social que Feuerbach da a la gran cuestion de la 
«ruptura» entre filosofia y religion. Para Feuerbach, el Cristianismo 
ha muerto y con él la «religion de Dios» para dar lugar al nacimiento 
de la «religidn del hombre». Para él, la religion es un producto pura- 
mente humano: no pudiendo satisfacer el hombre todas sus necesida- 
des, es decir, liberarse de la necesidad, postula 0 pone un Ser iluso- 
rio, fruto de su imaginacion, que es la proyeccién de si mismo tal y 
como querria ser, es decir, sin necesidades, libre de la necesidad de la 
necesidad (<el hombre crea a Dios a su imagen»). La teologia es an- 
tropologia: el hombre atribuye los valores que él quisiera actuar, a un 
ser al que llama Dios. Asi nace la enajenacidn religiosa, es decir, 
el abandonar en las manos de Dios la actuacién de los valores, el 
descargarse de su cometido que sdlo atafie realizar al hombre, Si 
el amor de Dios se substituye por el de la humanidad y éste se 
acttia, cesa la enajenacién. En otros términos: si el hecho religioso 
depende de una situacién humana particular y dura mientras que 
ésta no evoluciona hasta el punto de cesar, una vez que tiene lugar 
la transformaciOn, el hombre deja de pensar en un Dios trascen- 
dente. 

Feuerbach eleva a un plano de madurez lo que tal vez sea el 
problema esencial del mundo moderno: la transformacién de la 
cuestion de Dios en una cuestién del hombre, la transcripcién de la 
teologia en términos de antropologia, la expresién de lo eterno en 
la paiabra del tiempo, la felicidad del Cielo en la felicidad sobre la 
tierra. Ya no habla del hombre como hijo de Dios, sino del hombre 
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como hijo del Hombre que es Dios. Feuerbach es victima de su 
mismo intento imposible: en la Ultima fase de su pensamiento, el 
primitivo idealismo y el consiguiente humanismo absoluto y social 
(que, en él, encuentra a veces acentos profundos y «cristianos»: 
«Es el amor hacia el semejante el que te dice quién eres ti») se 
hallan mortificados por un pesado materialismo. El hombre, el here- 
dero de Dios, es identificadé con la naturaleza; el soberano del fu- 
turoO universo que sera todo suyo y totalmente humano, es sometido 
al mas férreo determinismo. Feuerbach comienza destronando a 
Dios y divinizando al hombre; concluye divinizando la materia, de 
la que el hombre es una parte: «El hombre es lo que come». Ya en 
Feuerbach esta implicito Marx. 


3. La demolicién de la Idea hegeliana y las instancias 
del humanismo social: Marx 


Strauss y Feuerbach reducen el significado de la religidn a las 
puras necesidades humanas; Karl Marx (275) continua la demolici6n 
de la Idea hegeliana, iniciada por el mismo Feuerbach (cuyas tesis, 
segun Marx, pecan todavia de residuos intelectualistas) y, sobre el 
plano politico-econémico-social, interpreta la historia en funcidn 
de las necesidades «materiales» del hombre. Para Hegel, la historia 
se identifica con el desarrollo dialéctico de la Idea y es su resultado 
necesatio, por lo que todo hecho realizado es sagrado y ha de ser 
justificado y no ajusticiado; para Marx, el fundador del socialismo 
cientifico o del materialismo dialéctico (276), no se trata, en cambio, 


(275) Naci6 en Tréveris en 1818 y estudio en las Universidades de Bonn 
y de Berlin. En un principio fué un hegeliano entusiasta y colabor6é con los 
hegelianos de izquierda y con el movimiento liberal aleman. Al pasar del 
liberalismo al socialismo, durante su estancia en Paris (1843-45) colaboré 
en los «Anales franco-alemanes», Organo de sus compatriotas refugiados. 
Después de tres afios de permanencia en Bruselas, regreso en el 48 a Ale- 
mania (a Colonia) y después a Paris. En el mismo afio, junto a su amigo 
Federico Engels (1820-1895), publicd el célebre Manifiesto del partido co- 
munista, que sefialé el comienzo del despertar politico de la clase obrera y 
el paso del socialismo de Ja fase utdpica a la de la realizacion histérica. En 
el 49 se establecid en Londres, desde donde continuo inspirando el movi- 
miento obrero internacional, muriendo en dicha ciudad en 1883. Escritos filo- 
soficos principales (muchos de ellos publicados después de su muerte por 
Enge!s): Critica de la filosofia del derecho de Hegel, 1843; Economia y 
filosofia, 1844; Tesis sobre Feuerbach, 1845; Ideologia alemana, 1845-46; 
El Capital, 1 vol. 1867; IL y IIL vols. publicados después de su muerte por 
Engels, 1885-1895. 

(276) Esta en germen dentro de la concepciédn materialista de la historia 
de Marx, desarrollada por Engels y elaborada por Lenin y Sialin. Es la 


4) 
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de entender el proceso histérico, sino de transformarlo, «Hasta aqui 
los filésofos han interpretado el mundo, ahora se trata de cambiar- 
lo». La dialéctica no se detiene en la conservaciOn de la praxis; 
conduce necesariamente a su cambio. La Idea de Hegel es abstracta; 
Marx la introduce en el mundo humano concreto y de principio 
conservador hace de ella el elemento perennemente revolucionario 
de la historia, con lo que continta la disolucién del «conservadu- 
rismo» hegeliano, iniciada por Feuerbach. La filosofia es acci6n, 
no teoria de la Idea; es precisamente un quehacer del hombre y, 
por tanto, una «no-filosofia», si filosofia significa actividad especula- 
tiva, contemplativa. La filosofia que frente al drama humano adopta 
una actitud contemplativa (filos6fica), ha alcanzado con Hegel su 
apogeo y con él su muerte. En pocas palabras, nada de pensa- 
miento desinteresado y contemplativo, sino pensamiento empefiado 
en la historia y en el mundo, Tal empefio no es fruto de nuestra 
iniciativa: estamos empefiados y por esto la filosofia que se aisla del 
mundo, se refugia en el pensamiento abstracto y constituye una 
evasion condenable y condenada por la vida concreta y por la his- 
toria. La nueva actitud de Marx no es la contemplacion, sino la 
praxis. El conocimiento puro constata; la accidn, en cambio, trans- 
forma el estado presente para construir el porvenir. Se trata de des- 
cender al fondo de la historia, a las informes masas, que son las que 
en todo tiempo han constituido la substancia de la historia misma. 

En pocas palabras, Marx desplaza la dialéctica hegeliana del 
plano del espiritu al de las necesidades materiales e interpreta la 
historia y la politica en funcién de la lucha de clases (Manuscritos 
economico-filosdficos, 1844). Marx introduce en la concepcion «rea- 
listica» de Feuerbach y en el dato inmediato la dialéctica hegeliana 
de hombre-naturaleza, hombre-trabajo. Asi, él mismo, en el prefacio 
a la segunda edicion de El Capital, precisa su diferencia con relacion 
a Hegel: «Mi método dialéctico no sdlo difiere del hegeliano en la 
base, sino que es absolutamente opuesto. Para Hegel, el movimiento 
del pensamiento, que él llama «idea», es el demiurgo de la realidad, 
que es la forma fenoménica de la idea. Para mi, en cambio, e! mo- 
vimiento del pensamiento no es mas que el reflejo del movimiento 
de lo real transportado y transpuesto al cerebro del hombre... En 
Hegel, la dialéctica camina con la cabeza; basta ponerla sobre los 
pies». Puesta sobre los pies, la dialéctica capta al hombre en lo que 


filosofia «oficial» del comunismo. El «materialismo histérico», doctrina tam- 
bién marxista y engelsiana, ensefia que el modo de produccién para la vida 
material (estructura econdmica) condiciona todo el proceso (politico, social, 
espiritual) de la humanidad. 
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es: una realidad de fuerzas naturales objetivas, que actian sobre 
las cosas para transformarlas («naturalismo del hombre» y «huma- 
nismo de la naturaleza»). 

Para Marx, la dialéctica de la existencia no se desarrolla sobre 
el plano teorético-ideal, sino en el practico, econdmico, es decir, en 
el de las necesidades humanas materiales. Es mas, lo econdmico, lo 
«material». es la Unica «estructura» del proceso histdrico y dialéctico, 
siendo las otras (moral, religiosa, etc.) Unicamente «superestruc- 
turas», epifendmenos. «Materia» y «concienciay son dos aspectos 
distintos de una misma actividad material, pero como no se adecuan, 
acaban por oponerse. Por lo tanto, el «proletariado», expresi6n de la 
fuerza propulsora de la historia, le da a la filosofia «sus fuerzas 
materiales», mientras que en ella encuentra «sus armas espirituales». 
Ahora bien, el comunismo, sigue diciendo Marx, pretende ser la 
«conciencia del proletariado», la conciencia de su condicién prole- 
taria, que sera destruida con la aniquilacion del capitalismo. 

Por otra parte, el final de la sociedad capitalista es fatal por el 
mismo movimiento dialéctico de la historia. En efecto, toda época 
hist6rica o estructura econdmica lleva en si y alimenta los elementos 
de su disolucién, provocadores de su caida: la economia esclavista 
pariO de su seno al feudalismo que la destruy6; el feudalismo, a la 
burguesia que lo aniquilé. La burguesia ha engendrado al proleta- 
riado, que excavara su fosa a través de la lucha de clases, que no 
es una creaciOn del marxismo, sino un hecho que él observa. En 
efecto, es el mismo régimen capitalista el que engendra su negacion,. 
el proletariado. Como escribe Marx, «el comunismo no es para nos-- 
otros un estado que deba ser creado, un ideal que deba orientar la. 
realidad. Llamamos comunismo al movimiento efectivo que supri-- 
mira la situacién presente». 

La influencia de Marx y del marxismo (a través del estudio que 
de él han hecho los tedricos del comunismo de tipo ruso o del le- 
ninismo-stalinismo) es enorme en el mundo contempordneo, mas 
que por la solidez de su ideologia, por los ligamenes estrechisimos 
que tiene con la praxis politica y con la Ilamada cuestién social (en 
él ha adquirido conciencia de si el «proletariado»), en las que, en el 
fondo, resuelve Marx no sdlo la filosofia, sino también toda forma 
de actividad humana: en efecto, en el comunismo, el Partido Jo es 
todo («Es la verdad», ha dicho uno de sus tedricos) y el Partido 
es tedricamente el pueblo. E] marxismo desemboca en la estatolatria: 
el Estado lo es todo; «El Estado es Dios y Dios es el Estado», es- 
cribe Trotski. 

En pedagogia, Marx viene a ser la critica cruda y despiadada 
de las utopias filantropicas comunistizantes o liberales (que en se- 
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guida sefialaremos), con las que la burguesia trataba de salvar sus 
posiciones de clase dirigente. Para Marx, son remedios engafiosos 
e ineficaces de la miseria social los ofrecidos por los «filantropos», 
por los «humanitaristas», por los «hacedores de mejoras para la 
clase obrera, organizadores de obras de beneficencia, protectores de 
animales, fundadores de circulos recreativos» y por «toda la multi- 
color ralea de los infimos reformadores». Marx contrapone a estos 
remedios la educacién del hombre en cuanto tal, segin la naturaleza 
que le es propia: el hombre es conjunto de necesidades que satisface 
con el trabajo; por esto la vida de cada individuo y de la historia 
universal viene determinada por las fuerzas econdmicas, por la pro- 
duccién y distribucién de los bienes materiales. El fin y el destino 
humano son hist6ricos, y «materia» de la historia es la determinaci6én 
econémica, la unica que le hace al hombre cumplir su cometido de 
productor para la satisfaccidn de sus necesidades materiales, en las 
que también se satisfacen las de orden ético y politico. 

No es éste el lugar para valorar e] marxismo en relacidn al pro- 
blema de la justicia social, del concepto de trabajo, etc., en cuyo 
plano pone instancias que merecen la mas atenta consideraciOn y en 
donde ha contribuido con aportaciones que, fuera de su ideologia, 
no pueden ser rechazadas, Sin embargo, es oportuno aclarar algunas 
de sus afirmaciones y las consecuencias de ellas. 


a) El marxismo reduce el pensamiento a instrumento de la 
praxis, de la que lo hace depender absolutamente: su praxismo es 
radical. La técnica, la ciencia y la industria son para él las formas 
mas elevadas de la actividad humana, en cuanto sirven al hombre 
para potenciar su trabajo con objeto de transformar y dominar la 
naturaleza, a fin de que produzca cada vez mas para lograr un nivel 
de vida o bienestar cada vez mas elevado. Sdlo vale lo que produce 
bienes materiales; incluso los hombres son instrumentos de produc- 
cidn y valen segtin lo que producen, instrumentos cuyo fin es la so- 
ciedad socialista. 


b) El principio de la evolucion histérica, entendido en el sen- 
tido mas radical, conduce al marxismo a negar los conceptos de ser, 
substancia, esencia, asi como también los de ley moral o cientifica 
cualesquiera que sean; también su historicismo es radical. Todos 
los seres se transforman y no hay especies ni esencias inmutables, 
es decir: la esencia o la naturaleza del hombre (y de todo otro 
ente) no es ontoldgica, sino historica, de formacién histérica y, por 
consiguiente, hist6ricamente transformable. La metafisica (y cual- 
quier metafisica) no tiene sentido; ya no tienen sentido los conceptos 
de verdad y de ser que no se resuelvan en el hecho politico-social. 


REVISION CRITICA DEL HEGELISMO 645, 


c) No hay un alma o un espiritu en el hombre, ni hay leyes 
psicologicas fijas; en rigor, ni siquiera hay leyes cientificas: verdadero 
es lo que es producido por la praxis en ume determinada situacién 
histérica 0 en un momento de la evoluciédn. No existe el hombre 
como persona, sino el hombre como miembro de una sociedad; 
no hay una conciencia intima, sino sdlo una conciencia social. No 
hay ni Dios ni religidn: mientras el hombre (y la humanidad) adora 
a un Dios y se enajena en él, se tiene la sefial de que la evolucién 
historica no ha aleanzado su completa realizacion y que todavia hay 
en la sociedad un residuo de infantilismo o de ignorancia. 


4. La «dialéctica del salto» y Kierkegaard 


De la crisis del hegelismo, ademas de la solucidn social de Feuer- 
bach y de Marx, nace la solucion religiosa o de la fe salvifica, que 
rechaza al mundo y a la sociedad: el Cristianismo como ruptura 
con la historia. Es Ja posicién de S6ren Kierkegaard (277), cuya for- 
tuna comenzé en Alemania inmediatamente después del final de la 
primera guerra mundial y se extendid por toda la Europa occi- 
dental, al compas del existencialismo, del que el tedlogo danés es 
considerado como uno de los padres espirituales, junto a Nietzsche, 
del que hablaremos en seguida. Temperamento inquieto y ator- 
mentado, escritor eficacisimo, pensador paraddjico, irdnico, pero de 
ironia tragica, expresa, en muchos aspectos, la profunda crisis espi- 
ritual que atormenta a nuestro tiempo, el drama de la conciencia 
religiosa europea. Sintid el peso de la rigida educaciOn paterna de 
caracter tipicamente protestante y Ja influencia de] Romanticismo 
aleman: los dos elementos nunca formaron una sintesis en el hombre 
v escritor Kierkegaard. Nuestro autor siempre se halla dividido entre 
su temperamento irremediablemente <estético» (de sibarita, como 
en efecto lo fué durante su breve y atormentada vida) y el anhelo de 
«martir» o «testigo» de Cristo. 

La persona es el problema central de Kierkegaard: la filosofia 


(277) WNacid en 1813 en Copenhague. Escuché a Schelling en Berlin (1841- 
42), pero pronto queddé decepcionado. Desde entonces ya no se aleid de su 
ciudad natal, dedicado a su obra de escritor. En los tltimos afios de su 
vida se empefid en una violenta polémica contra la Iglesia oficial] de Dina- 
marca y el ambiente teologico de aquella Universidad. Murid en 1855. Sus 
escritos mas importantes son: Aut-aut (donde se hallan recogidos un grupo 
de escritos, 1843); Temor y Temblor (1843); La repeticidn (1843); Migajas 
filosoficas (1844); El concepto de la angustia (1644); Estadios en el camino 
de la vida (1845); Apostilla conclusiva no cientifica (1846); La enfermedad 
mortal (1848): El Diario. 
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no puede resolverlo, sino la religion, la fe. El duelo filosofia-religién 
o razon-fe en nombre del «individuoy es el rasgo fundamental del 
pensamiento kierkegaardiano. Sdlo }a religion puede justificar y ga- 
rantizar la existencialidad. «Individuo» y «cristiano» se identifican: 
defender al individuo es, por esto mismo, defender al Cristianismo. 
Kierkegaard se creia investido de una alta misi6n cristiana, se repu- 
taba el restaurador de la fe, del verdadero Cristianismo de la cruz de 
Cristo, testimonio perenne de que la verdad vence Unicamente su- 
cumbiendo. Un Cristianismo acomodaticio, politico, es la negacién 
del Cristianismo, el cual (como el cristiano) no debe preocuparse por 
las cosas del mundo: sucumbir sobre la tierra es vencer la tierra. 

Kierkegaard decreta la bancarrota de la filosofia porque la iden- 
tifica con una filosofia, precisamente con la hegeliana, entonces en 
auge. Combate a Hegel y con frecuencia lo desprecia; pero en un 
punto al menos es mas hegeliano que Hegel: en creer que el «sis- 
tema» del panlogismo constituye la conclusién ultima y legitima de 
todo pensamiento occidental desde Tales en adelante. «El proceso 
hegeliano de la rumia con tres estomagos» era para él el proceso de 
la filosofia sic et simpliciter. La Apostilla conclusiva no cientifica es 
el escrito kierkagaardiano que mejor que ningun otro refleja la 
aversion de nuestro autor hacia la fllosofia especulativa de catedra, 
de los «profesores» del «pensamiento objetivo», indiferente hacia el 
individuo. En cambio, la filosofia del «pensador subjetivo» se centra 
en el concepto de interioridad, en el principio de que la verdad 
pertenece al individuo y solamente a él. La filosofia especulativa 
nivela las existencias y hace de los individuos otros tantos paragrafos 
alineados del «sistema». El pensador «especulativo» busca la verdad 
objetiva y se pierde a si mismo: todo lo entendera menos a si mismo. 
A quien, en cambio, vive en y de la propia interioridad y lleva la 
pasion de su persona en las visceras de su pensamiento, no le esta 
permitido «especular»: tiene el privilegio de «existir». En el «siste- 
ma», el individuo muere y por esto el sistema no puede dar una 
ética. La filosofia especulativa, en el sepulcro de la légica, compone 
con belleza de formulas y de silogismos, el cadaver de la persona. 

Lo que importa, segin Kierkegaard, no es encontrar la verdad 
objetiva, sino nuestra verdad, la subjetiva, exclusivamente del indi- 
viduo. En una bella pagina del Diario anota: «Lo que importa es 
entender a qué estoy destinado, ver qué quiere Dios que yo haga; lo 
que importa es encontrar una verdad que sea verdad para mi, encon- 
trar una idea por la que yo pueda vivir o morir», Pero la filosofia 
especulativa o de Hegel no comprendera nunca que el conocimiento 
esencial tiene como punto de mira la existencia y que, por lo tanto, 
solo es esencial el conocimiento que se refiere a la existencia. Hay 
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que excluir la razon y afirmar la fe: quien afirma objetivamente a 
Dios, no cree. La oposicién entre filosofia especulativa y religién es, 
por consiguiente, para Kierkegaard, radical e invencible: la filosofia 
hegeliana o la filosofia anula a la persona, a la ética y a la fe. El 
individuo ha sido hecho para Dios: éste es el Cristianismo y sobre este 
punto es donde es preciso dar la batalla. Unicamente en la soledad 
interior es capaz el individuo de verdadera comunion, porque enton- 
ces esta solo en relacién con Dios. El individuo no tiene la prueba, 
sino la vocaci6én de Dios. Probar racionalmente a Dios es perder a 
Dios; ganar a Dios es estar mas alla de la raz6n. «La mas grande 
provocacion al escandalo es exigir de un hombre que admita como 
posible para Dios lo que para la raz6n humana esta fuera de todos 
los limites de lo posible». 

Kierkegaard considera el problema de la existencia desde tres 
puntos de vista: a) estético; b) moral; c) religioso. El punto de vista 
estético es entendido como el del «goce». El esteta no es el gozador 
vulgar, sino el hedonista refinado y sutil del Diario de un seductor, 
aquel que obedece al arbitrio y que sabe deleitarse con las cosas 
manteniéndose superior a la existencia. El esteta posee el arte de 
variar el ambiente en que vive y cambiarse a si mismo; no mira 
hacia el futuro, sino que se dirige al pasado, al vago recuerdo en 
que se esfuman los contornos de las cosas, de las que conserva el 
perfume. El tipo kierkegaardiano del esteta es el de algunos roman- 
ticos. Su vida, que aparentemente se presenta como placer, en su 
esencia, es desesperacion. El esteta vive el momento y el momento 
escapa y no vuelve. 

Hijo del placer es el aburrimiento, el «obscuro caballero que 
acompafia siempre al amante de] goce y lo impulsa a una busqueda 
que siempre ha de renovarse». Quien vive estéticamente, esta des- 
esperado. Junto al aburrimiento, le acompafia, fiel, la melancolia, 
la <histeria del espiritu». Y esto porque Ja vida intensa y disipada 
del esteta, siempre ansiosa de novedad y siempre empefiada en 
renovados esfuerzos, trata en vano de esconder el vacio de la existen- 
cia. Para vencer la desesperacidn no queda mas que obrar desespe- 
radamente. 

La desesperaciOn es una especie de estado de gracia: la ironia 
contribuye a provocarla. La ironia es negatividad y, en cuanto tal, 
destaca al hombre del mundo, en el que el esteta se halla inmerso. 
Por esto no es posible «existir> sin sentir la ironia, que es una 
dimensi6n fundamental de Ja persona humana. De este modo, la 
ironia libera al hombre del punto de vista estético y lo encamina 
hacia la existencia ética. La ironia no constituye un paso, sino que 
alimenta el valor de «elegir» desesperando. 


648 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


El acto de la eleccién depende de mi. Sin embargo, me deja 
en suspenso en el momento de realizarlo y es precisamente en este 
momento de suspensi6n en el que adquiero conciencia de mi yo pro- 
fundo, de mi libertad. En efecto, en el instante que precede a la elec- 
cién, yo soy Arbitro de mi destino, soy quien soy, soy la causa de lo 
que quiero ser. Antes de elegir soy pura posibilidad, pero una posibi- 
lidad que no puede quedar en el limbo de la abstracci6n. Mi existen- 
cia «se dirige hacia un porvenir que no es nada, pero que le pertenece 
a ella determinar, hacia un no ser que cabe convertir en ser». La 
ética precisamente implica el elegir, el decidirse, y la eleccidn no 
puede tener lugar sino entre contrastes; precisamente en el contraste 
entre el bien y el mal, Y con todo rigor es aqui donde la persona se 
descubre culpable: el yo no elige mas que arrepintiéndose. El arre- 
pentimiento mortifica al sujeto y detiene la accién ética. En los 
confines de la ética esta presente la religidn o, mejor dicho, la ética 
casi se anula en la religidn. Etica y religion, para Kierkegaard, cho- 
can, no se encuentran, como afirma cruelmente en la obra Vemor y 
Temblor (278). 

El] pecado, para Kierkegaard, es la categoria que garantiza la 
esencia de la individualidad; la conciencia del pecado individuta, 
constituye al individuo, «pone al individuo como individuo». Fl 
pecado es la categoria existencial por excelencia. Me atafie a mi 
y no concierne a nadie fuera de mi. ¢Quién puede substituirme en 
el pecado? Por otra parte, la singularidad es propia del Cristianismo: 
para la religion no hay un «publico», sino sdlo «individuos», Frente 
a Dios sdlo existe el individuo: «Ante Dios ta no tienes nada que 
hacer esencialmente mas que contigo mismo». Entonces, si el pecado 
constituye la individualidad y de la religién cristiana es propia la 
individualidad misma, religion y pecado se encuentran estrechamente 
unidos. 

,Es posible una explicacién del pecado? No, el pecado es acto 
de voluntad, salto cualitativo, e] salto del estado de «inocencia» al 
de pecaminosidad, El pecado no presupone nada con anterioridad 


(278) Sin embargo, Kierkegaard no conserva siempre esta actitud extrema 
y en la Apostilla, el conflicto se inclina hacia una forma de conciliacién de 
moral-religion. Hay una moralidad consistente en la «pureza del corazén», 
interior toda ella, que no pasa, como pretendia Hegel, a la eticidad, es decir, 
que no se resuelve en el ethc- de la comunidad y del Estado. Esta moralidad, 
lejos de contrastarla, se desplaza hacia la religidn. No es un obstaculo para 
la fe, que espera en virtud del absurdo; y no pierde al individuo entre la 
gente, sino que lo deja en la subjetividad, en su singularidad frente a Dios. 
A pesar de esto, lo que justifica a Abraham es siempre su terror y su angus- 
tia: la fe, como la entiende Kierkegaard, no deja a la accidén humana ninguna 
posibilidad positiva. 
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a él mismo: se pone. Adan perdié la inocencia pecando y asi cada 
hombre pierde con el pecado ia propia inocencia. 

La inocencia es ignorancia del bien y del mal. Por esto, el estado 
de inocencia es estado de ansia y de angustia, que es espera e inquie- 
tud, horror y temblor, angustia frente a la nada que tenemos delante 
y que suscita en nosotros el sentimiento de algo terrible; y al mismo 
tiempo nos fascina con el caracter misterioso de este algo que tene- 
mos la posibilidad de afrontar. En el estado de inocencia, el espiritu 
esté como en suefios: es la Nada la que engendra la angustia. «El 
profundo misterio de la inocencia reside en que ésta es al mismo 
tiempo angustia. En su suefio, el espiritu proyecta su propia realidad; 
esta realidad no es nada, pero la inocencia ve constantemente esta 
nada fuera de si». De la inocencia al pecado no hay paso, sino 
«salto», salto cualitativo, el salto del estado de inocencia o de igno- 
rancia al de conocimiento o de pecado. Es un cambio de estado el 
que se opera y, por consiguiente, el pecado no es explicable con los 
canones de la filosofia especulativa, con la dialéctica cuantitativa de 
Hegel. La razén se escandaliza, pero, a pesar de su escandalo, es 
impotente para explicar el pecado: el salto da jaque mate a la 1é- 
gica; la dialéctica cuantitativa cede el puesto a la dialéctica cualita- 
tiva del salto. 

Segin Kierkegaard, el hombre, ademas de sintesis de alma y 
cuerpo, es sintesis de lo temporal y de lo eterno, De ordinario se 
define el tiempo como sucesiOn infinita, es decir, como presente, 
pasado y futuro; lo eterno, en cambio, es el presente, puesto como 
supresiOn de la sucesioOn. ;Pero no se dice que la vida sensible esta 
en el instante? Es verdad: «Por el instante se entiende entonces la 
abstraccién de lo eterno, que, dada por el presente, es su parodia. 
El presente es lo eterno 0, mejor dicho, lo eterno es el presente, y 
el presente es la plenitud... El instante indica el presente sin pasado 
ni porvenir; y en esto consiste la imperfeccién de la vida sensible. 
Lo eternc también indica el presente sin pasado ni porvenir, y en 
esto reside la perfeccién de lo eterno». Sin embargo, en el instante, 
el tiempo y la eternidad entran en contacto. El instante, no conce- 
bido como una simple determinacion del tiempo, es un atomo de 
eternidad: es el primer intento de detener el tiempo. 

Pero tampoco en el instante falta la angustia, que reside en la 
relacion que se establece en mi entre lo finito y lo infinito, el tiempo 
y la eternidad. La angustia solo se vence con la fe y es la «aventura» 
que todo hombre debe correr si no quiere perderse. S6lo en virtud 
de la fe la angustia posee un valor educativo absoluto, «En efecto, 
ella corroe todas las cosas del mundo finito y estrangula todas sus 
ilusiones». La angustia es la posibilidad de la libertad y es preciso 
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ser educados por ella para ser libres segun la infinitud que le es 
propia. «Cuando se utilizan honestamente los descubrimientos de 
la posibilidad, ésta descubre todas las cosas como finitas, pero las 
idealiza bajo la forma de lo infinito, y oprime de angustia al indi- 
viduo hasta que triunfe sobre ella en la emancipacion de la fe». Todo 
esto explica la rebelién de Kierkegaard, en los ultimos afos de su 
vida, frente al Cristianismo oficial, mundano y burgués. 

Kierkegaard no es un pensador que se pueda criticar. Su especu- 
lacidn es una experiencia ético-religiosa, personal y fragmentaria 
que escapa de las garras de la critica. La mejor enseflanza que se 
puede sacar de su filosofia es precisamente la de entender el pensa- 
miento como meditaci6n interior, continuo y exasperante didlogo 
del alma consigo misma. Por lo tanto, dialéctica, y, si se quiere, 
«teologia dialéctica»y, no olvidando nunca, sin embargo, que la 
teologia esta para él en funcidn del problema de la personalidad. 
Kierkegaard descubre en el hombre, a diferencia de la filosofia es- 
peculativa que todo lo explica y acomoda, una existencia «proble- 
matica», la persona como problema para si misma, y encuentra en 
su problematicidad el camino para la trascendencia divina. Ademas, 
mientras que para la filosofia hegeliana la verdad es «ptblica», para 
Kierkegaard la verdad es interior, subjetiva. La verdad existe para 
quien se apropia de ella, para quien la produce con su esfuerzo y con 
su pasidn. No hay filosofia o sistema sino para quien sufre para 
producirlos. 

Es cierto que estos motivos hacen que la experiencia filosdfica 
de Kierkegaard sea fascinante y sugestiva. Pero, en el fondo, no 
son nuevos; Kierkegaard los ha expresado hasta la paradoja. El, 
como alguien ha dicho, «con el abandono del Estado cristiano, de 
la Iglesia cristiana y de la teologia cristiana 0, en pocas palabras, 
de toda la «positividad» hist6rico-mundana del Cristianismo», re- 
duce el Cristianismo «a la pura paradoja de un querer tener fe 
desesperadamente decidido». Un Cristianismo vacio del mundo es 
un Cristianismo inhumano, negador precisamente de esta singulari- 
dad que nuestro autor queria defender a toda costa. 
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CHO PENHAUER 
(1788-1861) 


HERBART 
(1776-1841) 


El empirismo 
psicologistico 


CRITICA DEL IDEALISMO TRASCENDENTAL 
Y DEL HEGELISMO 


( Schopenhauer y Kant. Del mundo conocemos la corteza 
(los fenédmenos) bajo la forma de la representacidn; el 
meollo es la Voluntad 0 notimeno, principio de todo 
lo real. El mundo de nuestro conocimiento es el de 
nuestras representaciones, ordenadas en el espacio y en 
el tiempo y ligadas entre si por el principio de causa- 
lidad. La representaciOn es apariencia, engafio. La esen- 

4 cia verdadera es la Voluntad ciega e irracional, de la 
que el mundo es una objetivacién a través de distin- 
tos grados (Ideas o especies). La vida es dolor y abu- 
rrimiento y la historia humana carece de sentido. El 
hombre debe liberarse de la Voluntad de vivir a través: 
a) del arte; b) de la justicia; c) de la compasion; d) de 
la ascesis hasta realizar el «acceso al Nirvana» o la 

{  Noluntas. 


¢ El retorno a Kant como invitacién al mas riguroso ana- 
lisis cientifico. La filosofia tiende a identificarse con la 
psicologia o andlisis de la experiencia psicoldgica. 

Las dos exigencias de Herbart: a) /a experiencia es el 
fundamento de la metafisica; b) la filosofia es andlisis 
critico de la experiencia, La contradiccién de la expe- 
riencia (lo uno que se hace muchos) y el principio de 

{  identidad. Solucién: el ser es siempre el mismo y es 
uno, pero la experiencia nos da una pluralidad de seres 
simples e inmutables (realismo pluralista). La represen- 
tacién y su mecanismo, El alma y sus facultades; la 
apercepcion. 

Juicios de voluntad y juicios de valor (expresan la rela- 
cién de ciertos objetos con nuestro sentimiento sub- 
jetivo). 


( La pedagogia como ciencia: la instruccién educativa y la 
| multilateralidad del interés. Todos los intereses deben 
ser desarrollados simultanea y armonicamente. 

FRIES (1773-1843): el nico conocimiento posible es la 
experiencia psicolégica (introspecci6n 0 auto-observa- 
cidén). La filosofia se identifica con la «antropologia 
psiquica» (descripcién de ia experiencia interior). 

BENEKE (1798-1854): el desenvolvimiento de la concien- 
cia es desarrollo de disposiciones o facultades origina- 

rias, es decir, de la sensacion y del movimiento. La psi- 
| cologia debe seguir el método de las ciencias naturales 

i (observacion de los hechos psiquicos y de sus leyes). 


Ne 


( Justificacién del contenido religioso del Cristianismo en 
el Ambito del hegelismo y la conciliacién entre filoso- 
fia y religidn intentada por Hegel. El Cristianismo se 
justifica racionalmente y toda la teologia es «especu- 
lativa». 


Los filésofos de la «derechay: GOSCHEL (1781-1851); 
BAUER (1809-1882); ERDMANN (1805-1892); ROSENKRANZ 
t _(1805-1879); FISCHER (1824-1907); Baur (1792-1860). 


( 


La «derecha» 
hegeliana 


Aa 


La ruptura entre religién y filosofia es definitiva: e] mo- 
mento religioso se resuelve en el filosdfico 0 humano: 
ha muerto definitivamente la religidn como adoracién 
de Dios y ha nacido la «nueva» como amor al hom- 
bre por el hombre. 


STRAUSS (1808-1874): su Vida de Jestis acentuo las polé- 
micas entre la «derecha» y la «izquierda» hegelianas. 
El mito es esencial a la esencia de la religion. Todo lo 
que en los textos biblicos no es reductible a historia 
o filosofia, es mito. La nueva religion es la adoraci6n 
del Universo. 


FEUERBACH (1804-1872): es el primer tedrico del huma- 
nismo absoluto o ateo. La teologia es antropologia (el 
problema de Dios es problema del hombre). E! infini- 

La «izquierda» to esta todo él en lo finito, es la misma realidad finita. 
hegeliana E] hombre es un «cuerpo consciente», necesidades, «ma- 
terialidad». El yo en relacién al 1% como objeto de 
amor: en la relacion social e] hombre adquiere concien- 
cia de la propia humanidad. Ha muerto la «religién de 
Dios» y ha nacido la «religién del hombre». La enaje- 

nacion religiosa y el humanismo absoluto. 


Marx (1818-1883). Hegel y Marx: no se trata de enten- 
der el proceso histérico, sino de transformarlo: la dia- 
léctica no es «conservacion», sino cambio de la praxis. 
La inversién de la dialéctica hegeliana: no es la histo- 
ria la que se resuelve en la Idea, sino la Idea en la 
historia. El materialismo dialéctico y la estructura eco- 
nomica, Materia y conciencia. La dialéctica de la his- 
toria y la lucha de clases. La «sociedad homogénea» 
y el ateismo como constatacion de hecho. Educacién 
del hombre productor. 


A 


ee 


Caracter central del problema de la persona y la polémi- 
ca antihegeliana: sdlo la religién (el Cristianismo) y 
no la filosofia «especulativa» o el «sistema» de la 
razon puede resolver el problema del individuo. Al in- 
dividuo no le sirve la verdad «objetiva» racional, sino 
la verdad «subjetiva» de la fe, que es principio de 
vida. Sdlo frente a Dios se descubre la singularidad 
(conflicto entre fe y raz6n). El problema de la exis- 
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tencia: a) el punto de vista estético o del goce refina- 
no y sutil: el esteta vive del momento fugaz del pla- 
cer, Cuya esencia es, por tanto, la desesperacion. Hijo 
del placer, es el aburrimiento, al que le sigue la ironia, 
que provoca la desesperacion e impone la eleccion; 
5) el punto de vista ético, en el que el individuo se 
descubre culpable. Conflicto entre ética (puede obstacu- 
lizar el camino hacia Dios) y religidn (la fe en Dios a 
costa de lo que sea, incluso en contra del mandato de 
la ley moral); c) el punto de vista religioso: el pecado 
como categoria existencial y el salto cualitativo de la 
inocencia al pecado mismo. El encuentro en el indivi- 
duo de lo temporal y eterno: el instante. La angustia 
del pecado se vence con la fe. Critica del Cristianismo 
oficial, convencional y politico. 
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CAPITULO VI 


IDEOLOGIA, ESPIRITUALISMO Y ECLECTICISMO 
DE FRANCIA 


1. Los «idedlogos» y el retorno al espiritualismo 
tradicional. Maine de Biran 


En los primeros decenios del siglo, el pensamiento aleman, desde 
Kant al idealismo trascendental, tuvo escasa influencia en Francia, 
en donde la filosofia siguiéd bajo el influjo de Condillac y de la escuela 
escocesa 0 del Ilamado «psicologismo». Pero la difusién del Roman- 
ticismo, en la Francia dominada todavia por el antitradicionalismo 
iluminista, provocd el retorno a la tradicién o, mejor dicho, un 
movimiento de defensa de la tradicidn. Ya Madame de Staél (1766- 
1817), en su obra sobre Alemania (1813), considera la historia hu- 
mana (al igual que Schiller y Fichte) como una progresiva revelacién 
religiosa, y René de Chateaubriand (1769-1848), en el Genio dei 
Cristianismo (1802), pone la tradicién al servicio del Catolicismo, el 
unico depositario de ella. De este modo se dibujan tres corrientes: 
a) de los idedlogos, que contintan (modificandola) la tradicién ilu- 
minista; 5) de los tradicionalistas, conocidos también con el nombre 
de fildsofos de la Restauraci6n; c) de los espiritualistas, que renuevan 
el espiritualismo tradicional. 

La mecanica de las sensaciones de Condillac, aun cuando sigue 
siendo conservada, es en parte corregida por los Hamados «idedlo- 
gos» en sus analisis de las funciones del alma. «Ideologia» se llam6 
entonces a la indagacidn psicoldgica sobre el origen de nuestras 
sensaciones e ideas (279). Bajo la influencia de los idedlogos y de los 


(279) Fundador de Ja Ideologia fué Destutt de Tracy (1754-1836), que en 
sus Elementos de Ideologia (1801-1815) considera, como Condillac, origina- 
ria e independiente sdlo la sensibilidad, de la que saca también las funciones 
del juzgar y del desear; a diferencia de Condillac, considera que Ja idea del 
mundo exterior no nos viene dada por el tacto, sino por las sensaciones de 
movimiento. 
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Escoceses madur6 el pensamiento de Maine de Biran (280), el pensa- 
dor francés mds vigoroso de la primera mitad del siglo x1x, 

El interés constante y fundamental de Biran es religioso: el sen- 
tido intimo o repliegue sobre nosotros mismos es la justificacion 
mas s6lida de la tradicién religiosa. Dicho sentido es una «revela- 
cién interiors que no contradice a la basada en la autoridad. Ei 
«sentido intimo» nos dice que existe un Ser ordenador de todas las 
cosas, nos hace ver a Dios en el orden del universo. Sobre la base 
del principio de la interioridad, Biran se opone a Condillac y a los 
idedlogos: toda la vida psiquica no deriva del hecho primitivo de la 
sensacion, sino de la conciencia, Sin ella, que es el «sentimiento 
de la existencia individual», no hay conocimiento. Por esto Biran 
acentta el concepto del espiritu como actividad: tampoco la sensa- 
cién es pura pasividad; la sensacién va acompafiada de movimientos 
que modifican las condiciones de la receptividad. Actividad y pasivi- 
dad son dos elementos siempre presentes en todo acto de conocimien- 
to. La conciencia revela al yo como fuerza (0 causa) productora de 
ciertos efectos, es decir, como voluntad. La actividad del sujeto es 
esfuerzo voluntario, experimentado inmediatamente por nosotros 
y con el que adquirimos conciencia de nuestro yo y sentimos la re- 
sistencia que nuestro organismo (no-yo) le opone. El yo no podria 
conocerse como fuerza espiritual, sin obrar sobre algo que se le 
resistiera: la conciencia de la propia espiritualidad es dada al yo 
por la resistencia del cuerpo. Los dos hechos se hallan en conexion 
indisoluble: el yo adquiere conciencia de si mismo y de su actividad 
en el acto mismo en que adquiere conciencia de algo distinto de 
él. El esfuerzo (dado por la experiencia interna) se identifica con la 
causalidad. 

El yo que se intuye inmediatamente como esfuerzo voluntario 
es el sujeto individual, dotado de un fono interior, que se vive, pero 
que no se expresa. Biran lo llama «hombre interior», distinto del 
exterior captado por el andalisis de la ciencia. Por encima esta la 
vida del espiritu, con que el hombre, en lo profundo de la propia 
interioridad, entra en comunidn con Dios. En este estado mistico 
encuentra la maxima certeza; el sentido intimo es la misma reve- 
Jacion de Dios. 

E] pensamiento de Biran, mucho mas que el de sus contempora- 


(280) Francois Pierre Maine de Biran nacié en 1766. Ocupo varios cargos 
publicos y murio en 1824. Sus obras principales, publicadas casi todas des- 
pués de su muerte, son: Influencia del hdbito sobre la facultad de pensar 
(1803); Fundamentos de la moral y de la religidn (1818); Ensayo sobre los 
fuiidamentos de la psicologia y sobre las relaciones con el estudio de la 
naturaleza (1834); Diario intimo. 
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neos, ha ejercido una amplia y profunda influencia sobre el intuicio- 
nismo y sobre el espiritualismo posterior (especialmente sobre Berg- 
son) y aun hoy sigue vivo y operante. 


2. La filosofia de la Restauracién 


La filosofia de los idedlogos se resiente todavia del espiritu de la 
Revolucién y de la mentalidad iluminista; por otra parte, en la 
Francia de principios del siglo x1x esta vivo el problema de la re- 
organizacion de la vida politica y social después del periodo napo- 
lednico. Como ya hemos sefialado, se deja sentir un retorno a la 
tradiciOn, opuesto al antitradicionalismo iluminista y al espiritu de 
la Revoluci6n, en nombre del principio de la autoridad politica y 
religiosa. Contra la autoridad absoluta de la razon se reivindica la 
necesidad de la tradiciédn personificada en la Iglesia catdélica y la 
subordinacioén del orden social a un principio trascendente. Es sa- 
cudida la confianza en la razon: el Unico camino de salvaci6on es la 
fe. Este movimiento llamado de reacciOn o tradicionalista esta 
representado por De Maistre, De Bonald y Lamennais. 

Motivo dominante en el pensamiento de Joseph de Maistre (281) 
es la presencia en toda forma de actividad humana del pensamiento 
divino y de la Providencia, con que todo se explica, incluso los 
hechos préximos y claros en apariencia, como por ejemplo el furor 
sagrado que arrastra a la guerra. La verdadera ciencia, para De 
Maistre, es la contemplacién del misterio en Dios. De aqui su polé- 
mica contra la ciencia moderna, cuyo abuso es la causa primera 
de toda degeneracion y la consecuencia del pecado de Lucifer y de 
Adan. El] pecado original privo al hombre de la capacidad de vivir 
por si mismo segtin la verdad y de realizar una vida asociada justa 
y ordenada sin obedecer a la autoridad que encarna la tradicién y 
deriva su poder de Dios. La Providencia, en De Maistre, tiene un 
aspecto apocaliptico; no solo es la clave de la historia, sino que, ade- 
mas, justifica la espera de una nueva edad, del siglo que se renueva. 
Las instituciones — entre las que se halla en primer lugar la Iglesia 
catélica — tienen para él un caracter sagrado, son emanaciones de 
Dios. La raz6n humana, en cambio, es el elemento perturbador de 
las instituciones y de las leyes sociales. La Providencia es la madre 


(281) El conde Joseph de Maistre nacid en Saboya en 1753 y murid 
en 1821. Hombre politico, fué un gran escritor y un ardiente pensador, 
aungue a veces sea paraddjico y desigual. Citamos: Cartas Saboyanas, Tar- 
des de San Petersburgo o el gobierno temporal de la Providencia (1821), 
Del Papa (1829). 
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de la Historia; los hombres y las instituciones (la Iglesia y el Estado) 
no son mas que medios de ella. Por esto, segin De Maistre, la 
Revolucion y sus hombres son instrumentos inconscientes de un 
tremendo juicio. La Providencia lucha contra las fuerzas demoniacas 
desatadas en el mundo y persigue al pensamiento y a la ciencia que 
no quieren aquietarse en un orden social y politico fijado por de- 
creto eterno. La persecuci6n es el preludio de la Restauracién. En 
las Tardes de San Petersburgo, De Maistre glorifica el sistema de la 
Providencia y exaspera el concepto de autoridad: el poder de los 
reyes — y por encima de todos el del Papa —a través del cual se 
despliega la accién de Dios, tiene su fundamento en los abismos 
insondables de la Providencia divina. 

También para el vizconde Louis de Bonald (1754-1840) (282) las 
formas fundamentales de la sociedad humana tienen su origen en 
Dios. Estan en un error los iluministas al considerar el lenguaie, la 
sociedad, la legislacién, etc., como construcciones humanas artificia- 
les y convencionales. Entre el pueblo y el soberano, como entre el 
pensamiento y el lenguaje, hay un tercer término, causa del uno 
y del otro, es decir, Dios, gue ha creado el lenguaje por medio cel 
cual se forma en el hombre el pensamiento y por cuyo intermedio el 
mismo Dios le comunicé la verdad. El) lenguaje originario (dado 
por Dios al hombre en el momento de la creacién y conservado por 
la tradicién) es el intermediario de la revelacidn divina. De un 
modo semejante, la soberania deriva su autoridad de Dios: el Estado 
es el intermediario entre el pueblo y Dios y su origen también es 
divino. 

Asimismo para el abate Hugues-Félicité-Robert de Lamennais 
(1782-1854) (283) la tradicién enlaza con la originaria revelacién 
divina, pero su concepto de tradicién es madurado por el Romanti- 
cismo aleman o al menos se resiente de la elaboracién que este 
ultimo habia hecho de él. La diferencia religiosa, enfermedad del 
siglo, deriva de ta confianza en la infabilidad de la razon individual. 
A ella (considerada como la que nos libera de Ja duda en que nos 
dejan los sentidos y la razon) le contrapone Lamennais la razén 
comun o la intuicidn de las verdades fundamentales, conjunto de 
principios y de creencias transmitidos de generacién en generacién. 


(282) Recordamos: Teoria del poder politico y religioso en la sociedad 
civil (1796) y el Ensayo analitico sobre las leyes naturales del orden so- 
cial (1800). 

(283) Entre las obras del primer periodo citamos el Ensayo sobre la in- 
diferencia en materia de religiédn (1817-23). Después Lamennais se enfrenté 
con la Iglesia. Al segundo periodo pertenecen las Palabras de un creyente 
(1843) y el Bosquejo de una filosofia (1841-1846). " 


ESPIRITUALISMO Y ECLECTICISMO FRANCES 659 


La Iglesia es la depositaria de esta «tradicién universal», cuyo origen 
radica en una revelacién primitiva comin a todos los hombres. Ale- 
jarse de la Iglesia es ponerse fuera de la tradici6én, caer en el escep- 
ticismo. Para alcanzar el conocimiento de la verdad no hay otro 
camino que confiarse a la autoridad, a través de Ja cual se manifiesta 
la Razon divina. Pero de este modo, Lamennais niega que la Iglesia 
sea la Unica depositaria de la tradicién auténtica y priva a esta 
ultima de todo fundamento racional. Posteriormente Lamennais en- 
laza a su manera con el espiritualismo de Rosmini, pero con escasa 
originalidad de pensamiento (284). 


3. El eclecticisme de Cousin 


Un equilibrio entre el espiritualismo de Maine de Biran y el 
tradicionalismo, bajo la influencia de la filosofia escocesa, de Kant 
y del idealismo trascendental (sobre todo de Hegel) trata de alcanzar 
Victor Cousin (1792-1867), representante oficial de la filosofia fran- 
cesa bajo el reinado de Luis Felipe, y autor, entre otras obras, de 
una Introduccion a la historia de la filosofia y de un Curso de histo- 
ria de la filosofia moderna (1841). Su eclecticismo, al que también 
llama «<espiritualismo», de escasa originalidad, acomodaticio y poco 
intransigente, puesto al servicio de la autoridad religiosa y politica, 
encontr6 el modo de aclimatarse en una época de bajo nivel filosd- 
fico para Francia. Como ministro de Instruccién Publica trato de 
mejorar los estudios universitarios y la escuela elemental. 

Para Cousin, todo sistema que se haya afirmado en la historia 
del pensamiento contiene alguna verdad. Se trata de saber captar 
los motivos verdaderos de toda filosofia y de integrarlos. ~COmo 
establecer lo que es verdad? Cousin, para resolver este problema, 
se orienta hacia el psicologismo (la observacién interior) y hacia 
Schelling. La intuicién o la experiencia interna, segdin él, nos revela 
una raz6n personal que nos hace intuir inmediatamente la verdad 
y alcanzar el Absoluto. La psicologia viene a ser asi la base de la 
ontologia y el fundamento de toda certeza. En efecto, con el método 
de la observacién psicoldgica, encontramos aquellas creencias del 
sentido comtn (la realidad del yo, de la naturaleza, de Dios), que se 
hallan en nosotros antes de toda reflexion. En el fondo de nuestro 
yo descubrimos la razon, que es la facultad de los principios uni- 


(284) En el tradicionalismo se inspiran Jos escritos pedagégicos del obispo 
Félix Dupanloup (1803-1878). 
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versales y necesarios, independientes de nuestro mismo yo y que 
constituyen el intermediario entre el ser y el pensamiento. 

El espiritualismo ecléctico de Cousin, aun privado de motivos 
vitales, ejercid una amplia influencia, no sélo en Francia, sino 
también sobre el pensamiento italiano de la primera mitad del si- 
glo xix. 


4% 


CAPITULO VII 


EL ESPIRITUALISMO ITALIANO Y ROSMINI 


1. Los ideales del Resurgimiento italiano 


La cultura romantica italiana se caracteriza por un profundo 
renacimiento politico, social y religioso. Educacion clasica, recuerdo 
de las virtudes romanas, confianza en el poder regenerador del 
Catolicismo, enlaces y simpatias con el movimiento religioso francés 
de la Restauracion, todo ello converge en el movimiento romadntico 
y espiritualista italiano. Por esto, los espiritualistas italianos no sélo 
combaten la cultura francesa del siglo xvii, sino también el criti- 
cismo de Kant y el idealismo trascendental. También el pensamiento 
aleman, desde Kant a Hegel, es, para ellos, individualista, escéptico y 
ateo (285); por consiguiente, también contra el subjetivismo y el pan- 
teismo hacen valer la instancia religiosa, el primado de la moral y la 
eternidad de la verdad, los Unicos valores que pueden volverle 
a dar al hombre la confianza que el escepticismo le habia quitado. 
Sdlo la fe en un valor absoluto (para muchos el Catolicismo, centro 
unificador y vivificador de la vida espiritual) puede formar el carac- 
ter de los hombres y de los italianos en particular, «Es muy con- 
veniente, escribe Rosmini, que el siglo actual» reconquiste para la 
humanidad «la dignidad perdida palmo a palmo» (286). 

Sin embargo, los espiritualistas italianos no condenan en bloque 
el pensamiento moderno ni el progreso marcado por él, como los 
tradicionalistas franceses; por el contrario, no solo no se aislan del 
pensamiento moderno de Descartes a Hegel, sino que se esfuerzan 
en penetrar sus profundas exigencias, y atienden algunos problemas 


(285) No pocas veces los espiritualistas italianos entienden mal las filoso- 
fias de Kant, Fichte y Hegel. Esto sélo tiene importancia hasta un cierto 
punto, pues su posicidn especulativa dista incluso de la de un criticisme y 
de un idealismo hist6éricamente mas exactos. 

(286) Como ha sido observado, la critica del pensamiento francés y del 
aleman, adem4s de un caracter especulativo, lo tiene también politico. 
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fundamentales planteados por la filosofia moderna, pero no resueltos 
por ella. En efecto, el pensamiento italiano defiende la organicidad 
de la sociedad y del Estado contra el individualismo jacobino, pero 
se mantiene lejos de la estatolatria de Hegel y subordina la recono- 
cida autoridad del Estado a los valores religiosos y morales, que lo 
trascienden, porque trascienden la historia, aunque operan en el 
Estado y en la historia de los pueblos; rechaza el antihistoricismo 
iluminista, pero también rechaza el concepto del Dios-Historia, nega- 
dor de la misma historia; se apropia el principio de la libertad del 
hombre y del ciudadano, pero evita identificar la libertad con el 
arbitrio del individuo y con la absoluta autonomia de la voluntad; 
critica el determinismo materialista lo mismo que el dialecticismo de 
Hegel (también mecanicista, aunque bajo otra forma) e instaura una 
concepcion finalista, en la que el orden de la naturaleza es orden 
de la Providencia y la historia es realizacidn de ideales eternos de 
verdad y de bien y no lucha de formas historicas que se destruyen 
entre si; substituye el concepto del homo oeconomicus por el del 
hombre como sujeto espiritual, que pone el bien por encima de todo 
interés, utilidad o placer y considera la satisfaccién de las necesida- 
des econédmicas como medio para la realizacién de sus fines morales 
y religiosos. 

Por muchos aspectos, el pensamiento del Resurgimiento italiano 
enlaza, como se ve, con el movimiento del Romanticismo europeo, 
con el que tiene en comtn la revancha contra el Iluminismo, la 
revalorizacion de la tradicién histérica (como expresién del alma 
perenne de los pueblos) y de la positividad de la religidn, centro de 
vida interior y Organo de la divina revelacién que sefiala a los pue- 
blos el camino a seguir. Pero de lo poco que hemos dicho también 
resulta que el Romanticismo italiano difiere en gran manera de! 
aleman y del francés. 


Como alguien ha dicho, los escritores de la primera mitad del siglo xIx 
han sido «los grandes Maestros de la nueva Italia, que acabaron con los imi- 
tadores de los franceses, de los ingleses y de los alemanes, restituyendo a los 
italianos a su mision histérica y habituandolos de nuevo a pensar y a obrar 
con la propia cabeza». Escribe Mazzini: «La regeneracién de Italia no pue- 
de realizarse por obra ajena. La regeneracién exige una fe, quiere obras, 
y las obras deben ser suyas, no imitaciones de las de los otros», De este 
modo surge con claridad el problema, ya columbrado por los mejores ilu- 
ministas italianos del siglo xvii, de que la condicién indispensable para reali. 
zar la autonomia politica de Italia es la conquista de la autonomia espiritual. 
El problema politico fue ante todo un problema de educacién nacional. 
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2. Del empirismo al espiriiualismo 


a) Romagnosi.—Como hemos indicado, jos empiristas y los 
sensistas italianos mas representativos elaboran criticamente el sen- 
sismo y el empirismo; en esta linea critica encontramos también a 
Melchiorre Gioia y a Gian Domenico Romagnosi (287). 

E] interés de Romagnosi apunta a los problemas de la vida social 
bajo todos sus aspectos y a los factores hist6ricos que determinan la 
civilizacién humana, Uno de ellos es la potencia cognoscitiva del 
hombre, que con este fin debe ser estudiada. Por lo tanto, el pro- 
blema del conocimiento interesa a Romagnosi no por si mismo, 
sino como uno de los elementos de la vida social y del desarrollo 
histérico de la humanidad. En esta concrecion reside la nota de 
originalidad que lo caracteriza, especialmente en relacién con los 
otros ideolégicos. Espiritu equilibrado mas que ecléctico, este 
autor se esfuerza en evitar los dos extremos del sensismo y del racio- 
nalismo, del idealismo subjetivo y del realismo ingenuo. No hay pen- 
samiento sin la sensacién, pero esto no significa que nuestra alma 
sea una tabula rasa, en la que se graben pasivamente las impre- 
siones sensibles: mas bien el espiritu se aprehende como activo en 
la sensacion. Por consiguiente, es verdad, como sostiene el raciona- 
lismo, que las relaciones entre los datos sensibles son establecidas 
por una actividad originaria que no depende de los sentidos. A este 
poder de la mente le da Romagnosi el nombre de sentido Idgico o 
racional, que no se puede derivar de la experiencia ni reducir a ella, 
sino que mas bien hace posible a la misma experiencia. Los sentidos 
nos proporcionan las representaciones, entre las que el sentido légico 
establece las relaciones: nuestros conocimientos son <hechuras men- 
tales». Sin embargo, para Romagnosi, las categorias no son a priori 
en sentido kantiano, ya que siempre son el resultado de una induc- 
cion operada por la experiencia. Por otra parte, aun siendo las 


(287) Gioia nacié en Piacenza en 1767 y muri6 en 1828; Romagnosi nacié 
en Salsomaggiore en 1781 y murié en 1835. Ambos estudiaron en el Colegio 
Alberoni de Piacenza, donde atin persistia la influencia de Condillac, y ambos 
representan la cultura de Italia septentrional en el primer cuarto del siglo xIx. 
Mas economistas y juristas (Romagnosi fué mas bien un gran jurista) que 
filosofos, han tenido el mérito de mantener despierto e! movimiento refor- 
mador surgido a finales del siglo xvi. Entre las obras mas estrictamente 
filoséficas de Romagnosi citamos: ¢Qué es la mente sana? (1827); De la su- 
prema economia del saber humano en relacién con la mente sana (1828); 
Aspectos fundamentales de! arte légico (1832); De la indole y de los factores 
de la civilizacion (1832). 
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representaciones hechuras mentales, son signos reales de cosas y de 
modos de ser reales, A pesar de sus esfuerzos, la doctrina del cono- 
cimiento de Romagnosi no es mds que un compromiso, no profun- 
dizado adecuadamente, entre el empirismo y el criticismo de Kant. 


b) Galluppi. — El calabrés Pasquale Galluppi (288) es el primer 
pensador italiano que asume una posicion critica tanto respecto al 
empirismo y al racionalismo prekantianos, como con relaci6n al criti- 
cismo de Kant y al espiritualismo francés. Para él, «la primera facul- 
tad del espiritu es la sensibilidad. La sensibilidad interna es el funda- 
mento de la experiencia interna; y la sensibilidad externa, de la 
experiencia del yo conocedor o conciencia. Esta es una verdad pri- 
mitiva para la que no se precisa ninguna demostracidn: el acto de 
aprehenderla es la percepcidn inmediata». E] mi es un dato de expe- 
riencia, una verdad primitiva de hecho; la sensibilidad externa nos 
atestigua la realidad de los cuerpos. Galluppi critica a cuantos ponen 
el criterio de la verdad en la conformidad de nuestras imagenes o 
representaciones con los objetos exteriores; esto conduce al escep- 
ticismo, Por lo tanto, para el filsofo de Tropea, el espiritu se capta 
inmediatamente a si mismo y, a través de sus modificaciones, 
aprehende la realidad exterior. La inmediata conciencia de si, per- 
cepcidn 0 intuicién es, por consiguiente, el principio fundamental, 
la verdad de que es preciso partir. 

La percepcion originaria es compleja: percepcion del mi que, a 
través de sus modificaciones, percibe el fuera de mi. Sobre ellos se 
ejerce la actividad del espiritu: descompone sus elementos y luego 
los recompone. De este modo, tal actividad se divide «en el andilisis 
y en la sintesis, es decir, en las facultades de aislar las percepciones, 
de descomponerlas; y en la de unirlas y de componerlas». En la 
conciencia yo capto el mi modificado por el fuera de mi, es decir, la 
unidad todavia indistinta de sujeto y objeto; cuando la modificacién 
externa «es considerada como distinta del mi, y luego reunida con 
él por el acto del espiritu, entonces juzgo». Por lo tanto, el juzgar se 
distingue del sentir. Andlisis y sintesis son el fundamento de todo 
juicio y de toda idea universal. 

La nota mas original de la filosofia de Galluppi es la «critica de 


(288) Nacié en Tropea (Calabria) en 1770. Desde 1831 fué profesor en la 
Universidad de Napoles, donde murié en 1846. Su obra mas importante es 
el Ensayo filosofico sobre la critica del conocimiento (1819-1832). Importan- 
tes y de provechosa lectura aun hoy dia, son las Cartas filoséficas sobre las 
vicisitudes de la filosofia de Descartes a Kant (1827), el primer ensayo es- 
crito en Italia-con mentalidad histé6rico-critica, de historia de la filosofia mo- 
derna. Citamos ademas los Elementos de filosofia (1820-25), que tuvieron 
amplia difusién en las escuelas, y La filosofia de la Voluntad (1832). 
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la sensaciOn». Kant habia hecho la «critica de la razén», Galluppi 
hace la «critica del sentido»: Galluppi no es Kant, pero comienza 
donde Kant se detiene o acepta dogmaticamente. Aquél, en efecto, 
quiere explicarse qué es la sensacién, convencido de que en la solu- 
cidn de este problema esta el nudo de todas las cuestiones en torno al 
origen y al valor del conocimiento. Galluppi tiene el mérito, como 
ha sido puesto de relieve, de haber insistido repetidamente en la 
«realidad» de la sensacidn: ésta nos muestra la pura realidad, es 
portadora de realidad «y, por consiguiente, fundamento solidisimo 
para un conocimiento cierto de si misma y del propio objeto». La 
sensaciOn adquiere de este modo un valor muy distinto y el problema 
de su subjetividad se configura diversamente. Sin embargo, Gallupp1 
acepta el enfoque agndstico (propio de la cultura de su tiempo) 
del problema de la sensacion: ésta revela la realidad de su causa, 
pero no nos revela, mas alla de lo aparente, la esencia de la realidad. 

No menos significativa es la doctrina moral que Galluppi desa- 
rrolla en los cuatro volimenes de la Filosofia de la voluntad. La 
voluntad es «la facultad de querer» y el querer es «un acto simple 
que no puede definirse». Dos son los principios de las acciones 
humanas: la felicidad y el deber. El deber, como atestigua la con- 
ciencia, es «una ley moral natural, o sea necesaria y originaria, que 
no depende de la ley positiva y que es una nocion /egislativa esencial 
a nuestra razon». Es un mandato interior de la razon a la voluntad. 
Aqui esta de acuerdo Galluppi con Kant, del que acepta los juicios 
sintéticos a priori prdcticos, que son preceptos sin los que es im- 
posible establecer la moralidad de las acciones». En cambio, critica 
el eudemonismo y el utilitarismo, es decir, las morales que no se 
fundan en la accién desinteresada, la Unica que «no es destructora 
de toda virtud publica y privada». La virtud no es medio sino 
fin, pero lo util puede en la virtud cooperar con el deber, con tal 
de que se subordine siempre a este Ultimo. En suma, Galluppi no 
guiere separar de la accién moral el placer que se obtiene de su 
realizaci6n, aun manteniendo firme el que dicha accién debe 
realizarse por deber. Por esto, Galluppi critica el rigorismo de la 
noral kantiana. 


3. El problema de la educacion nacional italiana y Mazzini 


El movimiento cultural romantico italiano, aunque no todo, tiene 
un alto cometido civil, politico y educativo: poner la cultura al servi- 
cio de la independencia y de la libertad de Italia, formar en los italia- 
nos una conciencia nacional y politica, y darles el sentido de las vir- 
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tudes civicas. Asi, el problema del resurgimiento de Italia es planteado 
como problema de la educacién politica de los italianos, presupuesto 
necesario para la solucién de la cuestidn italiana sobre el] terreno 
diplomatico y militar. También el siglo xv le habia asignado a la 
cultura una funcidn civil, pero con un optimismo a veces ingenuo 
y superficial. En cambio, los hombres del Romanticismo tienen 
una escuela de realismo politico, que les falté a los iluministas: han 
visto el fracaso del absolutismo ilustrado y reformista; el fracaso 
y la represidn de los primeros movimientos revolucionarios (obra 
de pocos espiritus democraticos y republicanos, que sacan sus 
ideas, mas que de la tradicién nacional, de las publicaciones fran- 
cesas); han sido decepcionados por los «liberadores» franceses y 
por el despotismo napolednico. Después del afio 1815 prevalece 
la conviccién de que Italia nada puede esperar de los otros y de 
que debe poner todas sus esperanzas en las propias fuerzas. La 
salvaciOn sdlo puede surgir de la concordia y de la unidad de los 
italianos: de aqui la necesidad de ganar al pueblo para la idea del 
rescate de la patria; sdlo cuando los italianos sepan pensar, podran 
actuar: de aqui también la necesidad del rescate en relacién con la 
servidumbre intelectual y de sacar provecho del pasado. Optimismo 
ingenuo también éste, en el fondo; no cabe duda de que Italia debid 
llevar a cabo el maximo esfuerzo para ponerse en condiciones de 
ganarse la independencia y la libertad, pero nunca lo habria logrado 
por si sola, con sus solas fuerzas. Sdlo cuando el «problema 
italiano» ilegd a la palestra de la politica europea y entré en su 
juego, pudo encontrar, dentro de estos intereses mds vastos, su 
solucion. 

Ademas de Cuoco, Rosmini, Capponi, Lambruschini, Tommaseo 
y Gioberti, de los que en seguida hablaremos, planted el problema 
Giuseppe Mazzini (1805-1872), cuya vida pertenece a la historia 
civil. Pero, a diferencia de los escritores anteriormente nombrados 
(menos Cuoco), no creyO enteramente en la eficacia educadora y 
regeneradora del Catolicismo; por otra parte, no acepta al individua- 
lismo materialista e irreligioso del siglo xvi, del que los liberales 
y los republicanos italianos del periodo napoleénico y postnapoled- 
nico eran una derivaciOn, ni a los carbonarios, que constituyen una 
filial suya. Sobre este punto Mazzini esta de acuerdo con las cri- 
ticas (que frecuentemente suenan a condena radical) que romanticos 
y espiritualistas no ahorran al iluminismo y a la Revoluci6n, es 
decir, a aquel ciclo histérico que, habiéndose iniciado con las 
reformas en la segunda mitad del siglo xvi, concluye, poco mas 
oO menos, con la caida de Napoleon. 


En efecto, para el agitador genovés, el materialismo, «creencia 
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fria, descorazonadora e individual», agosta «la flor del amor». Tam- 
bién el individualismo, bueno para destruir, «puede romper cade- 
nas», pero «no establecer vinculos de trabajo armoniosos y de 
amor». El individualismo sabe destruir, pero no construir: la im- 
portancia de la Revolucion francesa sdlo ha sido negativa. Jacobinos 
y liberales, ligados todavia a ella, hacen abstraccién del hombre, 
se cuidan de la politica y prescinden de la moral y de la religién. 
Sdlo cuando el derecho se deriva del deber (289), y no viceversa, 
es posible vencer el utilitarismo politico. La vida no es lucha de 
intereses, sino combate de fuerzas espirituales. El espiritu domina jo 
que parece fragmentario, multiple, material; y lo domina tnicamente 
en cuanto es animado por ideales y por verdades que lo constituyen 
y trascienden; el espiritu estrecha y hermana a los hombres, los 
libera de las limitaciones materialistas, Lo que Mazzini no ve en 
las ideologias nacidas de la Revolucion es precisamente el espiritu. 
La época revolucionaria es una «época critica», ya en agonia; una 
«época organica», como decian los sansimonianos, esté para co- 
menzar. La época de la Revoluci6n-— emancipacion del individuo 
y afirmaciodn de sus derechos — se ha terminado. Aquella fe se ha 
apagado y no queda mas que yacer en la inercia («la Revoluci6n 
francesa nos aplasta») o tener una nueva fe, «un principio que vivi- 
fique las fuerzas motrices de la sociedad», «una unidad poderosa 
que jas una, las coordine y las concentre en un solo fin». 

Este principio, para Mazzini, empapado de jansenismo y de deis- 
mo, no puede ser el Catolicismo que ha agotado su fuerza espiritual. 
No se trata de crear una nueva religidn («fuera del Cristianismo no 
hay religion»), sino de substituir el «simbolo» del Catolicismo por 
otro que pueda ser la esperanza comun en nombre de la que poder 
combatir y morir. El nuevo simbolo de la nueva «Epoca social» es 
la Humanidad; \a formula de la nueva religion, «Dios y la Humani- 
dad», la cual no es la suma sino la unidad de los individuos particu- 
lares, ligados por un vinculo superindividual y suprasensible, por 
una fe que exige dedicidn y sacrificio para la redencién de la misma 
humanidad. Esta es la misién de los hombres y de los pueblos, Ila- 
mados a realizar el principio de la fraternidad universal con la lucha 
y el martirio. El «principio» no es un hecho, sino una idea, como 
una idea son la Nacion y la Patria, y una idea la asociacioén de los 
Estados Unidos de Europa. De este modo, la redencion de Italia, 
«ideal» por realizar, se injerta en la redencion de la humanidad, sin 
aue la asociacion de los pueblos anule la libertad y la independencia 

(289) No «sociedad de derechos», como la iluminista y revolucionaria, 


sino «sociedad de deberes», como podia, sin embargo, ser concebida después 
del Uuminismo y de la Revolucidén. 
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de cada uno de ellos. «Sin el reconocimiento de nacionalidades libre 
y espontaneamente constituidas, nunca tendriamos los Estados Uni- 
dos de Europa». Redimir a la humanidad es el deber absoluto de 
los hombres. La democracia no es un derecho — segun las ideologias 
revolucionarias francesas — sino una conquista, una meta, que se 
alcanza con la educacién y con la elevacion ética del pueblo. 

Mazzini tiene de la vida un concepto ético-religioso, aunque de 
una religién sin definir. El ideal comin hermana a los pueblos de 
distintas naciones, sin cancelar sus diferencias: no se trata de inter- 
nacionalismo abstracto, como hemos dicho, sino de nacionalismo 
asociado, en cuanto que todo pueblo tiene una misi6n propia en la 
historia de la humanidad y la patria es un valor y un ideal insupri- 
mible. Por esto, «la filosofia politica de Mazzini se sublima en una 
fe», que es a la vez moral y religidn: es derrota del egoismo, que 
vela a Dios, y victoria de la moral, que lo pone de manifiesto. La 
politica es inescindible de la religion porque «el hombre es uno». 
«Vosotros no podéis», escribe Mazzini en los Deberes del hombre, 
«romperlo en dos, y hacer asi que concuerde con vosotros en los 
principios que deben regular el orden de la sociedad, aun cuando 
difiera en lo que atafie a su origen, a sus destinos y a su ley de vida 
en la tierra». A través de la historia desciende de Dios al hombre la 
«revelacién continua». Dios es la ley santa e inviolable increada por 
los hombres: «Sin Dios, no hay otro senor que el Hado: el Hado, 
ante el que los materialistas se inclinan siempre, ya se llame Revo- 
lucién o Bonaparte». 

El pueblo o Ja humanidad, que es la union de los pueblos, es la 
encarnaciOn de Dios. Por esto es preciso tener fe en el pueblo, edu- 
carlo, redimirlo politica y socialmente, salvarlo del materialismo, 
conducirlo a la renuncia y al sacrificio, a la sed del martirio. Sdlo 
asi el pueblo es sujeto operante de la historia, vicario de la revela- 
cién divina. El Pueblo es el «principio» de Mazzini; «el pueblo, gran 
unidad que lo abraza todo; complejo de todos los derechos, de todas 
las potencias, de todas las voluntades, arbitro, centro y ley o camino 
del mundo». Este no es por cierto el pueblo actual, sino el del por- 
venir (290). Por consiguiente, la lengua, el territorio y la raza no 


(290) No puede entenderse plenamente el «mito» mazziniano de «pueblo» 
sin tener en cuenta, mas que nada, el contenido religioso que constituye su 
esencia. El pueblo, para Mazzini, es la vox Dei, el portador de la verdad 
que progresivamente se revela. La revelacién tiene la prueba de su verdad 
en el «consenso comtin» del género humano, depositario de la verdad divina 
y conservador de la tradicién de los pueblos. La verdad transmitida de gene- 
racion en generacién forma la «razén comtin», que Lamennais, por su parte, 
opone a Ja «razon individual» del racionalismo cartesiano, incapaz de vencer 
la duda y de dar una certeza fundada y segura. 
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son la nacion, sino «los indiciosy de la nacién, la cual es «la idea» 
que surge en el territorio, «es el pensamiento de amor, el sentido de 
comunion que unifica a los hijos de aquel territorio». Hay nacidn, 
donde hay un pensamiento, un derecho y un fin comunes. La Joven 
Italia se proponia precisamente, en la mente de su fundador, «fun- 
dar una nacién, crear un pueblo». Por consiguiente, se precisaba 
una educacidn nacional; pero en Mazzini esta expresidn significaba 
que «la educacién no puede venir mas que de la nacién». Sdlo el 
Estado debe ser educador y por esto no debe haber libertad de en- 
sefanza, es decir, escuela privada, ya sea laica o religiosa: «la li- 
bertad de ensefianza deshereda a la patria de toda educacién mo- 
ral» (291). 

Existimos para un fin, para cumplir una misiOn; por consiguiente, 
vivir es obrar, dice Mazzini. Sdlo la accién es educadora, la accién 
tenaz, obstinada, de loca fe, que del fracaso y de la sangre, aparente- 
mente vertida en vano, saca nueva fuerza y alimento. La accion es 
magisterio educativo y por esto educaci6n y accidn politica coinci- 
den, cuando esta ultima es animada por una idea, por la nueva reli- 
gidn de la humanidad, con cuyo rescate se lograra también el de Ita- 
lia, ilamada a hacer triunfar en el mundo la nueva época social y, 
por consiguiente, a cumplir una misi6n universal. Solo la educacién 
puede preparar al pueblo italiano a sumir tan alto cometido; por 
esto, <el problema actual, el problema que debe ocuparnos, es un 
problema de educacién». Moral, pedagogia y politica se hallan en 
relaciOn reciproca: «En efecto, sdlo haciendo con Mazzini de la po- 
litica una gran pedagogia, y concibiendo heroicamente la historia 
como la educacion tragica de la humanidad, se tiene el derecho de 
hablar con él de justicia y de derechos morales, santos e intan- 
gibles». 

Esto explica por qué Mazzini creyo siempre en la virtud educa- 
dora de la insurreccién, Solo con la accién que lleva al martirio un 
pueblo se pone frente a su misiOn. El] fracaso de una o de varias 
tentativas no cuenta; lo que cuenta es «esta escuela de constancia, 
no de resignaciOn, esta escuela de surgir y caer, y de resurgir mil 
veces y de no desanimarse ni a la primera ni a la segunda caida». Es 
preciso «ensefarla a los pueblos, y especialmente al nuestro, creed- 
lo». La unidad de Italia, antes de ser un programa y un movimiento 
politico y para ser eficazmente esto, debia ser una necesidad. Es 


(291) El mesianismo social y pedagogico es tipico del siglo xIx y se ex- 
presa de varias formas, como «comunismo utopico y filantropico» (Saint- 
Simon, Owen, Fourier), como «socialismo cientifico revolucionario» (Marx), 
como «estatalismo mistico» (Mazzini), como «progresismo positivista» (Com- 
te), etc: 
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vano esperar la ayuda de los extranjeros adversarios o indiferentes 
ante el resurgimiento de Italia, pero es mas vano todavia si los 
italianos no se imponen, probando que saben morir, a la atenciOn 
de la diplomacia europea. Para atraer a los exiranjeros a su causa, 
ellos deben conquistarse primeramente a si mismos, formando su 
caracter a través de la educacién y templandolo con el sacrificio. Para 
Mazzini era una verdad profunda lo que después ha venido a ser 
un t6pico: para hacer Italia es preciso hacer a los italianos. 

Dejando a un lado las diferencias substanciales, algunos ideales 
de Mazzini son propios también de Gioberti, que busca en los va- 
lores de la civilizacién italiana el punto de partida y los estimulos 
irresistibles para la independencia de la patria. La nueva Italia debe 
nacer de la antigua, de la renovaciOn de sus mas gloriosas institu- 
ciones: el Catolicismo y la Monarquia (y en esto se opone a Maz- 
zini). A los italianos, todavia divididos y bajo servidumbre, les hizo 
sentir Gioberti la antigua nobleza y potencia, profetizando que esta- 
ban destinados «a reinar moralmente en el mundo», a guiar a los 
otros y no a ser guiados. A los extranjeros les recordaba que sin la 
civilizacion italiana no habrian tenido su actual poderio (292). 

Gioberti sintid muy a lo vivo la exigencia de la sociedad civil 
y de la naciédn como compuesto orgdnico, centro vital que potencia 
la vida del pueblo. «La idealidad de un pueblo abraza la moral, la 
religién, los derechos y las partes m&s excelsas y relevantes de la 
politica; es el principio del que redundan para las comunidades, 
como para las personas privadas, toda virtud, toda estabilidad, todo 
progreso civil y toda grandeza auténtica y fuerte». 


4. El espiritualismo de Rosmini 


a) Metafisica y teoria del conocimiento.— A pesar de todo, 
Galluppi, como hemos visto, no logra superar el empirismo ni asumir 
una posici6n original con respecto a Kant. Este cometido se le vuel- 
ve a presentar a Antonio Rosmini (293), en cuyo sistema confluyen 
las exigencias ético-religiosas del teismo tradicional. 


(292) El mito del «primado moral y civil de los italianos» tenia una fina- 
lidad politica: estimular y despertar a Italia para el logro de la independen- 
cia frente a Austna. 

(293) Antonio Rosmini Serbati nacié el 24 de marzo de 1797 en Rovere- 
to. Cursé los estudios de Teologia en la Universidad de Padua, y en 1821 fué 
ordenado sacerdote. Se licenci6 en Padua en «divinidad y derecho canénico» 
en 1822. Marché después a Roma, donde Pio VII hubiera querido retenerlo 
ofreciéndole un alto cargo eclesiastico. Rosmini rehusé y regresé a Rovereto. 
Estableciéndose en Milan, conocié alli a los mejores representantes de la 
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Para Rosmini, la filosofia es ciencia del ser y se distingue en cien- 
cia del ser ideal (Ideologia y Logica) y del ser real (Ontologia y Me- 
tafisica). Esta distincién puede dar lugar a un equivoco: la teoria 
rosminiana del ser ideal no es ideologia y logica (o al menos no es 
esto solamente), sino que es ontologia y metafisica; mas atin: es el 
aspecto significativo, original y profundo de éstas. El problema prin- 
cipal y propio de Rosmini, después del empirismo, del racionalismo 
y de Kant, no es el del «conocer», sino el del principio primero cons- 
titutivo del ente inteligente en cuanto tal; es problema metafisico, 
anterior al del conocer y fundamento suyo. Constituye el problema de 
la fundacion del ente inteligente o espiritual, respecto del cual, el 
del conocimiento y cualquier otro es un problema ulterior; por con- 
siguiente, metafisica del hombre y no de lo real en cuanto real. Re- 
cuperaciOn, digo, de la metafisica en su sentido espiritualista y no 
naturalista, de la metafisica cuyo centro es el sujeto espiritual y no 
lo «real en si». Rosmini, por lo tanto, no se mueve en la linea de 
Kant y de Galluppi, como han sostenido los intérpretes idealistas, 
aunque no ignore — y no puede ignorarla — esta linea y reconozca 


cultura lombarda, y mientras preparaba el Nuevo ensayo sobre el origen de 
las ideas publicd en dos volimenes los Opusculos filoséficos (1827-28). En 
1828 fund6 el Instituto de la Caridad en Domodossola. Ultimado el Nuevo 
Ensayo, lo publicé en Roma en 1830 sin nombre. 

Desde entonces, la actividad de Rosmini continu6 ininterrumpida y extra- 
ordinaria. En 1831 aparecieron los Principios de la ciencia moral, y en el 
mismo afio compuso el libro De las cinco llagas de la Iglesia, que fué pu- 
blicado en 1848. En 1836 publicé La renovacidn de la filosofia en Italia, en 
respuesta a un libro homénimo de Terencio Mamiani. En el mismo afio se 
trasladaba a Stresa, que fué su residencia hasta la muerte. En 1837 aparecié 
la Historia comparativa y critica de los sistemas en torno al principio de la 
moral, y en 1838 la Antropologia al servicio de la ciencia moral, Estas obras, 
junto al Nuevo Ensayo, al Tratado de la conciencia moral y a la Filosofia 
del derecho, forman, con otras publicadas después de su muerte, la parte 
mejor y mas duradera de la inmensa produccidn rosminiana. 

Desde la aparicién de la Renovacidn comenzaron los ataques contra la 
filosofia de Rosmini. En Bruselas, Gioberti publicé (1841-44) la obra De los 
errores filosdficos de A. Rosmini, y al mismo tiempo comenz6 la polémica 
con los Jesuitas, polémica que tanto le amargo. 

En 1848, Rosmini, encargado por el gobierno del Piamonte de una misién 
diplomatica ante el papa Pio IX, marché a Roma. La misién, por diversas 
circunstancias, fracas6. Después de haber acompafiado al Papa a Gaeta y 
haber visto dos de sus obras en el {ndice, Rosmini regresé a Stresa y continud 
su apostolado y sus estudios. En 1850 publicé en dos voltiimenes la Psico- 
logia y la Introduccion a ia filosofia. En 1854 public6é la Logica y reunid 
€n un volumen catorce articulos Sobre la libertad de ensenanza, Entre 
las obras pdéstumas es importante y fundamental la Teosofia. Muri6 el 1.° de 
julio de 1855S. 
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su resistencia y consistencia. Digamos también que, teniendo en cuen- 
ta el problema del conocer (gnoseolégico), tal como fué planteado 
por la filosofia moderna, Rosmini volvid a descubrir el «problema 
de la verdad», bdsica del mismo conocer, que es problema meta- 
fisico. «Raz6n primera del conocer» es el ser, en la forma en que 
puede estar presente a la inteligencia, y éste es el problema de la 
filosofia, al que le sigue el del conocimiento o de las determinacio- 
nes del ser pensado, sirviendo de intermediaria la experiencia sen- 
sible. El problema de Rosmini esta tomado de la tradicién idealista 
platonico-agustiniana. 

EI ser ideal o el ser como idea es la intuicién primera del ser en 
universal, anterior a cualquier determinacién. No se trata de la in- 
tuicidn de este o de aquel ente particular, sino del ser indeterminado. 
El ser se intuye con la mente; ahora bien, ,bajo qué forma puede 
estar presente a la mente? Como Idea. Esta Idea es el mismo prin- 
cipio del pensar, y, en cuanto tal, el fundamento de todo conocer 
racional. Madre de todas las ideas, es «la verdad de todas las co- 
sas», el «ejemplar». Por medio de ella todo se conoce, y le es esen- 
cial ser objeto de una mente. Se predica de todo, pero ello no com- 
porta panteismo, en cuanto que el objeto ideal no es Dios, que es el 
Ser pleno, sino sélo una forma del ser, presente en el hombre de 
manera distinta a como esta en Dios. Objeto de intuicién, el ser es 
conocido por si mismo, se sabe lo que es con sdlo presentarse a la 
mente. Es una verdadera esencia. Como esencia es acto, en cuanto 
no hay inteligencia sin la intuicién del ser; por otra parte, no hay 
idea del ser que no sea idea o esencia de la inteligencia. Este a prio- 
ri ontoldgico (y no originariamente gnoseoldgico) se llama «potencia» 
en cuanto que, como acto de la inteligencia, tiene la posibilidad de 
ser determinado (y, en cuanto tal, es posibilidad de conocer), sin 
que ninguna determinaciOn pueda agotarlo, es decir, hacer que este 
acto sea toda la actualidad de si mismo, El ser ideal no es producido 
por el sujeto humano, el cual, como existente, «no es mds que una 
limitada, modal y contingente realizacién de la esencia del ser». El 
ente ideal excede y trasciende todos sus contenidos. El ser objetivo 
«no tiene ningun limite de suyo», pero frente al ente real «adquiere 
limites relativos a la mente que con él se halla en relacién». 

Por lo tanto, para Rosmini, la idea del ser es la que siempre es 
objeto, «objeto por esencia»; lo real, en cambio, «mientras no es 
conocido, no es objetoy. El ser real es, por consiguiente, conocido 
por el ser ideal. Por lo tanto, no conocemos nada mas que ideas y, 
por consiguiente, la razon primera de nuestros conocimientos es el 
ser puro. 

El problema ideoldgico es el de la naturaleza y origen de las 
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ideas; el acto concreto del conocimiento es el juicio, cuyo anilisis, 
en consecuencia, es necesario para resolver dicho problema. Del ana- 
lisis resulta que en el juicio se encuentran: la nocidn del ser, elemen- 
to invariable, y las determinaciones 0 modos del ser, elemento varia- 
ble; este Ultimo es el sujeto (materia), el otro es el predicado (for- 
ma). E] predicado es una idea general: {como se encuentra en nos- 
otros? No por abstraccién, ni por juicio, que mas bien que explicar- 
la, se explica por medio de la idea del ser: en efecto, como juicio de 
la subsistencia de una cosa, supone la idea de la cosa misma. Tam- 
poco puede venir la idea de las sensaciones corporeas como preten- 
dian los empiristas. La idea del ser es, en definitiva, innata, es la luz 
originaria de la razon. 

Al admitir el caracter innato del elemento formal, Rosmini se 
encuentra ya fuera del empirismo y del idealismo. Esta fuera del 
empirismo porque ha demostrado, apropiandose la solucién kantiana, 
que en el conocimiento hay un elemento a priori; esta fuera del kan- 
tismo y del idealismo porque su a priori no es subjetivo sino obje- 
tivo, objetivo por esencia, aunque tenga, ademas del ontoldgico, un 
significado y un valor de funcién. Ademas, Rosmini, con el unico 
elemento formal, reduce las categorias a una sola. 

La sensacidn es debida al estimulo producido sobre nuestro or- 
ganismo por un agente exterior y por esto presupone un elemento 
fuera del sujeto al que Rosmini llama extrasubjetivo. En la sensa- 
cion hay duplicidad: de nosotros modificados y de algo que no so- 
mos nosotros. De este segundo elemento no se puede dudar, porque, 
«extrano a nosotros, se revela en un hecho interno a nosotros mis- 
mos, es decir, en el hecho de la pasidn, hecho singular, que revela 
en nosotros algo distinto de nosotros». El elemento extrasubjetivo 
constituye la percepcidn sensitiva; no es todavia objeto sino término 
de nuestra pasiOn, es aquel sentido de violencia que experimenta- 
mos, ejercido sobre nuestro sentimiento animal, cuando los cuerpos 
actuan sobre nosotros. Pero tanto Ja sensaciOn como la percepcion 
sensitiva de la que se distingue, presuponen un sentimiento Unico, 
como la multiplicidad de las ideas presupone la Unica idea del ser. 
Este sentimiento, que produce las sensaciones y del que éstas no son 
mas que determinaciones, es lo que Rosmini llama sentimiento fun- 
damental. 

Este, segun la definicion mds completa dada por el fildsofo, es 
«una accidn fundamental que sentimos ejercida en nosotros inme- 
diata y necesariamente por una energia que no somos nosotros mis- 
mos; accién que nos es naturalmente agradable, pero que puede ser 
variada segun ciertas leyes y hacerse de una manera sucesiva mas 0 
menos agradable e incluso dolorosa». Del sentimiento fundamental! 
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primitivo dependen los sentimientos fundamentales secundarios (el de 
la vista, por ejemplo, que comprende todas las sensaciones visuales, 
etcétera) y, por lo tanto, el primero comprende en si todas las sensa- 
ciones especiales. En una palabra, el sentimiento fundamental es la 
sensaciOn de nuestro cuerpo en su totalidad. Todas las otras sensa- 
ciones no son mas que modificaciones de ella y, por consiguiente, 
para existir las sensaciones modificantes debe existir lo que es mo- 
dificado. 

Como hemos visto, para Rosmini, con la percepcidn sensitiva 
nace la diferencia entre el sujeto senciente y el objeto sentido. Sin 
embargo, todavia no hemos salido fuera de la esfera del sentido: la 
percepcién sensitiva, en efecto, es una sensacidn extrasubjetiva, es 
decir, percepcién no de un objeto, sino de un término correlativo 
de la modificacién del sentimiento fundamental. El objeto, en cam- 
bio, no es lo que es relativo al 6rgano senciente, sino algo opuesto 
al sujeto y distinto de él. La percepcidn del objeto no es obra del 
sentido sino del intelecto y se logra mediante aquel grado superior 
de conocimiento que es la percepcidn intelectiva. Esto tiene lugar 
porque el agente, que antes era el término relativo de nuestra modi- 
ficacion, ahora tiene su ser, es decir, aquella nota universal que lo 
hace objeto de conocimiento y que le es aplicada por el intelecto. El 
sentido proporciona la materia, el intelecto la forma a priori, 0 sea 
la idea del ser indeterminado; la sintesis de la una y de la otra es la 
percepcion intelectiva 0 juicio primitivo, que es «el juicio mediante 
el cual el espiritu afirma como existente algo percibido por los sen- 
tidos». La percepcién intelectiva resulta, pues, de tres elementos: 
1) de una idea universal (el ser) intuida por el intelecto; 2) de un 
efecto del ente percibido en su particularidad sobre el sentido; 3) de 
una vision de la relacidn entre el ente agente percibido (pasivamente) 
por el sentido y la idea universal del intelecto. 

Las condiciones necesarias para que tenga lugar la sintesis pri- 
mitiva son: la unidad de la conciencia y los principios de substancia 
y de causa. La unidad de la conciencia hace posible la facultad inte- 
gradora del intelecto, que completa las percepciones que nos dan 
los sentidos, y la hace posible «porque nosotros, que tenemos las 
sensaciones, somos los mismos que tenemos la idea de la existencia 
actual». Por otra parte, son necesarios los principios de causa y de 
substancia. En efecto, no podriamos pasar de la cosa percibida por 
e] sentido como pasidn a la cosa percibida por el intelecto como 
accion sin el principio de causa, definido asi por Rosmini: «No se 
puede pensar una nueva entidad sin una causa». Basdndonos en él, 
de la pasién (efecto) podemos elevarnos a la accién (causa). Pero 
al percibir tal accién, admitimos la subsistencia de algo que la pro- 
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duce y podemos hacerlo en virtud del principio de substancia asi 
definido: «No se puede pensar el accidente sin la substancia». 


b) Ontologia, Teologia, Moral.— La ontologia trata del ser 
real dado por la experiencia en relacién al ser ideal naturalmente in- 
tuido por nosotros, pero que no nos hace comprender del todo el 
ente tal y como es en si. De €ste se ocupa la Teologia natural, la 
ciencia que trata del Ser absoluto, Dios. El ente que naturalmente 
intuimos es ilimitado, «porque es la esencia misma del ente; pero 
no es todavia el ente absoluto, porque la intuicién no capta la esen- 
cia del ente sino bajo una de sus formas, bajo la forma ideal... Por 
consiguiente, el ente en su totalidad y plenitud no es dado natural- 
mente a la experiencia del hombre, y el hombre no puede saber 
como es aunque puede saber que es de una manera que sobrepasa 
los limites de la inteligencia humana». 

Como ya hemos dicho, de las dos formas, ideal y real, del ser de- 
riva la forma moral, que conocemos cuando referimos lo real a lo 
ideal. Como dice claramente Rosmini, «tanto el orden del ser real 
como el orden del ser ideal es totalmente distinto del orden del ser 
moral. La moralidad no pertenece ni al mundo de la realidad, ni al 
mundo de la idealidad, sino que consiste en la relacién de estos dos 
mundos. La ley y Ja voluntad son los dos términos de esta relacién. 
La ley es siempre un ser ideal, la voluntad es un ser real. Hay una 
conveniencia intrinseca y de hecho, de que estos dos términos se ha- 
llen de acuerdo: en esta conveniencia esta la obligaci6n y la mora- 
lidad.... Por consiguiente, no conviene confundir ni el orden fisico de 
las subsistencias ni el orden racional de las ideas con el orden de 
la moralidad: éste es el que liga entre si a los dos primeros 6rdenes, 
el que los perfecciona, el que los armoniza y les da la forma de una 
absoluta bondad». Esto resulta evidente si examinamos la percepcién 
intelectiva o juicio. En todo juicio esta el ser en cuanto ideal (suje- 
to), el ser en cuanto real (predicado) y el ser en cuanto moral (cé- 
pula). Por consiguiente, el ser, ademas de las formas ideal y real, 
«debe tener necesariamente una tercera forma, que no lo multiplica 
en modo alguno. En efecto, el ser, habida cuenta de que aparece 
ante la mente humana como indeterminado, hace ver, por una parte, 
que no puede estar en si de un modo absoluto, separado de la mente 
humana, si no tiene aquellas determinaciones que no aparecen ante 
ella; por otra parte, 1as dos formas, una de las cuales no es la otra, 
siendo cada una todo el ser, deben tener una comunicaci6n entre 
si sin llegar a confundirse. Esta comunicaciOn supone que el ser es 
amado per se. Pero en cuanto es amado por si mismo, no es de 
suyo absolutamente ente ni de suyo conocido; por consiguiente, el 
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ser amado por si mismo es una tercera forma en la que es el mis- 
mo ser. Y precisamente porque el ser amado por si mismo es el 
mismo ser que esta en las dos primeras formas, tampoco esta tercera 
forma destruye la unidad perfectisima del ser». Por consiguiente, el 
ser tiene una unidad perfectisima de esencia y trinidad de formas. 

La idea del ser, como sabemos, es la luz de la razon y, por lo 
tanto, la ley moral se expresa en esta formula: «Sigue, en tu obrar, 
la luz de la razon». La idea del ser es universal, objetiva, innata, di- 
vina, etc.; y tales son, por consiguiente, los caracteres de la moral. 
Esta reduccion de la ley a la idea, a pura forma, tanto para Rosmi- 
ni como para Kant, es !a garantia absoluta para fundar una moral 
que lo sea verdaderamente, en vez de ser una busqueda de la feli- 
cidad o eudemonologia. Pero la sola ley no basta para explicar la 
moralidad; es condicién necesaria pero no suficiente; necesaria como 
norma universal de toda accién moral, no constituye, sin embargo, 
toda la moralidad. Es preciso que sea determinada por la experiencia. 

E] bien, considerado en relacién con el sujeto que goza de él, es 
el bien subjetivo; un bien subjetivo especial es la felicidad humana, 
que constituye el contenido de la ciencia eudemonologica. Este bien 
es necesario para que nazca la nocion del bien, de la que brota el 
bien objetivo, es decir, el bien percibido como objeto de conoci- 
miento. De la sensacion nace el bien subjetivo, del intelecto el bien 
objetivo, es decir, el bien considerado por el hombre no como suyo, 
sino dondequiera que se dé y en el modo que sea. El bien objetivo 
es desinteresado: el sujeto lo contempla sin cuidarse de si. Asi las 
cosas, el bien moral no puede ser el subjetivo, que sdlo obedece al 
instinto de placer y se resuelve en el egoismo individual; en cambio, 
debe buscarse en el bien objetivo. 

Pero mientras el bien es objeto de la mente y no es querido, no 
es bien moral. Para que lo sea es necesario que el hombre lo quiera, 
que determine segtin él el acto de la propia voluntad. De este modo, 
el bien moral resulta ser «el bien objetivo conocido por la inteligen- 
cia y querido por la voluntad». Por lo tanto, la ley, que hemos visto 
enunciada en la formula «Sigue la luz de la razon», ahora puede for- 
mularse de este modo: «Ama el ser dondequiera que lo conozcas y 
en el orden que presenta a tu inteligencia». Por consiguiente, el jui- 
cio practico es un acto de reflexion sobre lo que se conoce, y es pre- 
cisamente el reconocer lo que una cosa es. Este reconocimiento de 
lo que yo conozco es el comienzo del acto moral y depende inme- 
diatamente de mi libre voluntad. Cuando ésta es buena, es decir, 
cuando no es movida por algtin interés extrafio a ella, reconoce lo 
que es conocido; cuando es mala, desconoce lo que la inteligencia 
conoce, En estos dos actos la voluntad es libre, es decir, puede ver 
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en las cosas incluso lo que no es, y no ver lo que es. Por consiguiente, 
la voluntad es buena cuando reconoce lo que la inteligencia conoce. 
En este reconocimiento reside el acto moral. E| acto del reconoci- 
miento empefia toda la actividad practica del hombre. Es esencial- 
mente libre 0, mejor dicho, existe en cuanto el hombre ha recibido 
el don de la libertad. Este terrible poder puede hacer del hombre la 
suprema finalidad de lo creado, como también puede hacer de él la 
mas desgraciada de todas las criaturas. La libertad es precisamente 
lo que hace al hombre capaz de obrar moralmente, pero también 
contra la ley. Precisamente en el uso de la libertad residen la digni- 
dad y la nobleza del hombre, pero también el peligro de su perdicion, 
de la subversion del orden. Tal peligro es superado cuando la vo- 
luntad se determina segtn la ley, es decir, cuando reconoce lo cono- 
cido y le da su asentimiento. 

El reconocimiento de que habla Rosmini no es un mecanico e in- 
util conocer de nuevo lo que ya se conoce: no es un acto del intelec- 
to sino de Ja voluntad. Reconocer significa amar; y como todo acto 
moral es acto de reconocimiento, todo acto moral es acto de amor. 
Amar todas las criaturas en su ser ordenado; éste es el imperativo 
categdorico de la moral de Rosmini. 

La actividad moral es, para Rosmini, amor y nada mas que 
amor, y, por lo tanto, !a grandeza y la nobleza del sujeto humano 
residen en su capacidad de amar, capacidad sin limites, que, de los 
grados mas infimos de los entes particulares, llega hasta el Ente su- 
premo, hasta Dios, el Unico amor que puede dar paz y quietud a la 
«inquieta» alma humana y, al mismo tiempo, conservar su dignidad 
y superioridad sobre todos los demas seres creados. 


c) La Antropologia. — S6élo el hombre, en el orden, de la natu- 
raleza, en cuanto sujeto senciente, inteligente y moral, es «sujeto en 
toda la extension de la palabra», De esto se sigue que «la realidad 
que no existe en si misma como tal realidad y que, sin embargo, en 
cuanto tal no es intelecto, ha de ser una pertenencia de un sujeto 
cabal». Por lo tanto, todo lo que existe o es persona Oo es una per- 
tenencia de la persona, De lo que se sigue ademas que la forma del 
ser, aplicada a otro hombre, no se aplica solamente a un cognos- 
cible, sino a un ente que es cognoscente, Aqui, la relacién de cognos- 
cibilidad se da entre dos entes cognoscentes, entre dos sujetos ca- 
bales y, por esto, el uno no es pertenencia del otro, sino que cada 
uno existe en si mismo para el otro, es existente para el otro exis- 
tente. 

El hombre es un yo y es «un individuo substancial porque 
contiene un principio activo supremo e inteligente; en cuanto tal, 
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«con respecto a si», es «causa primera de sus acciones» y, por con- 
siguiente, autonomo. La persona, incomunicable, «es esencialmente 
una», es decir, toda persona es una unidad, una singularidad irre- 
ductible: hay multiplicidad de cosas y no de personas. La existencia 
de cada persona «en cuanto persona, comienza y acaba en si misma»: 
«cada una de ellas es un uno subjetivo». De este uno, que es la per- 
sona singular, no hay dos: las personas no se multiplican como los 
insectos. 

En pocas palabras, los entes reales, excepto las personas, no son 
sujetos completos; «tnicamente las personas son sujetos auténticos 
y completos». De aqui la fuerte afirmacién de la Ldgica: «Lo que es, 
pero no es persona, no puede estar sin que exista una persona: prin- 
cipio de personay. 

Como hemos dicho varias veces, el ente que el sujeto inteligente 
intuye naturalmente es infinito, porque es la esencia misma del ente, 
sin ser el Ente absoluto, Dios, en cuanto que la intuicidn capta la 
esencia del ente solo bajo la forma ideal. Por consiguiente, el hom- 
bre no sabe cémo es el Ser absoluto, pero sabe que existe. Todo 
hombre, en cuanto persona, intrinsecamente, tiende a Dios, cuya 
presencia existe en él (por participacién): el hombre es por y para 
Dios. 

De este modo se despliega todo el sistema y la Antropologia cul- 
mina en la Teologia. La ley moral se cumple en el amor de Dios, 
que, como Ser absoluto, es amado absolutamente., De aqui la formu- 
la, que resume casi todo el pensamiento rosminiano: «La voluntad, 
para ser buena, debe amarlo todo, no odiar nada, y amarlo en el 
orden natural del ser, cuyo fin es Dios». 


d) Rosmini y Kant — De la breve exposicién de la filosofia de 
Rosmini resulta evidente la distancia (dejando a un lado los pun- 
tos de contacto) entre éste y Kant, que tan arbitrariamente han 
sido acercados. Para Rosmini, la idea del ser no es forma o catego- 
ria de la actividad del sujeto, sino objeto intuido por la mente; tiene, 
por consiguiente, un valor ontologico antes de servir de «funcién» 
del conocimiento. De un modo semejante, es ley de la voluntad (au- 
tonomia incondicionada), pero es dada a la misma voluntad; la vo- 
luntad aplica la ley, es receptora de ella. La autonomia absoluta es 
propia de Dios, no del hombre; al hombre le corresponde aplicar 
la ley, que le es dada por Dios. 
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3. El ontologismo de Gioberti 


a) Gioberti y Rosmini. — Vincenzo Gioberti (294), gran escritor 
politico del Resurgimiento y uno de sus pensadores mas representa- 
tivos, se aleja de la doctrina rosminiana de la intuicién de la idea 
del ser como principio de la objetividad del conocimiento, que, no 
obstante, habia aceptado en los primeros tiempos; y es que en ella 
no ve superado el subjetivismo gnoseolégico (0, como él dice, el 
psicologismo) propio del pensamiento moderno de Descartes a Kant. 
Gioberti distingue la ontologia de la disciplina que él llama psicolo- 
gia: «Yo llamo Primum psicoldgico a la primera idea y Primum on- 
tolégico a la primera cosa, pero como la primera idea y la primera 
cosa, a mi parecer, se identifican entre si, por lo que los dos prin- 
cipios forman uno solo, yo doy a este principio absoluto el nombre 
de Primum filosofico, y lo considero como el principio y la base tni- 
ca de todo lo real y de todo el saber». En cambio, Rosmini, segin 
Gioberti, se detiene en el primum psicoldgico (ideal del ser) sin Ile- 
gar al ontoldgico, es decir, sin salir fuera del psicologismo. En efec- 
to, si nuestro intelecto intuyera tan sdlo al ser ideal o posible, cuya 
existencia es puramente ldgica o mental, se nos escaparia de una ma- 
nera irremediable el conocimiento dei Ser real o absoluto. La idea 
rosminiana del ser es subjetiva, como subjetivas son las modificacio- 
nes de nuestro yo que forman el contenido del conocimiento. Subjeti- 
va es la forma, subjetivo el contenido: la percepcidn intelectiva de 
Rosmini es, por consiguiente, un conocimiento subjetivo y psicol6gi- 
co, del que escapa el conocimiento de lo real; por consiguiente, no se 
pueden evitar el escepticismo, el subjetivismo y el nihilismo. 

En cambio, el subjetivismo, segin Gioberti, se supera admitiendo 
que e} principio del conocer y de la vida espiritual es el Ser real 


(294) Nacié en Turin en 1801 y fué ordenado sacerdote en 1825. En 1830 
fué desterrado. Residid primero en Paris y después en Bruselas, donde 
durante diez afios (dedicados a la meditaci6n filosdfica) ensend en un instituto 
privado. La elevacién al Papado de Pio IX en 1846 constituy6 el triunfo del 
neogiielfismo. Gioberti, en 1848, regres6 triunfalmente a Turin y fué Presi- 
dente de la Camara y después Presidente del Consejo de Ministros. Se retiré 
a Paris en exilio voluntario y murié alli en 1852. El pensamiento politico 
de Gioberti se encuentra en las conocidas obras Del Primado moral y civil 
de jos italianos (1843), en la que expone su programa neogiielfo, y la Re- 
novacion civil de Italia (1851), con la que abandona el neogiielfismo y se pasa 
al liberalisrno. De los escritos filosdficos citamos: La teoria de lo sobrenatu- 
ral (1838); La introduccion al estudio de la filosofia (1840), su obra mas Sis- 
tematica; De los errores filosdficos de A. Rosmini (1841). De los escritos 
pdstumos recordamos la Protologia y la Reforma catélica. 
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absoluto 0, como él dice, substituyendo el Primum psicoldgico por el 
Primum ontoldgico. Nuestra mente tiene la intuicidn directa e inme- 
diata del Ser o de Dios, y tal intuicién hace que el hombre sea un 
ser racional. La presencia del Ser en la intuiciOn originaria nos hace 
conocer las cosas en su realidad, en cuanto que el principio de ellas 
esta en Dios. Sdlo el ontologismo (intuicién del Ente) permite supe- 
rar el subjetivismo psicoldgico y el escepticismo. 


b) El ontologismo: la férmula ideal y su desarrollo. — El pen- 
samiento de Gioberti, desde la Teoria a las obras pdstumas, sigue una 
linea propia de desarrollo: indicar sus etapas 0 momentos funda- 
mentales es captar los puntos principales de su especulaci6n. 

En la Teoria pretende mantener netamente separadas la razon y 
la revelacion. La primera es insuficiente para el logro de nuestro pri- 
mero y Ultimo fin, Dios, sin la ayuda sobrenatural, que sdlo puede 
darnos la caridad del mismo Dios. Hay una realidad que trasciende 
la finitud de la naturaleza empirica y de la mente humana y que 
es precisamente lo sobrenatural, objeto de la religion mas que de la 
filosofia. Asi como a lo sobrenatural se le subordina la naturaleza, 
asi también a la religion se le subordina la filosofia; por consiguiente, 
la filosofia debe basarse en la religion, lo mismo que la naturaleza 
se basa en lo sobrenatural, en el Ente incognoscible por esencia. 
Precisamente porque el Ente es creador, es clara para Gioberti la dis- 
tincidn-uniOn del Ente y del existente. E] Ente trasciende los limites 
del conocimiento humano, pero, en cuanto creador, se halla unido al 
existente o ente finito. Por otra parte, el existente, como dependien- 
te del Ente y manifestacién suya, es entendido en relacién al pri- 
mer principio creador. La ciencia o filosofia es, por consiguiente, 
esencialmente religiosa; es «ontologiay, como dice Gioberti, es decir, 
ciencia del Ente en cuanto creador y ciencia del existente en cuanto 
creado por Dios. De este modo se dibuja ya el concepto de la crea- 
cidn como circulo, expresado en la célebre f6rmula ideal (constitu- 
tiva de todo el pensamiento giobertiano): el Ente crea al existente y 
el existente retorna al Ente. 

En la Introduccién vemos casi explicitamente afirmado que el 
existente, de naturaleza divina, tiende a adecuarse al Ente, su crea- 
dor. Cometido de la filosofia, advierte en el Proemio, es buscar a 
«Dios en la ciencia» o instaurar la idea divina en ella. Segin Giober- 
ti, «llegara el dia en que se reconocera que Dios es el alfa y el ome- 
ga, el principio y el fin del saber humano, como de toda otra cosa. 
Entonces no sera ridiculo ni panteista decir que Dios est4 en toda 
la ciencia, y que de la Idea proviene aquella unidad por la que las 
distintas disciplinas se unen entre si, como aparece a primera vista». 
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Habida cuenta de este concepto que Gioberti tiene de la ciencia, se 
explica su acusaciOn de «psicologismo» lanzada contra la filosofia 
moderna de Descartes en adelante (excepcidn hecha de Malebranche 
y de sus seguidores). En efecto, el psicologismo parte del espiritu 
como naturaleza y cree elevarse gradualmente a Dios; en cambio, 
la ciencia ontoldgica parte de Dios, que es el Primum absoluto y 
creador. Sdlo ésta puede ser aina ciencia absoluta, la cual es comple- 
ta sistematizacién del saber, ciencia ideal, constituida con el método 
ontoldgico, resultante de elementos racionales (filosofia) y de ele- 
mentos suprarracionales (teologia revelada y natural). E] Ente perma- 
nece distinto, pero no separado del existente; el existente tiene su 
ser en el Ente: la naturaleza humana y fisica (filosofia y ciencia) es 
referida a lo sobrenatural (Revelacidn y teologia); Creador y crea- 
cidn permanecen unidos y distintos. Conservar y profundizar la 
uniOn-distincion del Ente y del existente viene a ser el trabajo espi- 
ritual del Gioberti fildsofo: el dilema — teismo o panteismo — queda 
siempre abierto. 

Segin Gioberti, dos son las potencias del conocimiento huma- 
po: la sensibilidad y \a inteligencia, es decir: a) la aptitud que tiene 
nuestro espiritu de recibir en si las impresiones y de ser modificado 
en un cierto modo; 5) y la aptitud de establecer, entre las impresiones 
y las modificaciones subjetivas (por si solas insuficientes para for- 
mar el conocimiento propiamente dicho), nexos universales y nece- 
sarios. Las dos facultades, aun cuando estén unidas en su ejercicio, 
son irreductibles: la inteligencia es objetividad y universalidad, la 
sensibilidad es subjetiva, particularidad; los inteligibles son pensa- 
bles, pero no sensibles, mientras que los sensibles son sentidos, pero 
no pensados. Este es el limite insuperable del conocimiento: para la 
inteligencia humana hay algo «incomprensible», es decir, la esencia 
de los entes. Sin embargo, hay en nosotros una tercera facultad, que 
Gioberti llama «superinteligencia», que nos impele a creer que las 
esencias ignotas son reales. 

Asi, en la Introduccién, lo superinteligible comienza a hacerse 
inteligible, a manifestarse ante el espiritu. La formula ideal, en esta 
obra, modifica la afirmacién de la pura incognoscibilidad del Ente, 
propia de la Teoria, pero el método y la ciencia de Gioberti siguen 
siendo ontoldgicos: el primer miembro de la formula prevalece de- 
cididamente sobre el segundo. Por lo tanto, el verdadero filosofar 
no comienza a partir del hombre, sino a partir de Dios: del Ente 
se tiene la intuici6n primitiva, intuicidn del Ente que es. De la idea 
del Ente proceden todos los conceptos absolutos, no por generacién 
0 creaciOn, sino por dependencia légica; a ella se unen, por creacién 
(el Ente crea las existencias) los conceptos relativos. Por consiguiente, 
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del Ente proceden los inteligibles, pero seria «imposible para el es- 
piritu humano lo Inteligible, sin creer al mismo tiempo en la reali- 
dad de lo suprainteligible»; por esto, <el origen divino de las ideas 
se efecttia solamente por via de generaciOn propia, asi como el ori- 
gen humano de ellas tiene lugar por via de creaciOn divina, habién- 
dose manifestado la dependencia légica de que hemos hablado, por 
el acto creativo». Conocemos el resultado del proceso (los concep- 
tos absolutos y relativos), no el proceso en si mismo. 

Entre el Ente y el existente hay una conexion de causa y efecto. 
Si la causa de la existencia fuera otra existencia, se iria al infinito; 
luego la causa no puede ser mds que absoluta y necesaria, es decir, 
el Ente. gCémo produce el Ente al existente? Gioberti excluye que 
el proceso a posteriori 0 el a priori puedan dar tal demostracién y 
por esto la nocién del acto creativo permanece confusa, pero es claro 
que la creaciOn es necesaria: no se puede demostrar, pero nos es 
conocida en cuanto percibimos el hecho creativo. 

El proceso de la creacién es proceso de individuacién: «Indivi- 
duar es crear: de aqui que la raiz de la individualidad no es subje- 
tiva, sino objetiva, divina, y no es conocida por el hombre sino en 
cuanto él la ve efectuada en la creacién». Con la existencialidad o 
hecho de la creacion, la idea se actta: «El individuo es verdadera- 
mente la actuacién de la idea, y la idea es a un tiempo la actuacidn 
del individuo». El acto creativo, dice Gioberti con Santo Tomas, 
es la individuaciOn del universal (proceso de materializacion o de 
concretizaciOn de la idea), asi como el acto cognoscitivo es proceso 
de desindividuaciOn o desmaterializacion de aquél. Las criaturas 
no son el término intrinseco sino extrinseco del orden creador; son 
en Dios, habia dicho también Santo Tomas, no formaliter seu essen- 
tialiter, sino mas bien exemplariter et causaliter. Asimismo, el tiempo 
y el espacio son requeridos en el momento del descenso del Ente al 
existente: respecto al Ente, son la potencialidad del existente sensi- 
ble; respecto al existente, son la realidad de la sucesién y de la ex- 
tension. 

Este es, en sus puntos esenciales, el proceso del primer miembro 
de la formula (el Ente crea al existente), que corresponde a aquella 
ontologia que Gioberti decia que no se encontraba en Rosmini. El 
filosofo de Turin elabordé, sucesivamente, el propio sistema y, en este 
ulterior ahondamiento, su interés se desplaz6 de un modo decidido 
hacia el segundo miembro de la férmula, el «existente retorna al 
Ente». En las obras péstumas, y sobre todo en los fragmentos de la 
Protologia (0 protofilosofia, es decir, ciencia primera), el método y la 
ciencia ontologicos vienen a ser el método y la ciencia protoldégicos. 
Gioberti acenttia la naturaleza divina del existente, captado en el es- 
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fuerzo de adecuarse al Ente creador: el existente (el hombre) es el ini- 
ciador del segundo ciclo de la formula, concreador y colaborador de 
Dios, al que retorna. Los dos momentos del circulo se hacen casi ne- 
cesarios el uno al otro, la creacién viene a ser casi necesaria a Dios y 
el proceso ideal se configura como salida del existente a partir del 
Ente y como retorno del Ente a si mismo a través del existente. El 
Ente casi se hace, deviene, se autocrea: el acto creativo es «teogdé- 
nico» y el Ente «no puede hacerse mds que a si mismo», Rozamos 
un panteismo dinamico y el equilibrio religién-filosofia se rompe en 
favor de esta Ultima: prevalece el racionalismo, y los limites entre 
lo natural y lo sobrenatural no se distinguen netamente. 

Sin embargo, tampoco en la Protologia ni en las demas obras 
postumas llega Gioberti a la unidad completa de Ente y existente, 
que algunos Ge sus intérpretes han visto en sus obras. En efecto, el 
principio de la potencia del Ente no es idéntico al del existente: Dios 
es acto infinito, el mundo es acto finito. Incluso cuando Gioberti Je 
atribuye la infinitud, ésta es siempre potencial; actual es sdlo la de 
Dios. ; 

Sin embargo, también es verdad que el concepto giobertiano de 
la historia de la humanidad como continua revelacion de Dios y ele- 
vacion del hombre ha conducido al fildsofo de Turin, especialmente 
en la Reforma catélica, a concebir la revelaciOn siempre abierta y no 
cerrada en los dogmas, manifestandose en la historia y en nuestra 
conciencia. A pesar de esto, Gioberti no resuelve sic et simpliciter la 
revelaciOn en la razon, la religidn en la filosofia, ni su metafisica es 
inmanentista a la manera del idealismo. El, en el fondo, como Ros- 
mini, quiere renovar el teismo cristiano, pero con menor equilibrio 
y con concesiones mucho mas audaces al racionalismo moderno, La 
proporcio6n que guarda el Gioberti de la Teoria y de la Introduccién 
con respecto al Del primado, es la que presenta el escritor de la Re- 
novacion y de El jesuita moderno con relacion al fildsofo de la Pro- 
tologia y de la Reforma. Acaso su tendencia hacia el racionalismo 
mas que hacia la religion, como en los primeros tiempos, tiene entre 
sus causas la del hundimiento del neogiielfismo, es decir, un mévil 
politico mas que especulativo. 


c) La educacion y la cultura como historia religiosa. — Como 
hemos sefialado, a partir del [luminismo el problema <religién-edu- 
caciOn» se plantea en términos dramaticos y perentorios: es la re- 
ligidn un obstaculo para la educacién del hombre y es en ésta un 
momento esencial e ineliminable? En otros términos: se puede 
prescindir de ella en el proceso educativo, desde el momento en que 
la humanidad ha adquirido la conciencia de que el reino de! hombre 
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es de este mundo, por lo que el desprestigio de la religion es una 
conquista del progreso? El duelo entre educaci6n «laica» o huma- 
nista y educacion «<religiosa» reside en este dilema; en él se inserta 
el pensamiento pedagdgico de Gioberti, lo mismo que el de otros 
espiritualistas de su tiempo. 

Para nuestro autor, la cultura es la historia religiosa de la huma- 
nidad, la revelacién de Dios a través del hombre y de su historia, 
como ya habian dicho Bruno y, de distinto modo, Hegel; pero, para 
Gioberti, el orden hist6rico a través del cual vuelve el mundo a 
Dios es la Iglesia catélica, cuya historia identifica con la de Italia. 
De esta confusi6n nacié en él la idea del «primado» de los italianos 
en la historia del género humano, es decir, de la misién confiada a 
Italia de guiar a la humanidad. Concepto arbitrario (lo mismo que 
el fichteano del primado de la nacién alemana y del hegeliano del 
pueblo elegido), pero dicho concepto, por un lado, actuo eficazmente 
en pro de la formacion de la conciencia nacional, y por otro, a di- 
ferencia del tradicionalismo francés, permitid a Gioberti reconquis- 
tar el sentido auténtico de la sradicién, entendida como principio 
propulsor y dinamico de la historia y no como elemento conserva- 
dor. La tradicién transforma las situaciones; la potencia del pensa- 
miento es el movil de la accién: un pueblo se hace esclavo si deja de 
pensar; vuelve a ser libre si aprende de nuevo a pensar. Por esto el 
«filésofo», como el «docto» de Fichte, prepara a los libertadores. 
Educar significa tener fe, creer en el hombre porque se tiene fe en 
Dios y creer en Dios porque se cree en el hombre. Asi, vuelve a pre- 
sentarse la ambigiiedad giobertiana, el peligro de resolver dialécti- 
camente la religion en el proceso histérico y el momento teol6gico en 
un humanismo entendido como primado del hombre. 


CAPITULO VIII 


LA ORGANIZACION ESCOLAR EUROPEA 
EN EL PERIODO POST-NAPOLEGNICO 


1. La educacion y la escuela en Francia 


La Revolucién francesa habia afirmado, sobre la base de sus pre-| 
supuestos ideoldgicos, la necesidad de limitar la obra pedagdgica a) 
la formacién de la conciencia moral y civil del nuevo ciudadano 
europeo, artifice de la vida democratica. La concepcion combat 


naria excluia, por consiguiente, y descuidaba, cuando no la combatia 
abiertamente, la educaci6n religiosa. rf = —_——— 

Tal limitacién del ideal pedagdgico, como hemos indicado, pro- 
vocé una profunda modificacién en la organizacion escolar de Fran- 
cia y, en parte, de las naciones que pretendian seguir las ideas de la 
Revolucién. Las escuelas, que antes habian sido confiadas en gran 
parte a las congregaciones religiosas y a los eclesidsticos, ahora se 
substraen a su jurisdicciOn y son substituidas por la escuela estatal. 
Pero la politica antirreligiosa, llevada al extremo, acabd por hacer 
que las escuelas estatales fueran inaceptables e inadecuadas, favore- 
ciendo asi el camino a la escuela privada organizada por Ordenes re- 
ligiosas. 

Ya durante el periodo del Directorio se dibuja en Francia la ten- 
dencia a moderar la politica antirreligiosa y a imponer un credo 
jacobino, El mismo Fourcroy, ministro de educacion y ex jacobino, 
se daba cuenta de la necesidad de superar la polémica antirreligio- 
sa y de favorecer el libre desarrollo de la escuela. La politica esco- 
lar napoleénica se dirigid precisamente a este fin: son llamados los 
Hermanos de las Escuelas Cristianas y las congregaciones femeninas 
dedicadas a la labor docente, y la ensefianza primaria se deja en 
manos de los municipios. 

Sobre esta cuesti6n, en realidad, la legislacién escolar napoleé- 
nica no demostré una auténtica comprensién de lo que es una escue- 
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la estatal moderna. Se cuidé mas bien de la ensefianza media con- 
trolada por el mismo Estado en funcién de sus propios fines y or- 
ganizada en sentido laico, pero no antirreligioso. La ensefanza me- 
dia constaba de dos grados: las escuelas secundarias (ensefianza de 
la lengua nacional y del latin; principios de matematicas, historia y 
geografia), dejadas en manos de la iniciativa privada o de los mu- 
nicipios, aunque controladas por ei Estado mediante los prefectos; 
y los liceos (ensefianza de las lenguas clasicas, ret6rica, l6gica, mo- 
ral, matematicas y fisica), confiados directamente a la iniciativa es- 
tatal. Ast se consolida, moderando los excesos ideoldgicos, la escue- 
la estatal de ensenanza media nacida del clima revolucionario, Por 
su parte, la ensefianza universitaria se oriento contra la expansion 
de la iniciativa privada, controlada por la universidad imperial, ha- 
cia la centralizaci6n. Sin embargo, incluso por razones y preocupa- 
ciones de caracter politico, la universidad napolednica no fué un or- 
ganismo capaz de alcanzar altos fines educativos: acab6 por acentuar 
la preparaciOn técnico-profesional, e incluso militar, con menoscabo 
de la verdadera formaci6n cientifica. 

La Universidad francesa fué decayendo, cada vez mas, en el pe- 
riodo post-napolednico, reduciéndose durante casi todo el siglo xIx 
a un fatigado organismo burocratico. Incluso el concepto de la escue- 
‘la primaria como educaci6n obligatoria, impuesta y sostenida por el 
Estado, se fué perdiendo y el analfabetismo conserv6 en Francia, 
hasta finales del siglo x1x, un porcentaje muy elevado (295). 


2. La educacioén y la escuela en Alemania 


Mejor panorama presentan las escuelas en Alemania, donde el 
principio proclamado por Federico el Grande — segtin el cual la 
escuela primaria es competencia de la autoridad civil, sin que el 
Estado pueda declinar el cumplimiento de este cometido — es man- 
tenido y desarrollado con coherencia y decision. 

En el periodo post-napolednico, la educacién en Alemania es 
entendida como una necesidad fundamental para la redencidn del 
pueblo alemdn; la cultura adquiere, en todos los érdenes y grados, 


(295) La ordenacion escolar en Francia comienza a ser renovada a partir 
del afio 70, después de Ja desastrosa guerra con Prusia y bajo el acicate de 
nuevas fuerzas sociales y culturales. Anteriormente, Jules Simon (1814-1896) 
habia propugnado en su «manifiesto» (1864) la institucién de la escuela ele- 
mental obligatoria y gratuita, y Marie Pape-Carpentier (1815-1878) habia in- 
troducido los jardines de la infancia, favoreciéndoles la denominacién de «es- 
cuela materna». 
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un valor social y politico —darle a la nacién alemana el sentido de 
su dignidad y de su misién en el mundo —y tiende a favorecer en 
todos los aspectos, segin el principio de Herder, la formacidn de la 
humanidad. La fe nacional alimenta el celo y la tenacidad del deber 
escolar sin perturbar el orden docente de la ensefianza media, ni 
la dignidad de la Universidad, que, desde la fundacién del Ateneo 
de Berlin (1810), viene a ser cada vez mas el centro de la alta cola- 
boraciOn cientifica y de la libre investigacion (296). 

La transformacion de la ensefianza media, como la de la univer- 
sitaria, se inspira en el principio del desarrollo de todas las energias 
espirituales: la escuela latina municipal se hace gimnasio y se con- 
solida en un tipo de escuela clasica (con seis clases de diez cursos) 
de orientaciOn universitaria, en la que se ensefia latin, griego, mate- 
maticas y aleman, sin descuidar otras nociones integradoras. Muy 
pronto, junto a esta escuela, se va formando otro tipo de instruccidn 
técnica, que se robustece en armonia con las exigencias técnico-pro- 
fesionales de la vida moderna. 


3. La educacién y la escuela en Inglaterra 


La organizacion escolar inglesa es por completo distinta de la de 
otros paises del continente europeo. Sobre la base de la concepcidn 
liberal y democratica, intimamente ligada a la estructura de la so- 
ciedad y a la mentalidad inglesa, la educacién permanece en Ingla- 
terra confiada en gran parte, como toda otra actividad, a la iniciati- 
va privada (297). Por esto, durante el periodo en que en el resto de 
Europa se efectuaba el paso de la escuela privada a la publica, el 
Estado inglés se mantuvo lejos de reivindicar para si el cometido 


(296) La Universidad alemana del siglo x1x fué el centro mundial de la 
cultura; maestros insignes, en las distintas disciplinas, atrajeron a los estu- 
diosos de todas las partes del mundo con el objetivo de continuar o perfec- 
cionar sus estudios en Alemania. 

(297) Este desinterés del Estado tenia sus inconvenientes: modelaba los 
distintos grados de instruccién sobre la base de las diferentes clases sociales 
y hacia de la escuela un privilegio de las clases pudientes, precisamente cuan- 
do en el resto de Europa los agitadores, revolucionarios y filantropos creian 
con firmeza en la redencién de las clases sociales por medio de la instrucci6n. 
En Inglaterra, en cambio, la escuela gratuita sdio surgid en el 1891 (en el 
Reino de Cerdefia fue establecida en 1859 y en el Reino de Italia en 
1877). Implacable critico del conformismo burgués y del tradicionalismo 
clasista fue el gran escritor Charles Dickens (1812-1870), que, en algunas 
de sus novelas, atacé con eficaz humorismo la falsa respetabilidad de las 
instituciones y se hizo defensor de la tutela de los menores de edad y de 
la difusién de los nuevos asilos y de los jardines de la infancia. 
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educativo, prefiriendo, en cambio, seguir el sistema de reconocer y 
subvencionar algunos tipos de escuelas privadas. Esto le permitio, 
en el mare magnum de la multiple iniciativa privada, seleccionar las 
orientaciones pedagdgicas y didadcticas que en la practica demostra- 
ban ser mas aptas; en efecto, aquellas que lograban consolidarse e 
imponerse, obtuvieron la ribrica de la aprobacién estatal. En con- 
formidad con la mentalidad «empirista» inglesa, las transformaciones 
de la escuela y de la ensefianza no tuvieron lugar segin unos planes 
preestablecidos, sino que siguieron la evolucién de los hechos; el 
Estado intervino por primera vez en 1883 con la aprobacién de sub- 
sidios para las escuelas regidas — hasta entonces — especialmente 
por las parroquias 0 por asociaciones inspiradas en fines religiosos 
o filantrépicos. Con la subvencién surgié también el control del Es- 
tado en lo referente al empleo de la contribuci6n estatal; asi se for- 
mo, en 1840, el primer nucleo de un «Departamento de Educacion 
publica», que no correspondia en modo alguno al Ministerio de Ins- 
truccién publica de los paises continentales. El perfeccionamiento 
del sistema de subvenciones y de control por parte del Estado cris- 
talizo solamente en la fijacién de la contribucién estatal en la pro- 
porcidn de un tercio con respecto a la concurrencia de alumnos, y 
de la permanencia de la cifra, en relacién al resultado conseguido 
en los examenes; tal sistema, regulado con espiritu amplio y segun 
estas directrices, todavia sigue vigente en la organizacidn escolar 
inglesa, en la que sOlo existen escuelas primarias publicas junto a 
abundantes escuelas privadas, mientras que, en la esfera de la ense- 
nanza media y universitaria, las escuelas siguen confiadas a la libre 
iniciativa. 

La modernizacion de la escuela ha sido sobre todo obra de las 
Universidades, que han tratado de eliminar el carActer confesional, 
y a veces exclusivista, de las escuelas sostenidas por las diferentes 
iglesias y sobre todo de debilitar el predominio de la Iglesia angli- 
cana. Las Universidades han introducido en sus programas las ma- 
terias cientificas mas en consonancia con las nuevas necesidades de 
la cultura; en este sentido, las Universidades de Londres, de Oxford 
y de Cambridge pueden considerarse el alma del progreso, el cual. 
por lo demas, representa, mas que una innovacion, el desarrollo de 
una tradicion escolar; mas que una reforma de programas y un 
cambio de las materias de estudio, se da un perfeccionamiento de 
los expedientes didacticos y de los ambientes escolares. El de la es- 
cuela inglesa, en efecto, mas que en la adquisicién de unos conoci- 
mientos, consiste en la preparacién inmediata para la vida mediante 
el fortalecimiento armonico del cuerpo y el ejercicio de la voluntad. 
Orientar y ensefiar a orientarse en la vida es el fin primario de la 
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escuela britanica, la cual, mas que cultivar un saber superior propio 
de una clase de intelectuales y aristécratas de la cultura, trata de 
habituar a los individuos a las reglas de la vida asociada. De aqui 
la importancia maxima que da al estimulo de las cualidades (lealtad, 
franqueza, decisidn, cooperaciOn) necesarias a la honestidad civica, 
por lo que no es de extrafiar que los ingleses sepan ser mas «ciuda- 
danos» que «hombres» (298). 


(298) Merece ser mencionado el llamado método monitorial, fomentado 
por los ingleses Andrew Bell (1753-1832) y Joseph Lancaster (1778-1838), que 
se inspiran en tentativas analogas a las de Pestalozzi, tales como la de confiar 
la ensefianza de los mas pequefios a los alumnos de mas edad y mas instruidos 
(el alumno-maestro fué denominado monitor). Este método, llamado también 
de «mutua ensefanza», después de haber despertado un gran entusiasmo, de- 
cayO sin dejar apenas traza alguna. Y es que para ensefiar no basta haber 
aprendido bien la leccién o ser el primero de la clase; la ensefianza es cues- 
tion de madurez intelectual y no de cantidad de nociones. 
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CAPITULO Ix 


EL PENSAMIENTO PEDAGGGICO 
DEL RESURGIMIENTO ITALIANO 


l. La educacién eomo formacién de la conciencia civies 
y nacional italiana: Romagnosi y Cuoco 


Como hemos sefialado a propdésito de Mazzini y de Gioberti, el 
problema politico italiano durante el periodo del Resurgimiento es 
planteado como problema de educacién: no podia formarse Italia 
como Estado nacional sin educar a los italianos en los ideales de 
independencia y de libertad. 

En el umbral del Resurgimiento, Gian Domenico Romagnosi 
(1761-1835), ya recordado, y Vincenzo Cuoco (299) son los primeros 
en fomentar la educacidn de la conciencia civil y nacional italiana. 
Para Romagnosi, el hombre es sujeto de educaciOn no como individuo 
(segin el individualismo racionalista), sino como sujeto social, como 
miembro de una sociedad gue se ha formado a través del desarrollo 
historico de un pueblo (critica del cosmopolitismo iluminista). La 
buena educacién, la que estimula en los 4nimos nuevas exigencias 


(299) Naciéd en Molise (Civitacampomarano) en 1770 y tomé parte em 
la Revolucién napolitana en 1799, En el exilio escribid su obra maestra,,. 
El ensayo histérico sobre la revolucién napolitana de 1799, en donde explica 
las razones del fracaso del intento revolucionario, En Milan, después de la 
ocupacion francesa, redact6 el Diario italiano con el fin de regenerar el es- 
piritu pttblico. De vuelta a Napoles, bajo José Bonaparte y Joaquin Murat, 
ocup6 los mas altos cargos del Estado, Llamado a formar parte de la comi- 
si6n para la instruccién ptiblica, present6 ante ésta la Relacién y proyecto de 
decreto para la ordenacién de la instruccién publica en el Reino de Népo- 
les (1809), importante escrito pedagogico. Escribid ademas el Platoén en Ita- 
lia (1805), novela histérico-filoséfica (parecida al Telémaco de Fénelon), diri- 
gida también a regenerar la conciencia de los italianos; en ella vuelve sobre 
la tesis viquiana del De antiquissima italorum sapientia sobre una originaria 
civilizaci6n italiana pre-pitagérica y anticipa el Primado de Gioberti. Murié 
en 1823. 
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espirituales y hace surgir nuevas formas de cultura, es un factor 
eficacisimo de progreso social y de perfeccionamiento individual. 
Elemento esencial de ella es la instruccidn, que es un derecho y un 
deber del individuo hacia la sociedad y de la sociedad con relacion 
al individuo, La instruccién no debe adoctrinar, sino hacer a los 
hombres capaces de pensar, formar la «mente sana», activar con el 
ejercicio sus potencias mentales. 

Vincenzo Cuoco fue el primero que tuvo plena conciencia de la 
educacién como problema de formacién de la conciencia politica. 
Las ideas de libertad y de independencia nacional no se trasiegan 
de un pueblo a otro; dichas ideas son conquistas de un pueblo ma- 
duro. La libertad no se ensefia con las ideologias ni se recibe como 
un regalo; se hace conciencia de cada individuo y de una nacion en- 
tera sdlo a través de la educacidn, es decir, recorriendo el largo ca- 
mino de la «culturay. Por lo tanto, escribe Cuoco, es preciso «<habi- 
tuar las mentes de los italianos a pensar noblemente, conducirlas, 
casi sin que se percaten de ello, a las ideas que exige su nueva suer- 
te; y transformar en ciudadanos de un Estado a quienes han nacido 
habitantes de una provincia, o de regiones incluso mas humildes que 
una provinciay; «hay que formar ia moral de los italianos, e inspi- 
rarles el espiritu de unidn, el amor ala patria, el amor a la milicia, 
que hasta ahora no han tenidoy. Los italianos han vivido hasta aho- 
ra a la sombra de otros pueblos y, privados del sentimiento de amor 
a la patria, unas veces han sido franceses, otras alemanes, otras in- 
gleses, sin ser jamas ellos mismos. Este es el motivo fundamental 
que inspira la Relaciédn de Cuoco, después de la amarga experiencia 
del fracaso de la Reptblica Partendpea de 1799, debido a la falta 
de madurez de la conciencia politica del pueblo italiano. 

Es cierto que en la ultima mitad del siglo xv los italianos rea- 
lizaron progresos muy rapidos, pero de los adelantos culturales, ob- 
serva Cuoco, no nacieron nuevas necesidades ni progres6 la concien- 
cia del pueblo; por esto es todavia una cultura precoz y estéril, pe- 
ligrosa. Para que la cultura sea la sefial de la madurez de un pueblo 
y fructifique, debe engendrarse espontadneamente de abajo arriba y 
no ser impuesta a la inversa. Cuoco supera asi el abstracto antihis- 
toricismo de la pedagogia de la Revolucién y, utilizando motivos 
del historicismo viquiano, da a su Relacidén un espiritu de concre- 
cion histérica, de consciente adhesidn a las condiciones reales del 
pueblo italiano, Para nuestro autor, la educaci6n es acto de libertad 
espiritual y expresiOn de la originalidad de una naci6n; el sujeto que 
se ha de educar no es el «pueblo», concepto abstracto propio de los 
iluministas, sino la «naci6ny como unidad ética y cultural, caracteri- 
zada por su propia tradicién histdrica y consciente de sus destinos. 


LA PEDAGOGIA DEL RESURGIMIENTO ITALIANO 693 


Cuoco propone tres grados de instruccién publica: sublime, me- 
dia y elemental; «o, empleando el lenguaje corriente, superior, pri- 
maria y secundaria. Si quitdis la primera, las ciencias no se perfec- 
cionaran nunca; si la Ultima, vendran a ser inttiles para el pueblo; 
si la media, inutilizaréis las dos anteriores, porque ni los hombres 
podran pasar de la inferior a la superior, ni las verdades podran re- 
tornar de la superior a la inferior». Ademas, la instruccién debe ser: 
a) obligatoria, dentro de los’ mites de las posibilidades de cada ciu- 
dadano; b) publica, es decir, administrada por los poderes publicos; 
c) uniforme, debiendo tener en cuenta la unidad ética nacional. Pero 
la importancia de Cuoco no reside en la exposicion de la ordenaci6n 
diddctica, sino mas bien en el caracter unitario del programa de re- 
generacion nacional y politica de Italia. 


2. Iniciativas e instituciones educativas: Ferrante Aporti 
y San Juan Bosco 


Las ideas pedagdgicas de Cuoco fueron recogidas y desarrolla- 
das por Mazzini y por Gioberti que, mediante sus escritos y con la 
accion, contribuyeron a la formaci6én de Ja conciencia nacional ita- 
liana. Para ambos, como ya hemos dicho, la instruccién popular es 
necesaria y funcién exclusiva del Estado, ya que sdlo el Estado es 
consciente de los intereses superiores de la nacién y tiene el derecho 
y el deber de educar las conciencias. Por consiguiente, la educacién, 
como dice Mazzini, debe ser publica, civil, universal, obligatoria y 
uniforme. «La educaci6n doméstica puede formar al hombre priva- 
do; la educacién civil es la Gnica que puede forjar al ciudadanoy», 
escribe Gioberti, apasionado adversario de la educacién de los ecle- 
siasticos y especialmente de los jesuitas, la cual, segun él, apaga y 
enflaquece los animos y los hace timidos y mezquinos. Para Giober- 
ti, la educacién de los jesuitas, formalista y verbalista, adormece las 
conciencias y es instrumento y sostén de las fuerzas reaccionarias 
contrarias a todo progreso y a la causa nacional de Italia (300). 

Pero el problema de la educacién nacional no sdlo fué tratado 
y discutido por los pensadores, sino que apasiono a los mejores es- 


(300) Gioberti critica a la Compafiia de Jestis en la obra excesivamente 
polémica titulada El sesuita moderno (1847), en la que considera al «jesui- 
tismo», reaccionario e incivil, como el mayor obstaculo que le impide a la 
Iglesia catélica ponerse a la cabeza del progreso y asumir su funcion civil y 
nacional. La hostilidad hacia los jesuitas y hacia su conservadurismo doctri- 
nal y pedagégico es una posicién polémica comin a casi todos los escrito- 
res catélicos liberales. 
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critores, politicos, reformadores, etc., de Italia. En una época de 
«mesianismo» educativo, hubo una auténtica efervescencia de ideas 
y de proyectos, una actividad ferviente e intensa de renovacion de la 
conciencia civil y politica del pueblo italiano por medio de la crea- 
cién de instituciones escolares y filantrépicas, y de la publicaciOn de 
revistas y diarios, en donde se encendian discusiones y se proponian 
nuevos métodos educativos. En Piamonte, en Lombardia y en Tos- 
cana se establecen escuelas de ensefianza mutua o monitoriales (ya 
fomentadas, como sabemos, en Inglaterra por Bell y por Lancaster 
y en Suiza por el P. Girard) para la difusion gratuita de la instruc- 
cin elemental. 

En estas mismas regiones se difundieron también los asilos infan- 
tiles, especialmente por obra del sacerdote lombardo Ferrante Apor- 
ti (1791-1858), que instituy6 en Cremona, en 1827, la primera «escue- 
la de la infancia», trece afios antes de que Froebel fundara el pri- 
mer «jardin de la infanciay. Su finalidad, ademas de filantrOpica y 
de previsiOn social, era también la de dar una educaci6n civil y re- 
ligiosa y la primera ensefianza, segtin el método intuitivo de Pesta- 
lozzi. Los asilos de Aporti, defectuosos en la ensefianza (301) por ex- 
ceso de enciclopedismo mnemOnico (consistia aquélla, segun el mé- 
todo de Girard, en cuadros sindpticos y elencos sistematicos de 
nombres, que el nifio debia aprender de memoria), tuvieron el mé- 
rito de llamar en Italia la atencién sobre el problema de la educa- 
cion infantil, redentora de los nifios indigentes, y sobre su importan- 
cia social como instrumento de transformacién de la plebe en fun- 
cion de la redencién de la sociedad. 

Principes y gobiernos, frente a esta benéfica y amplia actividad 
de los particulares, la favorecieron en los primeros tiempos 0 per- 
manecieron indiferentes; después, preocupados por el espiritu libe- 
ral y renovador que animaba las nuevas instituciones educativas, 
auténticos instrumentos de propaganda politico-liberal y nacional, 
Ja obstaculizaron o la persiguieron (302). 

Solamente el Piamonte, transformado en refugio de los patriotas 
perseguidos, entre los que también se hallaba Aporti, impulsd6 la 
solucion del problema escolar en el decenio de preparacién (1849- 


(301) Aporti expone su método en el Manual de educacién e instruccién 
para las escuelas injantiles. 

(302) Contra Aporti se desencadené la critica obtusa de los grupos re- 
accionarios y conservadores, que confundieron la redencién de la clase pro- 
letaria con la subversion politica y social. Pero a estas alturas de los tiem- 
pos, el problema se impone a la atencién de los espiritus iluminados de 
toda Europa y la cuestiédn de la educacién de la infancia abandonada se 


inserta en la mas vasta de la lucha entre el proletariado y el capitalismo 
industrial. 4 
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1859). Los nuevos principios didacticos y educativos cristalizaron en 
forma de derecho, primeramente con la ley (1838) de Carlo Bon- 
compagni (1810-1861), que en 1839, junto a Cavour, fund6 la Socie- 
dad para las Escuelas infantiles, y después con la ley (1859) del mi- 
nistro Gabrio Casati (1798-1873), que, con la unidad, se extendid a 
todo el reino de Italia. La ley Casati facilit6 a las distintas clases de 
escuelas la ordenacidn que substancialmente ha permanecido en vigor 
hasta la reforma de Gentile (923), dando fundamento juridico a dos 
principios basicos de politica escolar: a) cardcter gratuito y obliga- 
torio de la escuela elemental; b) el Estado organiza la instruccion pu- 
blica y controla la confiada alas entidades privadas. 

En el Piamonte inicid también su gran obra educativo-religiosa 
una juminosa figura de apdstol y de santo, San Juan Bosco (1815- 
1888), el fundador de los Salesianos (asi llamados en recuerdo de 
San Francisco de Sales, protector del Instituto). Educador nato, en 
1841 fundd en Turin un Oratorio, que fué el primer ntcleo del lo- 
zano sistema de escuelas diurnas, nocturnas y profesionales, de hos- 
picios y de colonias agricolas que luego se difundieron y arraigaron 
por todo el mundo. El fin de Dom Bosco es filantrépico: «hacer el 
bien a la juventud pobre y abandonada», reeducar, como ya lo hacia 
San Felipe Neri, a los muchachos extraviados. 

Dom Bosco tuvo una gran confianza en la bondad de la natura- 
leza humana. Segin él, el hombre se halla inclinado naturalmente 
a hacer el bien* Cometido del educador es fomentar esta disposicién 
interior (saber descubrir <el punto accesible al bien»), sin recurrir a 
castigos, sino con el talento y con la capacidad que aquél, si pretende 
ser de verdad educador, debe poseer como si fuera un don de la 
naturaleza; si no los posee, ningun libro se los podra ensenar jamas. 
Incluso en los nifios mas rebeldes y corrompidos por el ambiente 
hay un fondo de bondad y atafie al educador saberlo descubrir y 
fomentarlo con la fuerza del amor; la bondad de la naturaleza hu- 
mana tomara la delantera y triunfara sobre las desviaciones, Leamos 
al mismo Dom Bosco: «Hace cerca de cuarenta afios que vengo tra- 
tando con la juventud, y no recuerdo haber usado castigos de nin- 
guna clase, y con la ayuda de Dios siempre he obtenido no sdlo lo 
que era debido, sino también lo que simplemente deseaba, y esto, in- 
cluso de los nifios que parecian negados a la esperanza de un buen 
resultado». El secreto del éxito, segin Dom Bosco, reside en conocer 
bien la indole de los muchachos (buenos, apaticos, discolos, etc.); 
segin la indole, el educador debe orientar su procedimiento educa- 
tivo. 

El] mismo Dom Bosco Ilamé a su método preventivo, en contra- 
posicidn al denominado represivo. Conforme a este ultimo, el educa- 
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dor debe dejar hacer y después castigar las transgresiones; en cambio, 
segiin el primero, es preciso vigilar con amor para que el muchacho 
no incurra en transgresiones y, por consiguiente, en el castigo. No se 
trata de «reprimir» los impulsos del chico, sino «de evitar las ocasio- 
nes de obrar mal, mediante la raz6n, la religidn, el carino»; y no es 
que sea preciso recurrir a faciles sentimentalismos, sino potenciar y 
ayudar a la voluntad, «la facultad soberana..., unica fuente del ver- 
dadero y puro amor, del que la sensibilidad no es mas que una falsa 
imagen». 

Pero la importancia de Dom Bosco como educador no reside en 
las formulaciones tedricas del método (que, por lo demas, siempre 
'fué reacio a formular), sino mas bien en su obra personal de educa- 
dor. El mismo decia: «Mi sistema es no tener ningUn sistema». Dom 
‘Bosco no poseia un método, sino el genio del educador, aquella ma- 
ravillosa aptitud para penetrar en el alma de los educandos, para 
comprenderlos, amarlos y hacerse amar. Su capital obra pedagogica 
es su misma obra infatigable de apdstol de la educacién, empenada 
en la redencién social de los nifios y de los jévenes a través de la 
| instrucci6n técnico-profesional, entendida como rescate del hombre 
Len la dignidad del trabajo y de la cultura (303). 


3. La pedagogia de Rosmini 


Las teorias pedagdgicas de Rosmini son una consecuencia de su 
pensamiento filosdfico y una aplicacién del principio ontolégico-me- 
tafisico de la idea del ser. Del propdsito de renovar el espiritualismo 
tradicional catdélico en contacto con las exigencias mas auténticas del 
pensamiento moderno saca una consecuencia fundamental de orden 
practico-pedagdgico: reformar desde dentro la vida religiosa con 
objeto de ponerla mds en consonancia con el espiritu verdadero y 
profundo del Catolicismo y con lo que de mds sano tiene la cultura 
moderna; por consiguiente, es necesario regenerar la conciencia ca- 
tolica del clero y de los fieles. Para que esto tenga lugar, se precisa 
que la Iglesia salga de su aislamiento y entre en contacto con el pen- 
samiento moderno; que el clero sea instruido de manera que pueda 


(303) Con la obra de Dom Bosco enlaza la de San José Benedicto Cotto- 
lengo (1786-1842), dirigida a la educacién de los deficientes (mutilados, inva- 
lidos, paraliticos, ciegos, sordomudos, deformes, deficientes psiquicos etc.) 
en el asilo de la Casita de la Divina Providencia, en donde a tantos desgra- 
ciados se ensefia a trabajar, adaptando el trabajo a los particulares casos de 
deficiencia. Cottolengo puede considerarse como uno de los fundadores de la 
reeducacion profesional, que es uno de los problemas mas actuales de la so- 
ciedad contemporanea. 


LA PEDAGOGIA DEL RESURGIMIENTO ITALIANO 697 


asumir su funcidn y competir con los seglares; que el culto y las 
practicas religiosas sean espiritualizados; que la unidad de los espi- 
ritus sea verdaderamente sentida y no impuesta desde fuera. La ins- 
trucciOn religiosa debe ser «plena y vital», es decir, fundada en las 
necesidades espirituales de !os fieles y no sdlo en la objetividad dog- 
matica de la doctrina; la verdad no debe hablar al intelecto, sino al 
corazon. «La verdad no puede actuar en los espiritus si en lugar de 
ella ponemos su muerto simulacro, es decir, las palabras que la 
expresan exactisimamente, pero cuya exactitud no sirve mas que 
para provocar sensaciones auditivas, ya que estas palabras tropiezan 
y mueren en los oidos». 

De la doctrina de Ja idea del ser — que, como sabemos, es la 
luz objetiva de la verdad presente en el sujeto inteligente y por él 
participada y no adquirida, es decir, recibida de Dios — Rosmini 
saca el supremo principio de la metodologia, esto es, «una base fir- 
me» del arte del método. Como hemos dicho, para el Roveretano las 
ideas no son mas que determinaciones de la unica idea del ser, el 
primum precognitum, anterior a todo conocimiento; por consiguierite, 
las intelecciones no son otra cosa que la progresiva especificacién 
de Ja Unica idea primaria, segin un orden de ideas que va de las 
mas generales e indeterminadas a las mas particulares y determi- 
nadas. El supremo principio de la metodologia es concordar el des- 
arrollo del espiritu con este procedimiento, o lo que es lo mismo, de- 
terminar lo que se debe ensefiar segun los distintos grados del curso 
natural de aprendizaje, de modo que haya una conveniente concate- 
naciOén de ideas. El nifio comienza sus conocimientos con sintesis 
primitivas genéricas e indeterminadas (percibe algo, un ser) que lue- 
go, con el analisis, concreta en ideas especificas incorporadas en ima- 
genes y expresadas en palabras hasta formar ideas cada vez mas es- 
pecificas. El supremo principio del método se enuncia, por lo 
tanto, del siguiente modo: «Se han de presentar a la mente del 
nifio (y, en general, a la del hombre), primeramente los objetos que 
pertenecen al primer orden de intelecciones; después, los objetos que 
pertenecen al segundo; luego los del tercero, y asi sucesivamente». 
Principio éste que encierra mucho de verdad, pero que, en su abstrac- 
ta formulacion, tiene el peligro de mecanizarse (304). 


(304) Las ideas pedagdgicas de Rosmini se hallan expuestas en los si- 
guientes escritos: Del supremo principio de la metodologia y de algunas de 
sus aplicaciones al servicio de la educaci6n humana (1857, pdstumo); Sobre 
la unidad de la educacion; Las cinco llagas de la Iglesia. 
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4. Lambruschini y Capponi 


Con el problema de la renovacién del contenido doctrinal de la 
Iglesia, al que hemos hecho referencia a proposito de Rosmini, esta- 
ba en conexién el de la renovacion del principio de autoridad y de 
la organizaciOn eclesidstica, ligado a su vez con el politico de la re- 
generacion de la conciencia moral, civil y politica del pueblo italiano 
merced a la fuerza espiritual del Catolicismo y de una Iglesia que la 
favoreciera. En este programa se halla todo el espiritu del pensa- 
miento politico-filoséfico de Gioberti y los motivos de la polémica 
con los catélicos conservadores y tradicionalistas, hostiles a toda 
forma de innovacién y temerosos de las consecuencias de un cato- 
licismo liberal. 

El mismo problema se le presenta a Raffaele Lambruschini (305) 
en el terreno pedagégico, es decir: cémo conciliar el principio de la 
espontaneidad y de la autonomia del educando, propio de la peda- 
gogia moderna, con la fe catdlica, en la que la educaciOn tiene su 
fundamento; y qué hacer para que una educacion catdélica sea al mis- 
mo tiempo un medio vdlido para el renacimiento civil y politico de 
Italia. En pocas palabras: cémo es posible una educacién que dé al 
educando la conciencia del valor indeclinable de la fe religiosa, de la 
libertad espiritual y de la italianidad, La solucién, segan Lambrus- 
chini, se ha de ver en funciédn de un nuevo concepto de la religion 
y de la autoridad religiosa. 

Los catélicos, segun él, deben ser miembros vivos de la comuni- 
dad y no seguidores pasivos e inertes; pero para que esto suceda es 


(305) Nacié en Génova en 1788, pero vivié casi siempre en Toscana. En 
la soledad de su villa de San Cerbone se ocupé de sus estudios y desplegé su 
obra de educador y de maestro en contacto con otros nobles espiritus que 
en Florencia se reunian en torno a la Antologia de Vieusseux. En San Cer- 
bone, en 1830, creo una instituci6n para el pueblo; fundd y dirigid, sucesi- 
vamente, La guia del educador, La familia y la escuela, La Juventud; fué 
también profesor de filosofia en el Instituto de estudios superiores de Flo- 
rencia. Murié en 1873. Sus escritos pedagégicos mas importantes son: De la 
Educacion (1849), De la Instruccién (1871) y los Pensamientos de un solita- 
rio (1887, postumos), donde expone sus ideas religiosas. Lambruschini es uno 
de los poetas liberales que viven la profunda crisis religiosa y social del si- 
glo xIx y uno de los representantes mas genuinos del filantropismo pedago- 
gico popular de aquella época. Afirma el primado de la educacién moral 
sobre la intelectual e identifica moralidad y socialidad («el hombre moral, 
no menos que el hombre intelectual y el hombre corpéreo, es y vive en la 


sociedad»), por lo que la educacién social, segtin él, ha de realizarse como 
educacion del pueblo. 
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necesario que la Iglesia no se detenga en la doctrina enunciada por 
el Concilio de Trento, que niega el espiritu de la religion en favor 
de la letra y considera la vida religiosa como una inspiraci6n proce- 
dente del exterior y como una mecdnica ordenacién de ritos y de 
practicas; la religion debe ser vida interior de la conciencia y libre 
adhesion de los fieles. Como él mismo escribe: «La ensefianza y las 
practicas religiosas tienen valor si penetran en el alma y la renuevan, 
pero son una ilusi6n, algo vaeio y muerto, si permanecen fuera 0 no 
penetran mas alla de la memoria; son un peligro si, impotentes para 
iluminar y conmover el espiritu, no hacen mas que atarlo y disgus- 
tarlo». La fe, en pocas palabras, es adhesidn espontanea a la verdad, 
que debe imponerse desde dentro, Por esto a Lambruschini le pare- 
ce que la mejor definicién de la libertad, respecto a las leyes civiles 
o eclesiasticas, es ésta: «La libertad reside en que las leyes exteriores 
secunden y ayuden a la conciencia interior, sin que jamas la con- 
trarien, la sometan ni la reemplacen. En otras palabras: la libertad 
es el predominio de la recta conciencia». De aqui la conocida afirma- 
cidn de Lambruschini: «No son las almas para la Iglesia, sino la 
Iglesia para las almas». Asi entendidos, el principio religioso y el de 
autoridad pueden servir de fundamento a una educaci6n que preten- 
de ser religiosa y al mismo tiempo respetuosa de la autonomia del 
educando. En efecto, educacién religiosa significa suscitar la con- 
ciencia de lo divino, que es precisamente la raiz de la libertad y de 
la dignidad de la persona. El hombre es un sujeto libre porque es 
un sujeto religioso (306). 

De modo semejante, para Lambruschini no existe ningtn conflic- 
to entre la libertad del educando y la autoridad del maestro, intér- 
prete de Ja ley de Dios y, por consiguiente, autoridad «religiosa» en 
el sentido de que la educacién es efectuada con dnimo religioso: 
la ley representada por el maestro tiene valor en cuanto es sentida 
por el educando como interior a su conciencia, y la libertad del edu- 
cando tiene valor en cuanto guarda el debido respeto a la autoridad 
del maestro. El maestro es cooperador (contribuye de una forma efi- 
caz) a la obra de formacidén del alumno; pero siempre es el alumno el 
que verdaderamente se educarda a si mismo. E| acto educativo, en su 
concrecién y verdad, es comunidn de almas, obra de amor, continua 
comunicacion de confianza reciproca, Por lo mismo, la instruccién, 
segun Lambruschini, es eficaz cuando no es dada al alumno, sino 
cuando él la conquista con su trabajo personal. 

A diferencia de los escritores del Resurgimiento, Gino Capponi 


(306) Modelo de la educacién es la familia; por esto, todas las familias, 


incluso las desheredadas, deben ser ayudadas para que cada una cumpla su 
misiOn educativa. 
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(307) no cree en el apostolado educativo ni en la eficacia de los mé- 
todos. Critico a veces perspicaz de la pedagogia de los jesuitas y de 
Rousseau, para él la educacidn es totalmente obra de la actividad 
del espiritu, que se hace a si mismo por su intrinseca virtud. El arte 
exterior de la palabra, el mecanismo de los métodos y las teorias 
pedagégicas no tienen ninguna eficacia en la obra educativa: e/ edu- 
cador lo es en su misma personalidad y no aprende en ningtn libro 
el secreto de educar. Basta que sepa despertar en el Animo del 
educando el interés y el amor por un «pensamiento dominante» y 
unificar en torno a éste los demas intereses. Como dice Capponi, «una 
sola idea moral que haya despertado un afecto basta por si sola 
para fecundar las mentes de todo un pueblo, de todo un siglo». 
Fin de la educacién, por fuera y por encima de todos los métodos 
abstractos e inttiles y teniendo como fundamento la intuicién y la 
afectividad, es realizar esta unidad espiritual, es decir, vencer la 
disgregacién de los sentimientos. Sdlo la unidad interior es capaz 
de vigorizar la accién y de hacerla fecunda en la practica (308). 


5. El nechegelismo de la escuela napolitana: Spaventa 
y De Sanctis 


En Italia, los Borbones recelaban de las «cabezas calientes» y 
de los estudios, temian que sus stbditos aprendieran a pensar y con- 
sideraban el analfabetismo como un excelente instrumento de do- 
minio; esto explica que el Reino permaneciera atrasado con relacién 
al Piamonte y a la Toscana. Pero continuando la tradicién de Vico 
y de Cuoco, precisamente en Napoles florecié, en contacto con la 


(307) Naciéd en Florencia en 1792, Viaj6 por Suiza, por Francia, por 
Alemania y por Inglaterra y tomé parte activa en los acontecimientos poli- 
ticos del Resurgimiento, Historiador y economista de formacién europea, 
ejercié una vasta influencia sobre la cultura toscana de su tiempo. Favorecié 
la difusi6n de la instruccién popular; de pedagogia escribid el Fragmento 
sobre la educacion (1845). Murié en 1876. 

(308) Entre los espiritualistas de menor importancia recordamos al abate 
Giovanni Antonio Ranyeri (1810-1867), que fué el primer titular de una cA- 
tedra de Pedagogia en la Universidad de Turin; sus doctrinas se inspiran 
en Rosmini, lo mismo que las de Domenico Berti (1820-1897), estudioso de 
didactica elemental. El espiritualismo fue continuado hasta el cansancio, y 
cuando ya triunfaba el positivismo, por Giuseppe Allievo (1830-1913). Menta- 
lidad muy distinta es la del dalmata Niccolo Tommaseo (1802-1874), escritor 
extravagante y fildlogo severo, adversario del puro gramaticismo y de toda 
educaciOn que no renueve ni suscite ideas. También para Tommaseo, como 
para Capponi, la educacién debe confiarse «a la intuicién poderosa de la 
mente humana, que en las almas virgenes es maravillosa». 
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filosofia hegeliana, un neohegelismo que rejuvenecié la cultura y, con 
anterioridad al positivismo, renov6 la filosofia, estancada en las 
«formulitasy de raquiticos giobertianos y rosminianos. 

El mejor exponente del momento idealista partendpeo fué el 
abrucense Beltran Spaventa (1817-1883), que, en los Estudios so- 
bre la filosofia de Hegel (1850), capta uno de los puntos débiles 
de esta filosofia y, concretamente, el de la afirmacion de que la Idea 
se desarrolla en si con anterioridad a la conciencia. ,Como puede 
concebirse un proceso sin la conciencia que lo piensa? Es preciso 
partir no del ser, sino del pensamiento que piensa el ser. La dialéc- 
tica es la misma vida de la conciencia, que es eterno perecer y eterno 
nacer. Spaventa, ademas, siguiendo las huellas del método dialéc- 
tico hegeliano, innové los criterios de eee e y de valoracién 
de la historia de la filosofia. 

Por su parte, Francesco de Sanctis (1817-1883), también en la 
linea hegeliana, renov6 la critica literaria y fundd, sobre nuevas 
bases, los estudios de literatura italiana. Sus conceptos de la autono- 
mia del arte y del mismo arte como momento creador del espiritu; 
su critica de los llamados «géneros literarios», la condena de la 
«retorica» como fuente de mentiras y de corrupcion y la recusacion 
de los lugares comunes, de las frases hechas y del desalifio en nom- 
bre de la franqueza y de la sinceridad, también tienen una impor- 
tancia pedagdgica fundamental. Educador de nacimiento, De Sanctis 
pone la formaciOn de la personalidad y de su sdlida conciencia 
moral en el «estudio firme» y en la «seriedad» del empefio. Su de- 
seo es que la escuela venga a ser una «fragua» de costumbres mora- 
les, que no se reducen a la fe, sino que comprenden también la 
cultura, el habito de ser libre, que se conquista no con el cOmodo 
trasiego de las nociones, sino con la adquisicidn personal de la 
ciencia. 

Como escritor y como ministro de Instruccién Publica, De Sanc- 
tis se entreg6 a las polémicas pedagdgicas y contribuyd no poco 
a dar a ja nueva Italia la escuela nueva, capaz de renovar las cos- 
tumbres italianas. «Una escuela no me parece viva, sino con esta 
condicién: que junto a la ensefianza se dé la parte educativa, una 
gimnasia intelectual y moral que estimule y ponga en movimiento 
todas las fuerzas latentes del espiritu. Lo que menos puede pedirle 
un joven a la escuela es el saber, pues éste ha de encontrarle y 
conquistarlo él mismo si quiere que en verdad sea cosa suya. La 
escuela le puede dar los Uultimos resultados de la ciencia, pero si 
se redujera sdlo a esto, en verdad que la escuela estaria por demas; 
bastaria con buscar aquellos resultados en un libro. Lo que un joven 
debe pedirle a la escuela es que ésta le site en condiciones de poder 


702 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


buscar y encontrar por si mismo la ciencia.— Por esto la escuela 
es un laboratorio en el que todos han de ser compafieros de trabajo, 
tanto los maestros como los discipulos, y donde el maestro no ha 
de exponer y demostrar Gnicamente, sino que ha de buscar y obser- 
var junto a los discipulos, de modo que todos sean actores y como 
un solo ser orgdnico, animado por el mismo espiritu. — Una escuela 
hecha de este modo no sdlo vale para educar a la inteligencia, sino 
aque forma la voluntad, y esto es mucho mas valioso. En ella se 
aprende la seriedad del fin, la tenacidad de los medios, la resolucién 
acompafiada de la disciplina y de la paciencia; en ella se aprende, 
ante todo, a ser un hombre.» 

Estos son los cometidos que De Sanctis le asignaba en 1872 a la 


escuela de la nueva Italia, que, atin hoy, esta muy lejos de haberlos 
realizado. 
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CUADRO 


IDEOLOGIA, ESPIRITUALISMO Y ECLECTICISMO 
EN FRANCIA Y EN ITALIA 


( 


Los idedlogos 


x 

franceses | 

t 

( 

Los espiritualistas } 
franceses ) 

i 

( 


La filosofia | 
de Ja Restauracién } 
en Francia 


De Tracy (1754-1836) reelabora a Condillac; sélo la 
sensibilidad es originaria; la idea del mundo exterior 
no nos es dada por el tacto sino por el movimiento. 

CaBANIS (1757-1808): la sensibilidad depende del sis- 
tema nervioso; ademas de las sensaciones provi- 
nentes del mundo exterior, existen las sensaciones 
internas, independientes de las cosas. Los idedlogos 
contintian la tradicion iluminista. 


LAROMIGUIERE (1756-1837) y COLLARD (1763-1843): la 
conciencia es originaria y no un producto del me- 
canismo de las sensaciones. 

MAINE DE BIRAN (1766-1824): el sentido intimo es la 
«revelaci6n interior» de un Ser ordenador. E] he- 
cho primitivo no es la sensacion, sino la conciencia 
(critica de los idedlogos). El espiritu es actividad, y 
la sensaciOn no es pura pasividad. La actividad del 
sujeto es esfuerzo voluntario con el que adquiri- 
mos conciencia de nuestro yo y sentimos la resis- 
tencia de nuestro cuerpo. El hombre interior y la 
comuni6n con Dios. 


Reivindicacién de la tradicidn, encarnada por la Igle- 
sia catolica y subordinacién del orden social a un 
principio trascendente. 

De MAISTRE (1753-1821). En toda forma de actividad 
humana esta presente la Providencia, que es la cla- 
ve de la Historia y de la que los hombres y las 
instituciones (la Iglesia y el Estado) son los instru- 
mentos. 

Dr BONALD (1754-1840). Las formas fundamentales de 
la sociedad humana tienen su origen en Dios. Lo 
mismo que entre el pensamiento y el lenguaje, en- 
tre el pueblo y el soberano esta Dios, del que deri- 
van su autoridad la soberania y el Estado. 

LAMENNAIS (1782-1854). Ademas de la raz6n individual 
existe la razdn comun o el conjunto de verdades 
transmitidas de generacién en generacion. La Igle- 
sia es la depositaria de esta tradicidn universal, cuyo 
origen reside en una revelacién comin a todos los 
hombres. 


SINOPTICO 


| El eclecticismo 
francés 


Elaboracion critica 
del empirismo 
2n Italia 


Cuoco (1770-1823) 


El espiritualismo 
italiano 


( COUSIN (1792-1867). Trata de conciliar el tradiciona- 
lismo, el espiritualismo de Biran y el idealismo ale- 
man. Su «eclecticismo» es una forma de espiritua- 
lismo de escasa originalidad. La experiencia inter- 
na nos hace intuir las verdades fundamentales y 

4 alcanzar el Absoluto con anterioridad a la reflexion 
(con @ método de la observacién psicolégica). En- 
tre las creencias del sentido comin se da la existen- 
cia de Dios. E] mundo es necesario a Dios, que 

(se revela a través de él. 


{ GIOIA (1767-1828) y RomAGNosi (1781-1835). El inte- 
rés social y juridico de Romagnosi. Critica del sen- 
sismo y del empirismo: el sentido ldgico no deriva 
de la experiencia sensible y no es reductible a ella. 
Las categorias no son a priori. El hombre es sujeto 
de educaciédn como miembro de una sociedad, tal 
y como se ha formado a través del desarrollo histé- 
rico de un pueblo. La instruccién como educacion 

} para pensar. 

GALLuPI (1770-1846). El yo o la conciencia es una 
verdad primitiva de hecho. El espiritu se capta in- 
mediatamente a si mismo y, a través de su modifi- 
cacion, aprehende la realidad externa. El andlisis 
y la sintesis, fundamentos de todo juicio. Las cua- 
tro clases de sintesis (real, ideal subjetiva, ideal ob- 
jetiva, imaginaria). La critica de la sensacién y la 
doctrina moral: el deber como ley y los juicios sin- 
téticos a priori practicos. 


_ 


( El problema de la educaci6n como problema de for- 
| macion de la conciencia politica. La libertad no se 
| ensefia, se conquista con la cultura. La Nacion 
4 como sujeto de educacién. La Relacidn y los tres 
| grados de la instruccién piblica: superior, media y 
| elemental. 1a instruccién debe ser obligatoria, pu- 
 blica y uniforme. 


El problema de la educacion nacional: formar la con- 
ciencia moral y civil de los italianos. 

Mazzini (1805-1872). La critica del materialismo y del 
individualismo de la Revolucién y de los iluminis- 
tas (nada de «sociedad de derechos», sino «sociedad 
de deberes»; Ja Revolucién es una «época critica» 
que hay que superar con otra «organica»). El Ca- 
tolicismo ha agotado su fuerza espiritual; ha de ser 
substituido por un nuevo simbolo; la formula de la 


( 
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E] espiritualismo 


italiano 


— 


nueva religion de la época social es Dios y la Hu- 
manidad, La politica como fe moral y religiosa y 
la vida como mision. El pueblo es la encarnacion de 
Dios y todo pueblo tiene una misiOn universal. La 
accion educa con miras a este fin. 


ROSMINI (1797-1855). El problema metafisico de la 
fundamentacion del sujeto espiritual precede y fun- 
damenta al gnoseoldgico. Se plantea como proble- 
ma de la verdad primera: la Idea del ser es preci- 
samente el principio metafisico o el a priori onto- 
logico. Pero el hombre no es principio de si mismo 
y, por consiguiente, hay en é] inadecuacion entre 
la existencia y la Idea. EJ problema de! origen de 
las ideas: la forma (idea del ser) es a priori, el con- 
tenido (determinacion del ser) es a posteriori. Sen- 
sacion y percepcion sensitiva, El sentimiento funda- 
mental o la sensaci6n de nuestro cuerpo en su to- 
talidad. La percepcién intelectiva es la sintesis del 
contenido, proporcionado por el sentido, y de la 
idea del ser a priori e innata proporcionada por el 
intelecto. La unidad de la conciencia y los princi- 
pios de substancia y de causa. La ontologia estudia 
el ente en su esencia y en sus tres formas; la teolo- 
gia tiene por objeto a Dios, el Ente absoluto. La 
forma moral del ser y la ley de la voluntad («Sigue 
en tu obrar la luz de la razén»). Bien sudjetivo (en 
relaci6n al sujeto) y bien objetivo, objeto del cono- 
cimiento, el Unico que puede ser bien moral, que 
es el bien objetivo querido por la voluntad. Juicio 
practico 0 acto de reconocimiento: reconocer (ayiar) 
con la voluntad lo que se conoce con el intelecto. 
La libertad. Sdlo el hombre es sujeto completo o 
persona; el principio de persona. Rosmini y Kant. 
La reforma de la vida religiosa y de la conciencia 
catolica del clero y de los fieles. El supremo prin- 
cipio de la metodologia: uniformar el desarrollo 
del espiritu con el procedimiento de la adquisicién 
de las ideas, es decir, determinar lo que se debe 
ensefiar en correspondencia con los distintos grados 
del curso natural de aprendizaje. 


GIOBERTI (1801-1852). Primum ontologico y Primum 
psicolégico; Rosmini parte del Primum psicoldgico 
(psicologismo) y por esto no supera el subjetivismo. 
El Ser es intuido directamente (ontologisino). La 
formula ideal: el Ente crea al existente, el existente 
retorna al Ente. Dios es el principio y el fin del 
saber humano y de todas las cosas; por esto la 
ciencia ontoldgica parte de Dios (peligro de pan- 
teismo). Sensibilidad, inteligencia y superinteligen- 


El espiritualismo 
italiano 


Nuevas iniciativas 
y doctrinas 
pedagogicas 


Lat 


ae 


cia. Conexién causal entre Ente y existente y la 
creaci6n como proceso de individuacién. El Ente y 
el existente se identifican (Protologia). La ontolo- 
gia como base del Saber ético: la primera es «la sa- 
lida de Dios» y el segundo cel retorno a Dios» mis- 
mo: la una, ciencia de los principios, es la base y el 
otro es 14 «cima del saber». Dios es revelacién pe- 
renne, que no puede encerrarse en dogmas fijos e 
inmutables. La cultura como historia religiosa y la 
potencia educadora de la tradicion. 


El problema de Ja educacién nacional caracteriza los 
estudios pedagdogicos del] siglo xIx: sus aspectos na- 
cionalistas y sociales (redencién de los nifios aban- 
donados y elevacion de las clases pobres). 

Proyectos y reformas educativas en Piamonte, Lom- 
bardia y Toscana: las escuelas de ensenanza mutua 
o monitoriales. 

E| «<decenio de preparacién» y las iniciativas educati- 
vas: la ley BONCOMPAGNI (1838), la Sociedad para 
las escuelas infantiles y Ja ley CASATI (1859). 


FERRANTE AporTi (1791-1858) y los asilos de infancia. 
Instituy6 en 1827 la primera «escuela de infancia» 
en Cremona. Limites del enciclopedismo mnemoni- 
co de Aporti y sus méritos en la educacién infantil 
en cuanto renovacion de Ja plebe al servicio de la 
redencion de la sociedad civil. 

San Juan Bosco (1815-1888) y Ja Congregacién de los 
Salesianos. La fundacién en Turin del primer Ora- 
torio (1841) con el fin filantrépico de «hacer el bien 
a la juventud pobre y abandonada». Principios fun- 
damentales del método educativo de Dom Bosco: 
a) la naturaleza humana tiende al bien; b) cometido 
del educador es fomentar esta disposicién natural, 
saber descubrir el «punto accesible al bien» con la 
fuerza del amor; c) el método a seguir es el pre- 
ventivo (no reprimir, sino quitar las ocasiones «de 
obrar maly); d) potenciar y educar la voluntad. 

San JosE B. COTTOLENGO (1786-1842) y la reeducaci6n 
de los deficientes en la «Casita de Ja Divina Provi- 
dencia» para su rehabilitacidn profesional. 


LAMBRUSCHINI (1788-1873) y el filantropismo pedago- 
gico popular en Toscana. La educacién social como 
educaci6n del pueblo. La religidn como vida inte- 
rior de Ja conciencia y libre adhesién a la autori- 
dad: libertad y religion. La libertad del educando 
y la autoridad del educador: \a ley representada 
por e] maestro tiene valor en cuanto es sentida por 


el educando como interior a su conciencia y la li- 
bertad de este Ultimo tiene valor en cuanto respeta 
la autoridad del maestro. La educacién como comu- 
nidn de almas. 

CAPPONI (1792-1876). Critica de la pedagogia de los 
jesuitas y de Rousseau. La intuicion y la objetividad 
como fundamento de la educacion, entendida como 
obra de la actividad del espiritu que se hace a si 
mismo por su intrinseca virtud. 


Nuevas iniciativas El Neohegelismo de la escuela napolitana. BELTRAN 
y doctrinas SPAVENTA (1817-1883) renueva la cultura filoséfica 
pedagogicas del Reino de N&poles. La critica de Hegel: no exis- 

te el ser con anterioridad al pensamiento, existe el 


pensamiento que piensa el ser. 


FRANCESCO DE SANCTIS (1817-1883). Renueva la estéti- 
ca y la critica literaria. La educaci6n como forma- 
cion de la personalidad y del hadbito moral, que no 
es solo fe, sino también cultura: no hay libertad 
sin cultura. Los objetivos de la nueva escuela de 
la Italia nueva: la escuela no debe dar el saber, 
sino ensenar a cada uno a conquistarlo por si 
mismo. 
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CAPITULO X 


EL POSITIVISMO 


1. Observaciones generales 


En la segunda mitad del siglo x1x se renueva el panorama filosé- 
fico europeo. Reivindicar el valor de las ciencias particulares contra 
las audaces construcciones metafisicas del idealismo trascendental 
y la validez de la experiencia contra el apriorismo de la filosofia 
romantica, es la orden del dia de un nuevo y vasto movimiento 
de pensamiento Ilamado positivismo. El positivismo no es solamente 
una direccién filosdfica, sino un movimiento que informa toda la 
cultura europea de la segunda mitad del siglo x1x; ademas, bajo un 
cierto aspecto, es de derivacién kantiana como el idealismo trascen- 
dental. En efecto, Kant, fil6sofo del Yo pienso y de la actividad 
creadora del espiritu, considera al mismo tiempo el mundo de la 
experiencia como limite de la razon, y niega, por consiguiente, la 
posibilidad de una metafisica como ciencia. De aqui parte el positi- 
vismo; puesto que no se puede saltar fuera de la experiencia interna 
y externa (de los hechos fisicos y de los hechos psiquicos) y no es 
posible una metafisica, Ja filosofia, si no quiere perderse en fantasias, 
debe limitarse al conocimiento de los hechos de experiencia, enten- 
derlos y unificarlos, {Para qué le habian servido a Kant las formas 
a priori de la sensibilidad y las categorias del intelecto? Para cons- 
truir la matematica y la fisica como ciencias, y nada mas. Con esto 
queda bien definido el cometido de la filosofia en cuanto andlisis 
de las posibilidades del conocimiento humano: Ja filosofia es meto- 
dologia de la ciencia. Evidentemente, el positivismo ofrece una in- 
terpretaciOn unilateral del criticismo de Kant. 

Los grandes progresos de las ciencias naturales favorecieron este 
movimiento. La ley de la conservacién de la energia de Robert 
Meyer (1842) y la teoria de la evolucién de la especie (El origen de 
las especies, 1859) de Charles Robert Darwin (1809-1882) dieron a 


710 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


las ciencias naturales una orientacién que debia tener sus repercusio- 
nes en la filosofia. Segtin estas teorias, los seres del universo aparecen 
en conexién reciproca y las formas de la vida en continuo desarro- 
llo. Estos principios fueron utilizados para la formacion, de una 
vision filos6fica de la realidad universal. ,No responde mejor a las 
exigencias de la filosofia apropiarse de los principios y los métodos 
de las ciencias naturales, en vez de perderse en las «extravagancias 
metafisicas»? El] método con que Darwin habia explicado el origen 
de la naturaleza organica del hombre es empleado para explicar la 
naturaleza espiritual humana en todas sus manifestaciones, tales 
como el lenguaje, la religion y la vida social. El cometido de la filo- 
sofia es descubrir en la multiplicidad de los fenémenos humanos la 
regularidad y la necesidad con que se manifiestan las leyes univer- 
sales. Asi lograra la ciencia restaurar la unidad espiritual realizada 
por el Medioevo sobre la base de la religidn y rota por el pensa~ 
miento moderno. Y, de esto modo, la unificacidn teoldgica o «miti- 
cay de la Edad Media (que e] pensamiento moderno, segtn los posi- 
tivistas, habia hecho bien en desmontar porque estaba asentada en 
principios metafisicos arbitrarios) serd substituida por la unidad posi- 
tiva realizada por la ciencia. El positivismo parte de la experiencia, 
pero desemboca en una visiOn unitaria y universal de lo real: unidad 
de la naturaleza fisica en sus leyes, unidad de la sociedad humana 
efectuada por las mismas leyes. Las ciencias de la naturaleza deben 
tener un espiritu filosdfico y la filosofia debe ser enfocada segtin 
el] espiritu de las ciencias de la naturaleza. En esto reside el signi- 
ficado del positivismo, que, si bien ha tenido el mérito de llamar 
la atenciOn sobre la concrecion y positividad de la experiencia (buen 
freno para las construcciones geniales pero fantasticas de los roman- 
ticos) y sobre la importancia que las ciencias pueden tener también 
para la filosofia, ha incurrido en el error de confundir frecuente- 
mente la filosofia con la ciencia, el mundo humano con el mundo 
fisico, el espiritu con la materia, y de hacer no pocas veces una 
pesima labor cientifica sobre la base de presupuestos filoséficos y 
también una pésima labor filoséfica sobre el fundamento de presu- 
puestos cientificos. 

El positivismo, mas que una doctrina filoséfica es un método, 
una forma mentis, consistente en estimar la experiencia como tnico 
criterio de la verdad, cualquiera que sea el objeto de la busqueda. 
A pesar de las diferencias que distinguen las diversas formas de 
positivismo (francés, italiano, etc.) y a los positivistas entre si, se 
pueden ver algunas caracteristicas constantes y puntos comunes: 
a) colocar y buscar la verdad en los hechos positivos, verificados 
por la experiencia; 6) considerar la misma experiencia como fuente 
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tinica del saber y criterio Ultimo de la verdad; c) acuerdo y casi 
identidad entre conocimiento filoséfico y conocimiento cientifico, de 
modo que los problemas filoséficos y las eventuales conclusiones 
tengan la objetividad de los cientificos; d) actitud agnéstica o nega- 
tiva frente a los problemas de la metafisica, que nos arrastra mas 
alla de la experiencia, a un mundo fantastico, y critica de los ele- 
mentos aprioristicos del conocimiento; e) concepcidn mecanicista 
de la naturaleza y determinjsmo de los hechos naturales y humanos; 
f) monismo, aunque algunos positivistas no nieguen la distincién 
de materia y espiritu; g) génesis, explicacién y justificacidn de los 
valores espirituales segtin la evolucién biolégica y las leyes de la 
psicologia empirica; A) importancia del andlisis como critica de la 
experiencia (de los hechos sociales, morales, psiquicos, religiosos, 
etcétera). 

En el positivismo corren vientos mesidnicos; la misma concepcién 

«religiosa» que el idealismo (sobre todo Hegel) tuvo de la filosofia 
o de la raz6n filosdfica, \o tiene el positivismo de la ciencia 0 de la 
razon cientifica,) La ciencia es entendida por él como Ia revelacion 
del Ser, la progresiva realizacion del Infinito, la solucionadora de 
todos los problemas, Ja instauradora de un nuevo orden social, En 
pocas palabras, la Ciencia no es solamente el tinico conocimiento 
humano verdadero, sino la «nueva religién de la humanidad», que 
excluye por superfluas a todas las religiones tradicionales y que es 
la garantia infalible del mejor destino del hombre, como individuo 
y como miembro de la sociedad. La moral, la politica, la religion, 
toda la actividad humana es puesta en conexi6n con la ciencia, la 
esperanza, la suprema posibilidad del hombre, el nuevo ideal que 
no le defraudara. La nueva Sociedad técnico-industrial tiene su fun- 
damento y su garantia en la ciencia. El «optimismo» positivista, in- 
genuo y romantico, instaura el culto religioso de la ciencia y, en vez 
de formarse un concepto critico de ella, lo tiene dogmatico; al querer 
hacer de ella una_religi6n, Ja transforma en un mito y en una su 
ticin.| Para Hegel todo es filosofia, incluidas Ia ciencia y la religion; 
para los positivistas todo es ciencia, incluso la filosofia y la misma 
religion. «Filosofismo» abst ;_ «<cientismo» abstracto 
el segundo.| Enemigo de toda metafisica, el positivismo es también 
una metafisica, que llega hasta la adoracion del hecho y a la divina- 
cidn de la materia. _ 
Tél podemos distinguir dos direcciones fundamentales: a) el 
positivismo social, que coloca a la ciencia como fundamento de un 
nuevo orden social y religioso; 5) el positivismo evolucionista, segin 
el cual la evoluci6n, fundamento de toda Ja realidad natural, es la 
manifestacién de un misterioso principio desconocido e infinito. 
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2. El positivismo social 


a) Saint-Simon. — Los fundamentos del positivismo social son 
establecidos por Claude Henri de Rouvroy, Conde de Saint-Si- 
mon (309), para el que la historia se desarrolla, segun un progreso 
necesario e ininterrumpido, en una serie de hechos unica y continua. 
La ley infalible que gobierna el proceso es la sucesion de épocas 
orgdnicas y épocas criticas. Es «orgdnica» la época que se funda 
en un sdlido sistema de creencias, segtin el cual se desarrolla y pro- 
gresa. La decadencia de estas creencias provoca fatalmente el co- 
mienzo de la época «critica», a la que sucede una nueva época 
organica. La época orgdnica del politeismo fué puesta en crisis por 
el monoteismo, que did lugar a la época organica de la Edad Media, 
puesta en crisis por Ja ciencia moderna, que a su vez crea la nueva 
época orgdnica de la filosofia positiva, fundamento de un nuevo 
sistema social, del que Saint-Simon se considera el profeta. 

En efecto, su «utopia» politico-social-religiosa se propone esta- 
blecer sobre nuevas bases la unidad espiritual que el Cristianismo 
habia realizado en el Medioevo. La edad moderna es un proceso 
gradual de disolucién de dicha unidad a través de algunas etapas 
principales (Reforma, Liberalismo, Revolucién). Ahora bien, la 
unidad espiritual ya no puede reconstruirse sobre la base de la 
enciclopedia escolastica; los nuevos tiempos exigen una nueva en- 
ciclopedia como la que viene dada por las ciencias positivas. 

Digno de sefialar es el pensamiento econdmico-politico de Saint- 
Simon, segtn el cual la crisis de los trabajadores sélo puede ser 
resuelta poniendo al frente de la sociedad a los grandes industriales 
y a los hombres de ciencia. En la direccidn de la vida social, y en lo 
referente al aspecto espiritual, los cientificos deben substituir al 
clero y, en lo que atane al aspecto econdémico, los industriales reem- 
plazar a la nobleza. Sin embargo, a la sociedad asi organizada le es 
indispensable, afiade en una segunda época Saint-Simon, un nuevo 
Cristianismo, segtin el cual lo divino seria inmanente a la sociedad 
humana, el reino de Dios en la tierra, constituido por el amor al 
projimo. La ideologia filantropica de Saint-Simon (emancipacién de 
las clases sociales desheredadas) es de matiz comunista: abolicién 


(309) Nacid en 1760. Como hombre de negocios, conocié los altos y 
bajos de la fortuna. Muri6 en 1825. Sus escritos principales son: Imtreduccién 
a los trabajos cientificos del siglo XIX (1807); Reorganizacién de la sociedad 
europea (1814); La Industria (1817); Sistema industrial (1821); El Nuevo 
Cristianismo (1825). 
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de la propiedad privada y de la familia y socializacién de los medios 
de produccién (capitalismo de Estado) son sus puntos mas notables, 
pero su comunismo todavia es romdntico, pacifista e internaciona- 
lista. Su nuevo Cristianismo se reduce a la capacitacidén econdmica 
y moral del proletariado (310). 


b) Comte.—Como puede verse, incluso en lo poco que hemos 
dicho, el positivismo francés» se presenta como sociologismo, es 
decir, como exigencia de reformar la vida social y politica para 
formar con ella una nueva unidad, no ya sobre la base de la religién 
tradicional, sino sobre la de la nueva religién de la ciencia positiva. 
Este es también el motivo inspirador del sistema de Auguste 
Comte (311). 


En el «sistema» comtiano podemos distinguir dos momentos: 


(310) Al comunismo utdépico pertenece también el inglés Robert Owen 
(1771-1852), industrial textil, que hizo de su fabrica un modelo, tnico en 
aquellos tiempos, de colaboracién entre el capital y el trabajo, ofreciendo 
a sus obreros buenos contratos de trabajo, subsidios, escuelas y un jardin 
de la infancia. En su libro titulado Proyecto de una renovacién social ataca 
jas costumbres y la legislacidn de su tiempo, sorda ante las miserias del 
proletariado. Owen fué también organizador de sindicatos y agitador; la 
colonia comunista—la Nueva Armonia—fundada por él en el estado de 
Indiana (Norteamérica) no tuvo éxito. E] saintsimonismo ejercié una notable 
influencia en Francia, sobre todo en algunas corrientes socialistas («socia- 
lismo romantico»), entre las que se hallaba la representada por Charles Fou- 
rier (1772-1837), el cual, basandose en el plan providencial que gobierna a la 
humanidad, propugna una ut6pica organizacién social que haga atractivo el 
trabajo y precisamente la formacién de los falansterios 0 de falanges de cer- 
ca de 1.600 personas en régimen comunista. Otro caracter tiene la orientacién 
social de Joseph Proudhon (1809-1865; {Qué es la propiedad?, 1840; La jus- 
ticia en la revolucién y en la Iglesia, 1858, etc.), del que se conoce la famosa 
definiciédn «la propiedad es un robo», que, sin embargo, ha de entenderse 
no como abolicién de la misma propiedad, sino del interés capitalista que 
se apropia del trabajo ajeno. La ley del progreso histérico, para Proudhon, 
es la justicia, que infaliblemente se realizara hasta llegar a la perfeccion. 
La justicia debe ser una fuerza del espiritu, vivida en concreto, de modo que 
sea «la primera y la ultima palabra del destino humano individual y colec- 
tivo, la sancién inicial y final de nuestra felicidad». Sin embargo, para Proud- 
hon, en el fondo, el éxito final de la lucha consiste en el triunfo de las 
fuerzas econdmicas. Amigo de Proudhon en Paris fué el ruso Miguel Baku- 
nin (1814-1876), fundador del comunismo andrquico, que, a diferencia del 
utOpico, que quiere la armonia de las clases sociales, propugna la revolucién 
y la lucha a ultranza. En Proudhon y en Fourier, en Campanella y en Moro, 
se inspira el comunismo anarquico de Carlos Pisacane (1818-1857). 

(311) Naciéd en Montpellier en 1798 y estudié en la Escuela Politécnica 
de Paris, de la que fué profesor, Durante toda su vida sintié inquietud por 
las reformas sociales y religiosas. Murid en 1857. Sus obras mas importantes 
son: Curso de filosofia positiva (1830-42); Sistemas de politica positiva y el 
Tratado de sociologia que establece la religidn de la humanidad (1851-1854). 
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a) la transformacion de las ciencias en filosofia (primera fase de su 
pensamiento); b) la transformacion de la filosofia en religidn (segun- 
da fase). En esta ultima, menos importante, Comte se presenta como 
el profeta y el pontifice maximo de la «nueva religion de la humani- 
dad», estableciendo su catecismo (Catecismo positivista) y su calen- 
dario (Calendario positivista), en el que los nombres de los Santos 
son substituidos por los de los inventores, bienhechores de la huma- 
nidad, revolucionarios, etc. La nueva religion tendria que haber 
lievado a cabo la «revolucién occidental» positivista. En rigor de 
verdad, Comte es el gran sacerdote de la ciencia, pero no de la 
ciencia tal y como la entienden los cientificos (que conocen sus posi- 
bilidades, fin y limites), sino de una ciencia-panacea, que vendria 
a ser la solucién definitiva de todos los problemas del género hu- 
mano y la realizacién de su perfeccién y beatitud. 

Seguin Comte, todo obedece a las leyes inmutables de la natura- 
leza, que la ciencia tiene por cometido descubrir y reducir en todo 
lo posible a la unidad. La razon no puede ir mas alla y, por esto 
mismo, se abandona la busqueda de las causas primeras y Ultimas. 
La metafisica pertenece a una fase histérica ya superada, La humani- 
dad, segtin Comte esarrolla a través de tres estadios:[a) el estadio 
teologico, en el que los hombres, dominados por la fantasia, explican 
los fendmenos de la naturaleza mediante el querer caprichoso de 


hechos generales, cuyo numero disminuira cada vez mds a medida 
que progrese la ciencia». Esta es la €poca del industrialismo y de la 
division del poder entre las fuerzas productoras de la riqueza, época 
que precisamente sera intaurada por el positivismo. Fin de la filo- 
sofia positiva es acelerar todo cuanto sea posible la superacién del 
estadio metafisico, Por otra parte, la ciencia, con el descubrimiento 
de las leyes naturales, esta empenada en realizar la total sumisién 
de la naturaleza al hombre, a fin de que este la pueda dominar: «Sa- 
ber para Eas: prever para poder». 

Sobre Ia ley de los tres estadios de la humanidad funda también 
Comte su clasificacidn de las ciencias. El orden de sucesién es esta- 
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blecido por el paso de cada ciencia a través de los tres estadios 
(matematicas, astronomia, fisica, quimica, biologia y sociologia). 

Cuanto mas simple y abstracta es una ciencia, tanto mas rapi- 
damente entra en el estadio positivo: la matematica ha sido la pri- 
mera; la ultima, la sociologia, por la complejidad de sus problemas y 
por su concreciOn. Segin Comte, construir la sociologia positiva o 
«fisica social» (estadio positivo de los fenédmenos sociales), es el 
cometido mas urgente que | débe asumir la filosofia. _ 
Fee sociologia, segun Comte, es la ciencia universal de la sociedad 
humana, el mejor fruto producido por la ciencia positiva, el funda- 
mento de toda reforma mejoramiento de la sociedad, el fin ultimo_ 
de todas las cie Cometido de la sociologia es «percibir neta- 
mente e] sistema general de las operaciones sucesivas, filosOficas y 
politicas, que deben liberar a la sociedad de su fatal tendencia a la 
disolucién inminente y conducirla directamente a una nueva orga- 
nizaciOn, mas progresiva que la que descansaba sobre la filosofia 
teoldgica». La sociologia sdlo puede realizar este fin si se constituye 
en disciplina positiva y estudia los fendmenos sociales como sujetos 
a leyes naturales, de modo que sea posible su previsiOn. Para lograr 
dicho fin debe: 1) establecer, con la ayuda de la biologia, las leyes 
universales de la vida social en lo referente a su existencia y desarro- 
llo; 2) indagar las condiciones generales de la vida social (del indi- 
viduo, de la familia, de la sociedad), Ilamandose esta parte estatica 
social, cuyo cometido es descubrir las relaciones necesarias que 
guardan entre si las distintas partes de un sistema social (hay relacién 
necesaria entre un régimen politico y una fase de la civilizacién 
humana; por consiguiente, un determinado régimen no corresponde a 
una fase sucesiva); 3) indagar las leyes universales que gobiernan 
la evolucién y el progreso social, llamandose esta parte dinadmica 
social, en la que la nocién de progreso es fundamental: el resultado 
necesario de un estadio precedente es el motor indispensable de! 
sucesivo. Asi, la sociedad es perfeccionamiento incesante que marca 
«la preponderancia de !as tendencias mas nobles de nuestra natura- 
leza». Primeramente predomina el egoismo sobre el altruismo, pero, 
con el progreso de la inteligencia, el hombre se percata de que le es 
mas beneficioso ser altruista. Por esto, «vivir para los demas», escribe 
Comte, es la norma suprema de la moral. Por consiguiente, en la 
historia, lo mismo que para Hegel, todo es necesario racionalmente. 
Cuando se haya realizado el régimen socioldgico, la libre investiga- 
cidn y la critica ya no seran necesarias. 

Como hemos indicado, Comte dié a su pensamiento en los Uulti- 
mos afios un caracter mistico: pone la unificacién de los hombres 
en el amor, en la Humanidad el Gran Ser (que, junto al Gran Medio 


\ 


a 
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o el «Espacio» y al Gran Fetiche o el «globo terraqueo», forma la 
nueva trinidad divina), Dios de la nueva Religion positiva o de la 
Humanidad. Asi, uno de los mas altos exponentes del positivismo 
acaba en una fantastica divinizacion de la historia (312). 


c) Cattaneo y Ferrari. — El positivismo social italiano tiene su 
mas genial representante en Carlo Cattaneo (1801-1869), discipulo 
de Romagnosi, que reelabora, a través de una interpretacién posi- 
tivista de Vico, algunas tesis de Saint-Simon. 

En la obra filos6fica titulada Psicologia de las mentes asociadas 
(1859-1863), que es su mejor trabajo, desarrolla el concepto de 
que la ciencia es posible en cuanto el hombre participa de las ven- 
tajas de la cultura como producto social. En nosotros hay fuerzas 
consideradas extrafias a la actividad mental y que, sin embargo, 
son coeficientes poderosisimos del trabajo cientifico; asi ocurre con 
el instinto, accidn sin ideas. De «muchos de nuestros instintos no se 
puede decir que sean superfluos e indiferentes a la compleja elabo- 
racion de nuestro saber, como por ejemplo del instinto social. Para 
descubrir la composicién del agua, de Tales a Lavoisier, transcurrie- 
ron veinticuatro siglos». Este descubrimiento «no es obra de la 
facultad solitaria de un hombre, sino mas bien de las facultades 
asociadas de varios individuos y de distintas naciones». Y lo mismo 
que el de sociabilidad, otros instintos entran, como coeficientes nece- 
sarios, en la obra cientifica. «La psicologia de las ciencias, lo mismo 
que la de las lenguas y que la de las leyes, la de las religiones y la de 
todas las instituciones, es una rama de la psicologia de las mentes 
asociadas, que yo no quisiera contraponer, sino superponer a la 
psicologia de la mente individual y solitariay. 

La «antitesis» es la ley suprema de la psicologia social. Fichte 
vid la antitesis en el individuo, donde la antitesis no puede surgir; 
su psicologia lo es de la mente solitaria. La verdadera antitesis, la 
de las mentes asociadas, «es el acto con el que uno o mas individuos, 
al esforzarse en negar una idea, vienen a percibir otra nueva; o el 
acto con el que uno 0 varios individuos, al percibir una nueva idea, 


(312) El positivismo de Comte no tuvo desarrollos originales inmediatos. 
La religion de la Humanidad fué abandonada por sus continuadores, tales 
como, por ejemplo, Emile Littré (1801-1881), para el que la filosofia debe 
aceptar el mismo método de las ciencias positivas, con lo que se ve obligada 
a abandonar toda hipotesis metafisica y a limitar el propio dominio a }o 
que e3 verificable, es decir, a las leyes empiricas de la naturaleza y de la 
historia. También para Littré hay conexién entre la ciencia y el desarrollo 
social; por consiguiente, el positivismo garantiza un progreso seguro. 


EL POSITIVISMO 717 


vienen a negar, aun inconscientemente, otra idea. En el primer caso, 
lo que distingue la nueva idea es que nace del conflicto de varias 
mentes, y que entre las mentes acordes, o en una mente solitaria, 
no habria nacido». El principio dialéctico —contraste y nacimiento 
de ideas— es inmanente a toda sociedad civil: las nuevas ideas 
nacen del conflicto. El mito iluminista del progreso, repensado a 
través de Vico y de Romagnosi, se transforma en ley concreta de la 
sociedad y se realiza a través del principio dialéctico como desarrollo 
de antitesis, que, sin embargo, no son puestas en la «mente solitaria» 
sino en las mentes asociadas, y de forma que no se sacrifica el indi- 
viduo al Yo-todo y se reivindica la pluralidad de los seres-fuerzas. 

Esto constituye la prueba de que Cattaneo sdlo tuvo de la filo- 
sofia (volviendo al problema que mas nos interesa) un concepto 
empirico. Sin embargo, es exagerado decir que reduce la filosofia 
a una mera enciclopedia del saber cientifico. 

Discipulo de Romagnosi fué también Giuseppe Ferrari (1812- 
1876), ingenio brillante y vehemente, que en los primeros tiempos 
sinti6 la influencia de la filosofia rosminiana y que, en el fondo, 
siempre estimd a Rosmini. Su principal obra es la Filosofia de la 
revolucién (1851). Su motivo central es la afirmacién de que cual- 
quier conocimiento, sometido a la logica, se manifiesta contradic- 
torio y absurdo. No hay evidencia légica, porque «el mismo proce- 
dimiento que nos promete certeza, nos conduce a la duda universal». 
La contradicci6n es inmanente al ser: todo es contradictorio; no es 
posible entender racionalmente lo real. La duda no se vence, sdlo 
se rehuye «resguardandonos de ella en el campo al que la naturaleza 
nos llama». La naturaleza nos invita a abandonar la logica, a some- 
terla a la naturaleza misma. La vida es mas fuerte que cualquier 
critica: continuamos viviendo y creyendo, aun después de que la 
critica parece haberlo destruido todo. Basta desterrar la logica para 
que las dudas y las contradicciones desaparezcan de la esfera de 
nuestras acciones. El] mundo es revelacién de la naturaleza y ia 
légica es posterior, sin que pueda negar ni explicar su existencia. 
La duda atafie a la realidad metafisica (que es misterio, algo incog- 
noscible) y no a las apariencias en que la naturaleza se manifiesta 
y en las que el hombre, desterrada la ldgica, vive y cree. 

La revelacién de la naturaleza es triple: de los seres, de la vida 
y de la moral. En lo concerniente a esta Ultima, dice Ferrari, hay en 
nosotros como hecho primitivo la tendencia moral, el instinto de 
sacrificio y de abnegacién. Nadie puede substraerse a él: «La vida 
despierta en nosotros un sentimiento que nos mueve a sacrificarnos». 
Hasta el presidio tiene su virtud. «Es imposible ser absolutamente 
egoista o absolutamente vil». Para la logica esto es absurdo: la ley 
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del sacrificio escapa a la logica. «La union de la caridad y de la 
ciencia sera siempre una contradiccién; la caridad es locura para 
la ciencia, la ciencia es un egoismo para la caridad». La logica mata 
la moral con la contradiccion; la naturaleza supera toda contradic- 
cién y la vence, mueve irresistiblemente al cumplimiento dei deber, 
sin esperanza de ningtin premio y sin poner los ojos en el precio del 
sacrificio: los valores morales son irracionales e incomprensibles para 
la razon. El derecho es la defensa de la moral y por esto la presu- 
pone; por consiguiente, es un producto social e hist6rico, El hombre 
aislado no tiene derecho. El derecho nace cuando los otros le impi- 
den actuar su destino moral. No hay una libertad abstracta: cada 
uno es libre en la propia esfera y, por consiguiente, cada uno actiéa 
su propio grado de libertad. Libertad e igualdad juridica y econo- 
mica no guardan adecuaci6n, pues cada uno es duefio del derecho 
que sabe afirmar. 

El positivismo social contribuy6 a atraer la atencidn sobre los 
problemas econdémicos y sociales que se planteaban a la nueva situa- 
cidn italiana: sostenido por hombres inclinados a la sociologia, a la 
politica y a las ciencias, tuvo el mérito de combatir el abstractismo 
cultural y de llamar la atenciOn sobre los aspectos mas inmediatos 
de los problemas de la vida social. 


d) El utilitarismo social: Bentham y Stuart Mill. — La primera 
manifestacion del positivismo inglés es el llamado utilitarismo, segun 
el cual, la filosofia, teorética y practica, es instrumento de renovacién 
social, que ha de realizarse con método rigurosamente cientifico. 
Seguin sus tedricos, la naturaleza humana puede ser modificada 
mediante las circunstancias exteriores, que en el fondo la forman. 
Junto a los mas altos exponentes de la economfa politica del si- 
glo xix, Thomas Robert Malthus (1766-1834), el famoso autor del 
Ensayo sobre la poblacién (1798), y David Ricardo (1772-1823), los 
principales tedricos de utilitarismo son Jeremias Bentham (313) y 
Stuart Mill. 

Las reformas sociales que Bentham propugn6é en Inglaterra se 
fundan en un principio de ética utilitarista: obtener la maxima feli- 
cidad que se pueda del mayor niimero posible de individuos. E\ hom- 
bre es egoista por naturaleza, pero el cometido de la moral es preci- 
samente regular el egoismo. Cuando los individuos conocen bien sus 


(313) Nacid en 1748 y murié en 1838. Sus escritos mas importantes son: 
Fragmento sobre el gobierno (1776); Principios de moral y de legislacién 
(1789). 
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intereses y calculan con claridad, se ponen de acuerdo entre si; de 
un modo casi espontaneo el interés de cada individuo coincide con 
el social. Realizar del mejor modo posible esta funcidn reguladora 
del interés de todos es el fin de la moral: «La virtud es lo que 
produce un maximo placer y reduce a un minimo el dolor». De este 
modo, no solo no sacrificamos nuestra utilidad, sino que la acre- 
centamos en cantidad y duracién. Con tal fin, Bentham formuld 
una especie de tabla para calcylar el interés (una especie de aritmé- 
tica moral), de modo que con ella se pudiera establecer cual de entre 
dos acciones procura la mayor suma de placeres y la menor cantidad 
de dolores. Segin nuestro autor, en cada placer es preciso considerar 
la intensidad, la duracioén, la certeza, la proximidad, la pureza en 
consecuencias dolorosas, la fecundidad (si es capaz de producir otros 
placeres) y la extension. 

Esta ultima cualidad del placer le sirve a Bentham para darle 
una finalidad social al utilitarismo, El hombre vive en relacién con 
sus semejantes y se sirve de la obra de éstos para su propia utili- 
dad. Por consiguiente, es necesario que él ayude a los demas, que 
obre de modo que Ja consecucidn de su interés sea también util 
a la sociedad. Cuando no obra asi, yerra en sus calculos y la sancién 
le obliga —en su favor —a rectificaciones y a respetar la vida y 
los intereses de sus semejantes. De aqui la maxima de la ética de 
Bentham: «Obra de modo que tu conducta contribuya a la mayor 
felicidad posible del mayor numero de individuos». 

El cdlculo cuantitativo del interés confunde, evidentemente, la 
accion econdmica utilitaria con la accién moral desinteresada y 
fundada en una norma universal (314). De esto se percaté John 
Stuart Mill (315), que modific6 en dos puntos el utilitarismo de 
Bentham: a) en el calculo de los placeres, ademas de la cantidad, 
es preciso tener en cuenta la cualidad; en otras palabras: los place- 
res se distinguen también por su mayor o menor nobleza (es mejor 
un Sécrates insatisfecho, dice Mill, que un cerdo cebado); 5) tam- 
bién existe la accidn desinteresada, es decir, realizada Gnicamente 
por el bien de los otros. Es verdad que el hombre tiende por natu- 


(314) Entre las criticas lanzadas contra el utilitarismo de Bentham recor- 
damos la de Alessandro Manzoni (1785-1873) en el Discurso sobre la moral 
catolica, Manzoni, como filésofo, es rosminiano. 

(315) Nacié en 1806 y fué educado en el utilitarismo social de Bentham 
y de su padre James Mill (1772-1835). Desempefid altos cargos en la admi- 
nistraci6n de las Indias y fué miembro del Parlamento. Murid en 1873. Sus 
escritos mAs importantes son: Sistema de logica deductiva e inductiva (1843); 
Principios de economia politica (1848); Utilitarismo (1863); Tres ensayos so- 
bre la religidn (1874, pdstumos). 
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raleza al propio interés y es egoista, pero en la sociedad adquiere el 
hdbito de asociar la propia felicidad a la de sus semejantes. Pri- 
meramente, el bien ajeno es considerado como un medio para reali- 
zar el nuestro, pero luego se acaba por considerar el bien de los 
otros como fin de la accién, olvidando que aquel bien sdlo era 
antes un instrumento. El altruismo, en suma, es una especie de egois- 
mo transformado por el habito y por la convivencia social, Acon- 
tece con esto algo parecido a lo que le sucede al avaro: primero 
desea el dinero por los goces que le procura (como medio), pero 
después termina por desear el dinero por si mismo, como fin, Sin 
embargo, aun con estas modificaciones, permanece en Mill la con- 
fusion del valor moral con el econédmico, de la ética con la eude- 
monologia. 

Mas importante es la légica, construida sobre el principio del 
asociacionismo, tomado en préstamo de Hume. Nosotros no cono- 
cemos mas que los hechos de experiencia y el razonamiento inductivo 
no consiste en pasar de lo particular a lo universal, ni el deductivo 
en el procedimiento inverso. El razonamiento es, en cambio, el paso 
de lo particular alo particular {razonamiento analdgico). La experien- 
cia me da a conocer algunos seres particulares que tienen un cierto 
caracter; cuando conozco otro ser que es andlogo a los conocidos 
anteriormente, extiendo a éste, por asociacidén, el caracter conocido 
en los primeros (p. e.: he experimentado que Juan y Pedro, hombres, 
han muerto; por asociacién extiendo a Andrés, hombre, la misma 
caracteristica y digo que Andrés es mortal). Aqui no se trata de una 
conclusién deducida de una premisa como en el procedimiento silo- 
gistico, sino de asociacién entre representaciones. Por lo tanto, los 
principios universales son formulas abreviadas, en las que incluimos 
la suma de los casos particulares observados. La realidad no es 
mas que un complejo de sensaciones actuales o posibles. Las cosas 
son grupos de «posibilidades permanentes de sensaciones» y el yo 
€s una serie de «posibilidades de sentimientos». 

En otros términos, segtin la légica asociacionista de Mill, no 
hay principios a priori y los conceptos son esquemas con los que re- 
agrupamos en un nombre las distintas sensaciones; por eso toda la 
realidad se reduce unicamente a los datos sensibles. No toda la 
realidad es sentida, por lo que, aun cuando no tenemos sensaciones, 
existe la posibilidad de tenerlas: las cosas son 0 experiencias actuales 
0 experiencias posibles. De modo semejante, hay que suponer que 
el espiritu, aun cuando no piensa ni siente, existe como posibilidad 
de estos estados, es decir, de volver a pensar lo que ya ha pensado 
o de anticipar lo que podra pensar. Pero esto le parece incompren- 
sible a Mill; y en verdad que es incomprensible la pretension de 
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derivar el espiritu de la simple asociacién de los datos sensoriales. 
Mill da una formulacio6n rigurosa al método inductivo. Segdin 
el autor inglés, también los axiomas matematicos y los principios 
logicos (y no sdlo el principio de causa como en Hume) son rela- 
ciones de asociacién tan fuertes que parecen necesarias (316). 


tbe. Us sh eile 
3. El positivismo evolucionista 


a) Spencer. — Esta orientacion del positivismo tiene su punto 
de partida en la doctrina bioldgica de la evolucién orgdnica, elabo- 
tada por Jean-Baptiste Lamarck (1744-1829) y por Charles Darwin 
(1809- 1882). El positivismo evolucionista adopta precisamente la 
evolucioén entendida como transformismo bioldgico y hace de ella 
el principio metafisico de una teoria general de la realidad. Su mas 
alto exponente es Herbert Spencer (317). 

Evolucién y progreso son los dos principios basicos del positi- 
vismo spenceriano. Se trate de lo que fuere (del desarrollo de la 
tierra o de la sociedad, del de la industria o de la literatura, etc.), 
«el fondo de todo progreso es la misma evolucién que va de lo 
simple a lo complejo a través de sucesivas transformaciones», Por 
consiguiente, estamos ante un evolucionismo metafisico, segin el 
cual la evolucién es el principio césmico y la causa primera de todo 
progreso, «Ley de la evolucidn» es el paso de la materia de un 
estado de «dispersiOn» a otro de «integracidn» o de «concentraciOn»; 
la determinaciOn fundamental del proceso evolutivo es la «diferen- 
ciacion» 0 paso «de lo homogéneo a lo heterogéneo». La evolucion, 


(316) El paso del positivismo social a] evolucionista lo marca William 
Hamilton (1788-1856), seguidor de ]a Escuela escocesa y autor de la Filosofia 
de lo incondicionado (1829), de las Discusiones de filosofia y literatura 
(1852) y de las Lecciones de logica y de metafisica (1859). Hamilton tiene 
mas que nada una importancia histérica: con él penetran en Inglaterra el 
criticismo kantiano y la filosofia de] romanticismo. 

(217) Nacié en Derby en 1828. Fué primero ingeniero de ferrocarriles. 
Después dej6 esta ocupacién para dedicarse a los estudios de psicologia y 
biologia. Murié en 1903. De sus escritos citamos: Primeros principios (1862); 
Principios de psicologia (1870-72); Principios de biologia (1864-67); Principios 
de sociologia (1876-85), y Principios de moral (1879-93). Spencer es consi- 
derado, con raz6n, como el mejor pensador del positivismo inglés; sin em- 
bargo, valorado en si mismo, su pensamiento carece de vigor filosdfico, de 
sentido critico y de finura especulativa. El] «optimismo» de Spencer, su en- 
tusiasta confianza en el «progreso», su dogmatica aceptacién de la «evolu- 
cidn» como principio metafisico y su cientismo denuncian una carencia de 
capacidad especulativa y una ingenuidad critica que han hecho envejecer 
precoz e irremediablemente su vasta y casi enciclopédica obra. 
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segtin Spencer, es «una integracién de materia y un concomitante 
derroche de movimiento, durante el cual la materia pasa de una 
homogeneidad indefinida e incoherente a una heterogeneidad defi- 
nida y coherente y el movimiento conservado se somete a una 
transformacion paralela». Cuando la evolucién ha aleanzado su culmi- 
naciOn, es decir, el maximo de diferenciacién y de concentracion, se 
determina el proceso opuesto de la «disolucién», la cual, sin em- 
bargo, no empece de modo alguno el optimismo de Spencer, ya que 
constituye el comienzo de otra evolucién. El proceso evolutivo 
humano conduce a la realizacion de una armonia cada vez mayor 
entre la naturaleza espiritual del hombre y sus condiciones vitales; 
en esto residen su perfecci6n y su plena felicidad. 

Pero el principio de la evoluciOn solo vale para conocer y siste- 
matizar los fendmenos de experiencia 0 el dominio de lo «cognos- 
cible» o de la ciencia, mas alld del cual esta lo Incognoscible, el 
dominio de la religidn, el reino del misterio inaccesible, que «igno- 
ramos e ignoraremos»: éste es el punto de encuentro y de concilia- 
ciédn entre la religidn y la ciencia. Segin esta teoria, no solo la 
ciencia, sino también la religidn se detiene frente al misterio (el 
Absoluto o Incondicionado); todas las creencias religiosas (compren- 
dido el Cristianismo), no dicen sobre el Absoluto nada que pueda 
ser logicamente demostrado y cientificamente probado; hay una 
fuerza misteriosa, causa de todos los fendmenos, por completo 
incognoscible para el hombre y desconocida tanto por la ciencia 
como por la religion. El hombre solo puede representarsela mediante 
simbolos. La teoria spenceriana es intrinsecamente inconsistente, 
pues si la religion y la ciencia se encuentran frente al misterio de lo 
Incognoscible y una y otra disponen de las mismas vias y de los 
Mismos medios insuficientes para penetrarlo, queda anulada la dis- 
tincion entre fe religiosa y conocimiento cientifico, es decir, la dis- 
tincién entre los dos reinos de lo <cognoscible» y de lo «invognos- 
cible». El problema de! encuentro de la religién con la ciencia deja 
de tener sentido, ya que las vias de la una son tan naturales como 
Jas de la otra; son dus modos humanos de plantear el problema del 
Absoluto, pero en tal caso ya no puede hablarse de religion, que 
viene identificada con un grado inferior de la conciencia humana 
(el de la ignorancia), frente al superior de la ciencia, que al menos 
conoce lo fenoménico. 

Manifestacion de lo Incognoscible son los fendmenos, que cons- 
tituyen el dominio de la ciencia. El yo y el no-yo (sujeto y objeto) 
son agrupamientos «<persistentes» de fendmenos, efectos condiciona- 
dos de la Causa incondicionada; es decir que, aun siendo descono- 
cida la relacién entre lo Incognoscible y los fendmenos, puede 
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suponerse una correspondencia hipotética (realismo transfigurado). 
Entre filosofia y ciencia, segdn Spencer, sdlo hay una diferencia 
gradual de unificacion: la filosofia aleanza un conocimiento comple- 
tamente unificado, mientras que el de la ciencia sdio es parcial. 
Donde la ciencia se detiene, comienza la filosofia, no en el sentido 
de que esta Ultima tenga un objeto y un método propios, sino en 
el de que, consistiendo en el conocimiento llevado a su mas alto 
grado de generalidad, parte’de los principios generales (indestructibi- 
lidad de la materia, continuidad del movimiento, persistencia de la 
fuerza) a que ha llegado la ciencia (con lo cual la filosofia pierde su 
contenido y autonomia). Ahora bien, estos principios se fundan en la 
ley de la evolucion, por lo que Ja filosofia es sdlo teoria de la evo- 
lucién. A estas alturas, no le quedaba a Spencer mds que aplicar 
dogmaticamente (y formando un haz con el espiritu y la materia, con 
Dios y la naturaleza, etc.) el principio evolucionista a las distintas 
ciencias, tales como la biologia, la sociologia, la ética y la religi6n. 
Y asi, todo el sistema es construido sobre una hipdtesis (la evolu- 
cién en el sentido de Darwin), cuya verdad no es demostrada ni por 
Ja ciencia ni por la filosofia. 

La biologia es el estudio de la evolucién de los fendmenos orga- 
nicos. Segin ella, la vida consiste en una «adaptaciOn» (a través 
de la cual se forman y se diferencian los Organos) cada vez mas 
completa de las condiciones internas a las externas; la herencia 
conserva y acumula los cambios organicos individuales. En el hom- 
bre, la conciencia también es una forma de adaptacion (Spencer 
admite una substancia espiritual incognoscible), y asimismo la razon 
es una forma del proceso evolutivo. Hay, desde luego, nociones 
a priori (independientes de Ja experiencia), pero sdlo para el indi- 
viduo, no para la especie, en cuyo plano la inteligencia es producto 
de la experiencia acumulada, transmitida por la herencia (318). Tam: 
bién la sociologia es estudio o descripci6n de] desarrollo social (y en 
este campo se aleja Spencer de la sociologia de Comte sobre el des- 
arrollo evolutivo de la sociedad); fijar los ideales y las metas de 
este desarrollo es ccmpetencia de la moral. Spencer sostiene que 
el desarrollo social debe ser dejado en completa libertad, confiado 


(318) Si la inteligencia es el fruto de la experiencia que el individuo he- 
reda de la especie y transmite a sus descendientes, se sigue que hay diferen- 
tes tipos de inteligencia correspondientes a los grados de la evolucion; por 
consiguiente, no hay un esquema lodgico original e intrinseco a la naturaleza 
humana, sino muchos esquemas logicos correspondientes a los distintos mo- 
mentos de la evolucién de la especie. Socidlogos y psicdlogos (como Durk- 
heim, Lévy-Bruhl, etc.) creyeron verificar esta hipdtesis con el llamado méto- 
do comparado, es decir, comparando Jas facultades de ideacién y afectivas 
de pueblos de distintas épocas histéricas y de diversas razas. 
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solamente a su fuerza espontanea, sin intervenciones estatales (que 
todo lo echarian a perder), y sin forzar la evolucién ni anticiparla, 
lo que no seria otra cosa que trastornarla y obstaculizarla con gra- 
ves consecuencias (perturbaciones sociales, guerras, etc.). Spencer 
es un decidido defensor de todas las libertades individuales. Objeto 
de la moral es la conducta del hombre que, en el evolucionismo 
bioldgico, significa adaptacién progresiva del hombre a sus condi- 
ciones vitales; por lo tanto, la vida mejor es la que mas se adapta 
a sus condiciones, de lo que resulta el placer, con el que se iden- 
tifica el bien (hedonismo, utilitarismo). Sin embargo, Spencer admite 
un sentimiento de obligacién moral, que es tal para el individuo, no 
para la especie; es decir, dicho sentimiento es el resultado del pro- 
ceso evolutivo, por lo que la coaccién (que se ha experimentado 
como util) viene a ser interior (autOnoma) y no exterior, Con la 
evolucién desapareceré este sentimiento de deber o de obligacién 
moral, llegandose a un estadio evolutivo en que la coincidencia del 
bienestar del individuo con el de los otros producira el acuerdo 
final entre el egoismo y el altruismo. 

También la pedagogia se halla asentada en los mismos princi- 
pios (Sobre la educacion intelectual, moral y fisica, 1861): la prima- 
cia se le otorga a la ciencia. Es preciso ensenar lo que es util para 
realizar mejores condiciones de vida; por lo tanto, la importancia 
de los conocimientos viene dada por las necesidades que ellos sa- 
tisfacen segin su grado de urgencia y, por consiguiente, por las 
necesidades relativas: 1) a nuestra conservacién; 2) a la crianza de 
los hijos; 3) al mantenimiento del orden social; y 4) al ocio de la 
existencia, que se ha de llenar con satisfacciones de nuestros gustos. 
Las ciencias bioldgicas, psicolégicas y sociales satisfacen los tres 
primeros grados de necesidades; el cuarto, satisfecho por la instruc- 
cion humanista, es un lujo y no una necesidad. En efecto, el valor 
formativo de las disciplinas cientificas es superior al de las discipli- 
nas literarias. Esta Ultima afirmacién confirma la escasa sensibilidad 
de Spencer hacia los problemas del espiritu (319). 


(319) Vasta influencia sobre la psicologia del siglo xIx ejercieron los es- 
critos del inglés A. Bain (1818-1903), mantenedor del mas riguroso asociacio- 
nismo psicologico. Comte, Spencer y Bain inspiraron también la obra litera- 
tia, historica y filosdfica de los franceses E. Renan (1823-1892), autor de 
una conocidisima Vida de Jesus y del libro juvenil El porvenir de la Ciencia, 
y de H. Taine (1828-1893), cuya obra mas importante es Sobre la Inteligen- 
cia (1870). Renan exalta la ciencia como lo tinico capaz de dar a la humani- 
dad lo que necesita para vivir, y considera que a ella esta vinculado el des- 
tino de la humanidad y la perfeccién del individuo. Sin embargo, la cien- 
cia, sin la religion, no puede darle al hombre la verdad que necesita. Y, en 


EL POSITIVISMO 725 


b) El materialismo evolucionista en Alemania. —En una pri- 
mera fase, la reacciOn frente a Ja especulaciOn postkantiana y roman- 
tica se manifesto también con una rigida profesién de materialismo, 
ni4s aparatoso que profundo, mds popular que cientifico, y que se 
difundié extraordinariamente entre Jas personas de cultura media 
con escritos de propaganda destinados a liberar las conciencias 
de los <prejuicios» filos6ficos y religiosos. Cientificos, aun de gran 
autoridad en su disciplina, acreditaban con su nombre las mas inge- 
nuas herejias filosdficas establecidas con un dogmatismo intolerante, 
empefiado en combatir Jas fantasmagorias metafisicas y religiosas y 
e] dogmatismo filoséfico. En el fondo, para este materialismo, tras- 
cendencia metafisica y religiosa no significaban mds que otras tantas 
tentativas de dar una explicacién de] mundo que no fuera rigida- 
mente mecanica. Frente a ellas, el Jema es <atenerse a Jos hechos 
y a sus leyes», no habiendo en este sisterna lugar para Ja <hipdtesisx 
de Ja existencia de Dios. Toda esta literatura pseudo-cientifica y 
pseudo-filos6fica tuvo en parte el mérito de llamar Ja atencién sobre 
los problemas y sobre ej progreso de la ciencia, pero con el] tiempo 
nada ha quedado de Jas construcciones metafisicas materialistas 
arbitrariamente proyectadas, es decir, elaboradas sobrepasando Jos 
limites de la ciencia. E] médico Ludwig Biichner (1824-1899), autor 
de la famosa obra Fuerza y materia (1855), aplica el principio de Ja 
conservaciOn de la energia para explicar la unidad de la conciencia. 
A su vez, el fisidlogo holandés Jakob Moleschott (1822-1293), pro- 
fesor en Turin y en Roma, sostiene, en su obra titulada La circula- 
cién de la vida (1852), que Ja vida del pensamiento y de Ia voluntad 
esta ligada a la calidad de las materias que, a través de la alimen- 
tacién, son aportadas al organismo y al cerebro. Los pensamientos 


cectc, Renan no ve en Ja ciencia la verdad, sino un producto humano que 
nos ofrece el] espectaculo magnifico de las diversas formas de la naturaleza 
y que intuye bajo el fenémens mas simple Ja complejidad misteriosa. La 
cienciz nos proporciona un deleite y un goce <estéticoy. De aqui la supe- 
rioridad del cientifico sobre las «masasy, la nobleza y Ja aristocracia del sa- 
ber. En el fondo, ej] pensamiento de Renan es un esteticismo cientifico, 2 ve- 
ces finamente escéptico y antidemocratico, y un diletantismo filoséfico. 

Taine, en la obra citada, reelabora, con pluma de elegante escritor, los 
motivos de] ermpirismo inglés y del sensismo. Segfin él, el espiritu no es mas 
que un flujo y un haz de impresiones que a su vez se reducen a un flujo 
y a un haz de impresiones nerviosas. Posteriormente, Ja sociologia francesa 
tuvo por representantes mas autorizados a E. Durkheim (1858-1917), que 
formulé Las reglas del método socioldgico (1895) y sostuvo gue la manifes- 
tacién religiosa primitiva no fué el animismo, sino el totemismo (la creencia 
en una fuerza impersonal encerrada en el totem); y a L. Lévy-Brihi (1857- 
1939). 
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son mas elevados y las acciones mds nobles si !as materias asimiladas 
son de mejor calidad (320). 

Mientras el principio de la conservacién de la materia y de ia 
fuerza sirve de fundamento al materialismo de Biichner y de Moles- 
chott, en la base del materialismo de Ernst Hackel se encuentra el 
principio de la evolucion. Sobre él construye este autor el proceso de 
formacion del universo (321). 

Mayor rigor especulativo y un materialismo menos ingenuo, 
fundado en un anilisis critico de los conceptos de materia y de nece- 
sidad mecanica, se encuentran en otros positivistas alemanes, entre 
los que merece ser mencionado Ernst Laas (1837-1885), autor de 
la obra Idealismo y positivismo (1879-84). Laas, a diferencia de los 
materialistas, elabora una concepci6n critica del problema del cono- 
cimiento, La ciencia es sistematizaciOn racional de los hechos y es 
hecho lo que esta presente en nuestra conciencia. Con Laas, el posi- 
tivismo se encamina ya hacia una forma de neokantismo. 


c) La filosofia de la inmanencia y el empiriocriticismo. — Fuera 
del positivismo, aunque influida por él, se halla la llamada «filosofia 
de la inmanencia», cuyo fundador fué Wilhelm Schuppe (1836-1913), 
autor, entre otros escritos, del Ensayo de gnoseologia y ldgica (1878). 
Segun Schuppe, no hay nada mas alla de la conciencia, pero esto 
no significa que el objeto sea puesto por el sujeto. La distincién 
sujeto-objeto se origina en el acto de conciencia: no hay objeto sin 


(320) La psicologia positivista invadid también el campo de la pedagogia. 
Con su determinismo psicologico reduce al educando a una marioneta en las 
manos del educador, cuyo cometido es tinicamente el de conocer las leyes 
psicoldégicas, infalibles en su mecanicidad. También la educacién se ve mor- 
tificada por el nocionalismo enciclopedistico (aprendizaje de las nociones del 
saber humano) y por el preceptismo. 

(321) Entre los escritos de Hackel, difundidisimos en su tiempo, citamos: 
Morfologia general de los organismos (1866); Historia natural de la creacién 
(1868); El monismo como vinculo entre la religidn y la ciencia (1893); Los 
misterios del universo (1899), y Las maravillas de la vida (1904). Hackel 
aplica a la psicologia del nifio el principio spenceriano de los diferentes 
tipos de inteligencia segtin los grados de la evolucién de la especie, y afirma 
que el nifio pasa, en brevisimo tiempo, por las distintas etapas que la especie 
humana ha recorrido a través de milenios. Segin Hackel, en el periodo pre- 
natal, el individuo humano recorre los grados de la evolucién llevada a 
cabo por la materia primordial viviente, que gradualmente se ha especifi- 
cado en tan distintas especies. Esto lo expresa él en la férmula: «la onto- 
génesis» (desarrollo del individuo) recapitula la filogénesis (evolucién de la 
especie), es decir, en el desarrollo de todo ser humano se repiten las etapas 
histéricas de su especie. Por consiguiente, hay en todo ser humano, des- 
de el nacimiento, una preformacién psiquica que le viene impuesta por 
la herencia, Este determinismo anula la libertad y hace inexplicable e inittil 
el acto educativo. 
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sujeto ni sujeto sin objeto, «No hay saber de lo distinto de sf sin 
conocimiento de si, ni hay saber de si sin conocimiento de lo dis- 
tinto de si». Sujeto y objeto, independientes entre si, son dos abs- 
tracciones. Sin embargo, el yo no se identifica con su contenido 
objetivo; por otra parte, la realidad que es objeto del pensamiento, 
es el contenido espacio-temporal de la percepcidn, uno e idéntico 
para todos los sujetos. Esta,unidad es garantizada por la conciencia 
en general, propia de la especie humana. El «mundo es en el yo», no 
en el sentido del idealismo, sino en el de que existe como objeto 
del conocimiento. 

La actitud critica frente a la ciencia, diversa de la idolatria posi- 
-tivista, comenz6 con una direccién de pensamiento cercana al posi- 
tivismo y que ha recibido el nombre de «filosofia de la experiencia 
pura» O «empiriocriticismo», representado por Richard Avenarius 
(1843-1896) y por Ernst Mach (1838- 1916) (322). Para los empirio- 
criticistas — segun el principio del minimo consumo de fuerza — es 
necesario purificar la experiencia de lo que es un afiadido arbitrario 
del pensamiento. La experiencia pura no es mas que un fluir de 
sensaciones en el que no hay distinciOn entre el yo y el no-yo. Para 
ahorrar energias intelectuales encuadramos dentro de esquemas ge- 
nerales la multiplicidad de las experiencias particulares, de modo que 
éstas queden condensadas dentro de conceptos o leyes generales. 
Aqui reside todo el valor de las leyes cientificas construidas por 
nosotros: no existen leyes que sean mas verdaderas que otras, sino 
mas cémodas que otras en cuanto resumen en si un mayor nimero 
de fendmenos particulares. En pocas palabras, la ciencia no tiene 
un valor gnoseoldgico, sino un valor puramente econdmico. 

En conclusion, el empiriocriticismo limita el valor de la ciencia, 
se opone a la concepciOn positivista y abre el camino a la reaccidn 
idealista contra la misma ciencia. 


4. El positivismo italiano 


a) Los ultimos espiritualistas y los caracteres del positivismo 
italiano. — En Italia, como ya hemos sefialado, el espiritualismo de 
Rosmini y de Gioberti agota poco a poco su vitalidad a través de 
sus muchos seguidores. En algunos de ellos —como en el conde 


(322) La principal obra de Avenarius, profesor en Zurich, es la Critica 
de la experiencia pura (1888-1890); la de Mach, profesor en Viena, es El ana- 
lisis de las sensaciones (1886). 
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Terenzio Mamiani (323) — se estanca en forma de abstracto plato- 
nismo; en otros, como veremos, adquiere nuevo vigor y se opone 
al positivismo (como en Bertini, Bonatelli, Acri, etc.). 

Los artifices del Resurgimiento desaparecen uno tras otro; a los 
problemas ya resueltos de la independencia y de la unidad les suce- 
den los no menos arduos de la organizacién del joven Reino: los 
hombres de la derecha van a ceder el puesto que ocupan en el go- 
bierno a los de la izquierda, al mismo tiempo que los problemas so- 
ciales, econdémicos y educativos atraen la atencidén de politicos, Ju- 
ristas, economistas y fildsofos. Todo esto conduce, con un ritmo cada 
vez mayor, especialmente después del 1880, a una vasta y profunda 
transformacion de la vida politica, econdmica y social, que debe 
necesariamente influir sobre el desarrollo del pensamiento filosdfico 
y pedagdgico. El sentido de lo concreto y de lo practico orienta 
e informa la especulaci6n de los ultimos treinta afios del siglo pa- 
sado. La pura meditacidn deja paso a lo positivo y a lo utilitario; los 
descubrimientos y los inventos cientificos son industrializados y 
preparan el triunfo de la técnica y de la industria, El positivismo, 
incluso en Italia, ha sido precisamente el movimiento cultural apro- 
piado para estas exigencias y aspiraciones; el positivismo viene a 
ser la expresion de una época de la cultura italiana (324). 

Respecto al francés (de Comte), el positivismo italiano disiente 
en dos puntos fundamentales: el de la existencia objetiva de leyes 
invariables entre los fendmenos, y el de la clasificacién de las cien- 
cias. Del inglés se diferencia en cuanto critica la concepcidn de la 
filosofia como unificacién del saber cientifico y la nocién de lo 
Incognoscible. 


b) Ardigod, Gabelli y Angiulli,—El mejor pensador del posi- 
tivismo italiano de la segunda mitad del siglo xIx es Roberto Ar- 
digd (325), que parte de Spencer, pero asumiendo frente al fildsofo 


(323) WNacid en 1799 y murio en 1885. Sus aburridas Confesiones de un 
metafisico (1865) no son mas que un débil eco del pensamiento de Rosrmini 
y de Gioberti. 

(324) En la valoracién del italiano, como en la del positivismo de los 
otros paises, es preciso distinguir el positivismo filoséfico, propiamente dicho, 
del positivismo cientifico de bidlogos, psicdlogos, fisicos, médicos, etc. Este 
ultimo, como ya hemos dicho, es una mezcla de ciencia y de filosofia y, por 
tanto, no es ni ciencia ni filosofia. 

(325) Nacid en Casteldidone (provincia de Mantua) en 1828. A continua- 
cién de una profunda crisis de pensamiento dejé las sotanas. Durante mas 
de treinta afios fué profesor en la Universidad de Padua. Sus escritos mas 
importantes son: La psicologia como ciencia positiva (1870); La formacion 
natural en el hecho del sistema escolar (1877); La Moral de los positivistas 
(1879), y la trilogia: La Verdad (1891), La Raz6én (1894), y La Unidad de 
la conciencia (1898). Murié en 1920. 
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inglés una posiciOn critica y personal. En efecto, modifica la tesis 
spenceriana de que la filosofia no tiene objeto propio y de que es 
solamente la sintesis de los resultados de los descubrimientos cien- 
tificos. Para Ardigo, en cambio, la filosofia impulsa el proceso induc- 
tivo mas alla del uso que de él hacen las ciencias, hasta captar con 
la intuicién del principio del ser, es decir, lo que de comin hay 
en todos los hechos y los unifica. 

Ademas, segin Ardig6d, no es necesario buscar la unidad de los 
fendmenos en una entidad metafisica que los sobrepase; basta volver 
al acto de la sensacidn, en el que atin no se da la distincién entre 
sujeto y objeto. El proceso del conocimiento es precisamente un 
‘paso de Jo indistinto a lo distinto. Lo indistinto originario es una 
realidad psico-fisica, que se revela en el acto de la sensacién, unidad 
indiferenciada de la que emerge la distincién entre espiritu y mate- 
ria, fenOmenos psiquicos y fendmenos fisicos, También para Ardigo, 
todo es de formacién natural (tanto el sistema.solar como !a vida 
psiquica y social), pero la evolucién es paso de lo indistinto a lo 
distinto. La vida psiquica es un engendrarse de formas siempre 
nuevas en ja unidad de la experiencia indistinta, que permanece 
como el fondo comtn de unificacién de los distintos. Por consi- 
guiente, se puede pensar que existen hechos de los que no tenemos 
experiencia directa, pero a condicion de que sean del mismo género 
que los conocidos; es decir, se puede pensar lo ignoto que no sea 
heterogéneo con relacién a lo conocido, pero no lo incognoscible. 

En otras palabras, el todo siempre nos resulta «conocido», pero, 
como es inagotable, permanece siempre <ignoto»; es un indistinto 
que cada vez se distingue mas, sin llegar nunca a distinguirse por 
completo; por consiguiente, la serie de las relaciones cognoscitivas 
no puede agotar nunca su cognoscibilidad, por lo que el conoci- 
miento es siempre relativo. Por otra parte, para Ardigo la evolucién 
no es un movimiento fisico de lo homogéneo a lo heterogéneo, sino 
mas bien un movimiento psiquico de lo indistinto a lo distinto de 
la conciencia. La experiencia no es una agregacién de elementos 
separados; éstos no son mas que distinciones de la originaria unidad 
dinamica de la misma experiencia. Incluso el mundo social no es un 
agregado de individuos unidos por relaciones exteriores fundadas 
en el instinto egoista, sino que emerge del fondo indistinto de la 
especie. De aqui el altruismo instintivo. Por ultimo, Ardigd, aun no 
admitiendo el libre albedyio, mitiga el determinismo con un cierto 
indeterminismo (encuentros causales de hechos, etc.). 

En el concepto de formacidn natural entra también el hecho 
educativo (Ciencia de la educacidn, 1893), obedeciendo asimismo al 
paso de lo indistinto a jo distinto, La educacion es una actividad que, 
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bajo la accion de los estimulos externos del ambiente (la familia, 
la escuela, la sociedad) se va diferenciando en una variedad de 
habitos y de habilidades. Su fin es, por lo tanto, formar con el ejer- 
cicio hdbitos y modos de obrar. El ambiente plasma al individuo: 
la familia, la sociedad y mds que nada la escuela, son las matrices 
que configuran al hombre de un modo o de otro: educarlo es habi- 
tuarlo a que imite los comportamientos del organismo social. E! prin- 
cipio de la espontaneidad del educando queda asi negado de raiz. 

Mayor interés presenta, en cambio, el pensamiento pedagdgico 
de Aristides Gabelli (326), el maestro de la pedagogia positivista, 
como Ardigo lo es de la filosofia. El problema de Gabelli es de or- 
den prdctico-politico: reformar los métodos educativos para que la 
escuela responda a las nuevas necesidades del pueblo italiano. Para 
lograr este fin son necesarias una instruccidn y una escuela positivas. 
Gabelli creia que no habia una adecuada correspondencia entre las 
instituciones, las leyes y las costumbres del pueblo: «A las institu- 
ciones y a las formas politicas de nuestro pais les falta la base de 
una civilizacion adecuada que las rija, por lo que todo el edificio 
vacila desde la cabeza a los pies». De aqui la necesidad que tiene 
la escuela de asumir el cometido de «difundir y acrecentar la civi- 
lizacion renovando el pais y haciendo nacer el conjunto de ideas, 
de habitos y de disposiciones morales, sin los que la libertad sera 
siempre tullida y tisica». Esto explica su antiformalismo pedagdgico, 
y su aversion al abstractismo, al nacionalismo y a la retérica. 

Teniendo presentes estos fines, Gabelli, por un lado, critica el 
habito dogmatico difundido por el espiritualismo y Ja exaltacién de 
la libertad abstracta que no tiene en cuenta las condiciones reales 
y afectivas del pueblo; y, por otro, propugna una instruccidn positiva 
— que forme en los italianos «el instrumento de la cabeza», el buen 
sentido —y el método intuitivo, con el que compilé los programas 
que durante cerca de cincuenta afios han estado mds o menos en 
vigor en las escuelas elementales italianas. «Método intuitivo, obje- 
tivo o natural» es el que se funda en la observacidn directa y es 
conducido teniendo en cuenta la personalidad del nifio. En efecto, 
a diferencia de los otros positivistas, Gabelli tiene un respeto sa- 
grado por la naturaleza del educando. 

Entre los pedagogos del positivismo no podemos dejar de recor- 


(326) Nacid en Belluno en 1830; estudié en Viena y fué director de es- 
cuelas en Milan, superintendente de ensefianza y diputado en el Parlamento. 
Murié en Padua en 1891. De sus escritos citamos: La instruccién elemental 
en el Reino de Italia en comparacion con otros Estados (1867); El hombre y 
las ciencias morales (1869); Método de ensenanza en las escuelas elementales 
(1880), y La instruccion en Italia (1891). 


EL POSITIVISMO IBS 


dar también a Andrea Angiulli (1837-1890), representante de un 
facil ateismo, fruto del anticlericalismo politico, SegGn Angiulli, es 
necesario construir el reino de la ciencia, de la filosofia positiva, que 
es la segura salvacion de la sociedad humana. Por lo tanto, la ense- 
hanza experimental y la filosofia positiva deben tener lugar en la 
ensefianza y en la educacién desde la escuela elemental. La ense- 
hanza religiosa debe ser excluida de las escuelas del Estado, puesto 
que la moral positiva puede asumir el cometido realizado hasta ahora 
por la religion. 


CUADRO 


E! positivismo 
social 
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SAINT-SIMON (1760-1825). El proceso hist6érico se halla 
dominado por la ley infalible de las épocas orga- 
nicas (fundadas en un solido sistema de creencias) 
y de las épocas criticas (de decadencia). Agotada la 
fuerza del Cristianismo, la unidad espiritua] puede 
ser reconstruida por la nueva enciclopedia de las 
ciencias positivas, fundada sobre un nuevo Cristia- 
nismo (el reino de Dios es el amor al prdjimo). 


El socialismo utd pico y andrquico: OWEN (1771-1852): 
fundé una fabrica modelo de caracter comunisia. 


FOURIER (1772-1835): hacer «atractivo» el trabajo; la 
formacién de los falansterios. PROUDHON (1809- 
1865): eliminar la propiedad como explotacién y 
aplicar la justicia, ley del progreso historico. 


ComMTE (1798-1857): la humanidad se desarrolla pa- 
sando a través de tres estadios: a) teoldgico; 
b) metafisico; c) positivo. En este ultimo, el mas 
avanzado, abandona la busqueda de las esencias 
metafisicas, se limita la indagacién a las relaciones 
constantes de semejanza y de sucesidn entre los 
fenomenos. La clasificacién de las ciencias y su or- 
den de sucesion. La tltima es la sociologia positiva 
o fisica social, cuya construccién es el cometido 
que debe asumir la filosofia. Cometido y fin de la 
sociologia (leyes, estdtica y dindmica sociales), La 
nueva religién positiva de la Humanidad o del Gran 
Ser. 


Litrre (1801-1881): la filosofia debe aceptar el mis- 
mo método de las ciencias positivas y limitarse 
a lo que es verificable. 


CATTANEO (1801-1869): Ja cultura es un producto 
social y es obra del instinto social. Psicologia de las 
mentes asociadas y psicologia de la mente indivi- 
dual o solitaria. La antitesis es la suprema ley de 
la psicologia social. 


FERRARI (1812-1876): no hay evidencias Idgicas; lo 
real es contradictorio y no se le puede entender 
racionalmente. La vida es mas fuerte que cualquier 
logica y sdlo la accién vence a la duda. La triple 
revelacion de la naturaleza: de los seres; de la vida; 
de la moral. 
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BENTHAM (1748-1838): el utilitarismo ético: obtener 
la maxima felicidad posible del mayor ntmero 
posible de individuos. 


STUART MILL (1806-1873): acepta el utilitarismo de 
Bentham, pero admite la accién desinteresada (el 
altruismo es una especie de egoismo transformado 
por el habito). La légica asociacionista: el razona- 
miento analdgico: extensién por asociacién de los 
caracteres de unos seres a otros andlogos. 


HAMILTON (1788-1856): injerta a Kant en Reid. Nues- 
tro conocimiento es condicionado y por esto lo 
incondicionado es incognoscible (agnosticismo meta- 
fisico) 


SPENCER (1828-1903). Adopta el principio darwiniano 
de la evolucién como principio metafisico de una 
teoria general de la realidad (evolucionismo meta- 
fisico). Evolucién (paso de la materia «de lo homo- 
géneo a lo heterogéneo») y progreso (la evolucion 
es causa de todo progreso). El principio de la evo- 
luci6n sélo vale para conocer y sistematizar los 
fendmenos de experiencia (lo cognoscible, objeto de 
la ciencia), mas alla de la cual existe lo incognos- 
cible, objeto de la religidn; frente a él se detienen 
la ciencia y la religion (ignoramos e ignoraremos). 
Aplicacién del principio de la evolucién a las dis- 
tintas ciencias (biologia, psicologia, sociologia y 
ética). Cometido de la pedagogia es ensenar lo que 
es util para realizar mejores condiciones de vida. 
Las disciplinas cientificas son mas formativas que 
las literarias. 


BAIN (1818-1903): sostiene un riguroso evolucionismo 
psicoldgico. 

RENAN (1823-1892): sdlo la ciencia puede dar a la 
humanidad lo que ésta necesita y su perfeccion, 
pero, sin la religion, es insuficiente. 


TAINE (1828-1893): el espiritu es un flujo y un haz 
de vibracioneés nerviosas. 


ARDIGO (1828-1920): su posicién critica frente a Spen- 
cer: a) la filosofia no es sdlo la sintesis de los 
resultados de los descubrimientos cientificos, sino 
que capta con la iniuicidn el principio del ser; 
b) el proceso del conocimiento consiste en el paso 
de lo indistinto (unidad indiferenciada psico-fisica, 
de la que emergen Ja materia y el espiritu) a lo 
distinto; c) existen hechos no conocidos, pero del 
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mismo género de los conocidos; se puede pensar 
lo ignoto, no lo incognoscible. También la educa- 
cidn consiste en el paso de lo indistinto a lo dis- 
tinto; su fin es formar hdabitos y modos de obrar, 
es decir, educar al nifio para que imite los com- 
portamientos del organismo social. 

GABELLI (1830-1891): combati6 el formalismo y el 
abstractismo pedagdégico y defendid una escuela 
que respondiera a las nuevas necesidades del pueblo 
italiano. La instruccién positiva («formar la cabe- 
za») y el método intuitivo. 

ANGIULLI (1837-1890): la educacién debe fundarse 
en la ensenianza experimental y en la filosofia po- 
sitiva. 


BUCHNER (1824-1899): explica la unidad de la con- 
ciencia por el principio de la conservaciOn de la 
energia. 


MOoLescuoTr (1822-1893): la vida del pensamiento y 
de la voluntad depende de la calidad de las mate- 
rias que, con la alimentacién, son aportadas al 
cerebro. 

HACKEL (1834-1919): con el principio de la evolucién 
se explica la formacién del universo. Aplicacién a 
la psicologia del nino de la hipétesis evolucionista 
segun la cual diferentes tipos de inteligencia corres- 
ponden a los distintos grados de la evolucién 
(determinismo psicolégico). 

Laas (1837-1885): la ciencia es sistematizaciOn racio- 
nal de los hechos y el hecho es lo que esta presente 
a la conciencia. 


ScHuPPE (1836-1913): no hay nada mas alla del cono- 
cimiento, pero el objeto no es puesto por el sujeto; 
no hay objeto sin sujeto ni viceversa. La unidad 
es garantizada por la conciencia en general, 


Asume una actitud critica frente a la ciencia. 


AVENARIUS (1843-1896) y MACH (1838-1916). Es ne- 
cesario purificar la experiencia de los axadidos 
arbitrarios del pensamiento (filosofia de la expe- 
riencia pura). La experiencia pura es fluir de sen- 
saciones, en el que no hay distincién entre yo y 
no-yo, Para ahorrar energias mentales, condensamos 
dentru de esquemas o leyes generales las multiples 
experiencias. No hay leyes mas verdaderas, sino 
mas cdémodas que otras (valor econémico de las 
ciencias). 


CAPITULO XI 


EL PENSAMIENTO CONTEMPORANEO 


1. La reaccion frente al positivismo 


Hemos visto que el positivismo limita el conocimiento filosdfico 
solamente al campo de los hechos de que podemos cerciorarnos por 
medio de la experiencia (de lo que es verificable) y que considera las 
ciencias naturales como la forma tipica del saber positivo. 

Contra el predominio de la ciencia positivista, que pretendia 
encarcelar a la filosofia dentro de los confines de los hechos natura- 
les y humanos, y en nombre de la irreductibilidad del espiritu y de 
los valores espirituales, se inici6 a finales del siglo x1x y comienzos 
del actual una reaccién antipositivista que condujo a la revisidn 
critica de las ciencias naturales y de sus presupuestos. (Es verdad, 
como pretende el positivismo, que las ciencias interpretan fielmente 
los hechos naturales de experiencia? ~Es menos dogmatica la fe en 
la ciencia y en una metafisica materialista que la fe en la metafisica 
espiritualista? ¢Es la ciencia un saber inmutable o no es también 
el resultado de un proceso histérico, una sucesién de hipdtesis? Es 
indispensable al saber cientifico un determinismo universal? ;Res- 
ponde a la realidad la concepcién mecanica de la naturaleza? ;No 
es dicha concepcidn una metafisica y, por consiguiente, un saber 
que trasciende lo «verificable»? He aqui las instancias fundamentales 
que jas nuevas corrientes idealistas y espiritualistas presentan al 
positivismo. 

Por lo demas, los mismos progresos de la ciencia contradecian su 
concepcidn positivista. La teoria correspondiente al energetismo (los 
fendmenos fisico-quimicos son variaciones de energia y los conceptos 
de energia y de materia no se oponen); la hipdtesis de la constitu- 
cidn eléctrica de la materia (el 4tomo es un espacio pequefiisimo 
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ocupado por cargas eléctricas negativas y positivas en movimiento 
continuo), contrapuesta a la hipdtesis de la constitucion at6mica (el 
Atomo es un corpisculo simple que, por tanto, no puede descom- 
ponerse); y, por ultimo, la geometria no-euclidiana (el espacio tiene 
propiedades distintas del euclidiano), modifican profundamente la 
concepcion mecanica tradicional y el principio de la inmutabilidad 
y de la absoluta objetividad de las leyes cientificas. Ademas — y este 
es el punto fundamental —, en la busqueda experimental con que 
se construye la ciencia o el sistema de las leyes de los fenomenos 
no se puede prescindir de la actividad del sujeto. La ciencia no es 
registro pasivo 0 puramente receptivo de fendmenos dados, sino 
elaboracién, construccién y sistematizacion de los datos de expe- 
riencia, y quien construye y elabora es el sujeto. Por consiguiente, el 
punto de partida no es el hecho, sino el acto de experiencia, De este 
modo, se va tras el concepto del andlisis critico de la experiencia, de 
la construccion critica de la ciencia, que conduce a la revision gene- 
ral de esta Ultima, para indagar cuales son los elementos subjetivos 
que entran en la elaboracién cientifica de la misma experiencia, En 
este trabajo de revisidn del positivismo se resume buena parte del 
pensamiento contemporaneo que comprende el final del xix y el 
primer cuarto de nuestro siglo. 


2. Orieniaciones del pensamiento educativo 


Desde los comienzos del siglo pasado hasta nuestros dias, el 
pensamiento pedagogico se ha desarrollado y consolidado de un modo 
autOnomo; por lo tanto, el arte de educar se ha ido organizando 
con métodos propios. Es cierto que la humanidad siempre se ha 
preocupado por educar y, por consiguiente, siempre ha poseido 
implicitamente una teoria de la educacién, pero sdlo en nuestra 
época ha habido la preocupaci6n de fijar los medios y los expedien- 
tes educativos, y de justificarlos sistematicamente. De este modo se 
ha incrementado la pedagogia como disciplina aut6noma y a su sector 
particular que se conoce con el nombre de diddctica. 

Por regla general, la pedagogia, en el aspecto mas estrictamente 
filosofico, ha permanecido anclada en las distintas direcciones de la 
especulaciOn de nuestro tiempo, sobre todo en las idealistas, prag- 
matistas, espiritualistas, socioldégicas y progresistas. La actual ciencia 
de la educacién toma de las diversas concepciones filoséficas los 
conceptos fundamentales para aclarar y profundizar el significado 
y las finalidades ultimas del acto educativo. Tales criterios de valo- 
racion surgen como tendencias opuestas incluso en los problemas 
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y en las cuestiones técnicas que atafien a las instituciones, a la legis- 
lacion y a Ja estructura de la escuela, es decir, al campo de la di- 
dactica. Se trata de distintas concepciones de la vida que se reflejan 
en el modo de concebir la educacién y de organizar la institucion 
educativa por excelencia: la escuela. 

En este capitulo nos detendremos brevemente en las direcciones 
filosoficas y pedagogicas que preceden y que en parte acompafian 
a las de los Ultimos afios, en que, en lo concerniente a la pedagogia, 
se ha pasado — en un cierto sentido — de la filosofia de la educacién 
a la indagacion sobre los métodos y la didactica, sobre las reformas 
y la organizaciOn practica. El pensamiento reformista ha dado con- 
sistencia al llamado movimiento de la escuela nueva, que viene a ser 
el acontecimiento mas importante para cuantos se ocupan de los 
problemas de la educacién. Para comprenderlo en lo que pretende 
y se propone ser, para precisarlo, mas que como pensamiento como 
accion revolucionaria, es Util tener en cuenta cOmo se ha ido lenta- 
mente consolidando la idea de la reforma a través del esfuerzo 
pedagdgico de los ultimos decenios, del que trataremos en el Ultimo 
capitulo. 


3. El pensamiento aleman 


a) El neokantismo de Lotze y de Lange.—Como ya hemos 
visto, el analisis critico de la experiencia fué iniciado por el empirio- 
criticismo de Avenarius y de Mach, que, no obstante, continuaron 
dentro de la posici6n positivista, es decir, en el punto de vista desde 
el cual el problema principal es siempre la ciencia, cuyo método 
ha de extenderse a los otros campos de la indagacién. Otras co- 
rrientes de pensamiento, entre las que se halla el llamado Neokan- 
tismo o Neocriticismo, reivindican la autonomia de la filosofia y 
de los problemas de la vida espiritual. El] neokantismo acepta, sin 
embargo, el prejuicio antimetafisico, propio del positivismo; es 
mas, la consigna de la «vuelta a Kant» significa «no mas metafisica». 

De los neokantianos alemanes, el mejor es Rudolph Hermann 
Lotze (1817-1881) (327), que trata de conciliar los derechos del es- 
piritu con la concepcidn cientifica del mundo. Esta se detiene sola- 
mente en la superficie de la naturaleza y considera los fenédmenos 
como productos de la accién reciproca de los atomos. Para Lotze, 
en cambio, los elementos constitutivos de lo real son centros de 
energia, actividades espirituales, mOnadas a la manera de Leibniz, 


(327) Citamos: Metafisica (1841), Logica (1843), Microcosmos (1856- 
1864). 
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pero relacionadas entre si y no cerradas. Fundamento de estos cen- 
tros es el Ser que, a través del mecanismo de los fendmenos, realiza 
un reino ideal de belleza y de bondad. E] mecanismo es, por consi- 
guiente, un medio que esta subordinado a la finalidad. 

Friedrich Albert Lange (1828-1875), autor de una renombrada 
Historia del materialismo (1865), que todavia sigue siendo Util, ma- 
dura su pensamiento a través de la reconstruccién hist6rico-critica 
del mismo. Aun admitida la tesis fundamental del materialismo (ex- 
plicacién de la actividad espiritual con la ley de la conservacion de 
la fuerza y el funcionamiento del sistema nervioso y en general del 
organismo fisiolégico), es innegable que los hechos materiales son 
representaciones del sujeto y por esto conocemos la realidad fisica 
tal y como nos la presenta nuestra constitucién mental, Por consi- 
guiente, el mundo sensible no es mas que un producto de nuestra 
organizaciOn, y nuestros Organos corporeos (como todo el mundo fe- 
noménico) son tnicamente imagenes de un objeto desconocido; por 
ello el fundamento trascendental de nuestra organizaciOn nos es des- 
conocido. Salir de lo fenoménico para alcanzar lo nouménico o la 
cosa en si es, segun Lange, imposible. Tampoco los valores morales 
y estéticos se pueden captar fuera del mundo fenoménico, al que 
Lange limita irremisiblemente el saber positivo. 

Pero el hombre no puede contentarse con esto y, por tanto, se 
construye con la «creacién poética» un mundo ideal, el mundo inte- 
ligible del que hablan Kant y Platén, sin que, no obstante, se dé 
cuenta de que no es objeto de la ciencia demostrativa. Del mismo 
modo, la religidn no vale por su solo contenido tedrico, sino porque 
eleva al hombre por encima de lo fenoménico y crea (también ella 
es «poética») una patria espiritual. En pocas palabras, segin Lange. 
no podemos captar la esencia de las cosas, que sdlo puede expresar- 
se en forma simbdlica. También se nos escapa el origen de la con- 
ciencia; en efecto, los hechos psiquicos no pueden explicarse con 
causas materiales, pues las dos series de los fendmenos psiquicos y 
de los fendmenos fisicos se desarrollan paralelamente y permanecen 
irreductibles entre si (328). 


(328) Esta teoria, llamada del paralelismo psico-fisico, fué muy bien aco- 
gida entre los cultivadores de la psicologia experimental. Uno de los funda- 
dores de la llamada psicologia cientifica, G. T. Fechner (1801-1887), trat6 en 
sus Elementos de psicofisica (1860) de expresar en forma matematica la rela- 
cién de las dos series: Ja sensacién crece en progresién aritmética, mientras 
que el estimulo lo hace en progresidn geométrica. La psicologia experimental 
0 tecnopsicologia ha de distinguirse del determinismo psicolégico de los po- 
sitivistas, ya que aquélla estudia experimentalmente no sdélo las «leyes» del 
comportamiento psiquico, sino también sus diferencias. En este sentido y den- 
tro de ciertos limites, puede servir de ayuda a la practica pedagdégica en el sen- 
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b) El voluntarismo de Hartmann y Wundt. — Una interpretacion 
espiritualista del principio de la evoluciOn viene dada por el Volun- 
tarismo o «evolucionismo espiritualista», cuyas figuras alemanas mas 
representativas son Eduard von Hartmann (1842-1906) y Wilhelm 
Wundt (1832-1920) (329). 

Hartmann, siguiendo la via trazada por Schopenhauer, recupera 
ademas motivos schellinguianos e incluso hegelianos. En el Principio 
absoluto o Inconsciente se’encuentran sin autoconciencia, copresentes 
y opuestos, la voluniad y el intelecto. Es en este punto en el que, si- 
guiendo a Schelling, Hartmann se distancia de Schopenhauer, el cual, 
en cambio, hace derivar las representaciones de la voluntad. Hart- 
mann observa que no es posible una voluntad sin una idea del fin 
~al que dicha voluntad tiende; por consiguiente, también el intelecto, 
ademas de la voluntad, es un dato originario, Ahora bien, gno es 
contradictorio admitir que la voluntad tenga una idea de su fin y 
considerarla al mismo tiempo como una fuerza ciega? Hartmann, en 
efecto, construye su sistema sobre una antitesis: del querer derivan 
la existencia irracional del mundo, el mal y la infelicidad de los 
seres finitos; en cambio, del intelecto se siguen la finalidad y la uni- 
dad real en su desarrollo. Fin tltimo de la evolucién y del proceso 
de la historia a través de la lucha de los dos elementos originarios 
es la disoluciOn de la existencia de los seres finitos, de la voluntad 
de vivir. La liberacién respecto de la irracional existencia (y con 
ella del mal y del dolor) se efectta a través de la conciencia y del 
desarrollo de la civilizacién mediante cuatro momentos: a) éfico, 
como superaciOn de los fines individuales en los universales; b) esté- 
tico, como revelacién de la armonia de lo real mas alld de su irra- 
cionalidad; c) religioso, como aspiraciOn de la conciencia a liberarse 
de lo finito; d) filoséfico, como universal libertad de la conciencia 
respecto a todos los engafios producidos por la voluntad de vivir. 
En pocas palabras, la finalidad suprema del desarrollo césmico, a 
través del drama de las existencias finitas, es la anulacién del querer 
y la afirmaci6n del solo intelecto. El proceso de redencidn es proceso 
de autorrescate del Absoluto, el cual, a través de la evolucién, se 
autolibera del elemento irracional que lo constituye y se actta como 
puro y pleno intelecto, 


tido de permitir captar la identidad personal e inconfundible de cada cdu- 
cando. 

(329) El trabajo mas importante de Hartmann es la Filosofia de lo in- 
consciente (1869). De Wundt citamos las Lineas de psicologia fisioldgica 
(1874) y el Sistema de filosofia (1879). Wundt fué durante muchos afios 
profesor en Leipzig, en donde fundé el primer laboratorio de psicologia 
experimental. En este campo se le debe mucho a Wundt. 
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Para Wundt, la experiencia no es apariencia ilusoria de una rea- 
lidad incognoscible, sino auténtica realidad: real es tan sdlo la re- 
presentacion (Wundt elimina la cosa en si de Kant), que originaria- 
mente se nos presenta objetiva. A priori no es mas que la raz6n, la 
cual, para construir un mundo coherente, separa de la experiencia los 
elementos variables y los atribuye al sujeto. Pero lo subjetivo y lo 
objetivo no son mas que dos puntos de vista distintos desde los que 
podemos considerar la misma experiencia. 

E] alma no es substancia, sino actividad perennemente creadora 
de sintesis nuevas, irreductibles a los elementos que entran en su for- 
macion. La caracteristica de la vida espiritual es precisamente, a di- 
ferencia de la del mecanismo natural, la de producir siempre cuali- 
dades nuevas. Esto también se manifiesta en la evoluciOn de la so- 
ciedad, la cual es regulada por la ley de la heterogénesis de los fines, 
segtin la cual los individuos creen obrar por los propios fines par- 
ticulares y, en cambio, producen algo que los sobrepasa, por lo que 
crean nuevos ideales. Las multiples voluntades individuales no son 
mas que fragmentos de una Voluntad universal, que se determina en 
la historia de la especie humana y de los pueblos (330). 


c) El Neokantismo de la Escuela de Baden o la filosofia de los 
valores: Windelband y Rickert. —Sobre una neta distincidn entre 
las ciencias naturales y la filosofia se funda la llamada filosofia de los 
valores de Wilhelm Windelband (1848-1915), el conocido historiador 


(330) Como puede verse, Wundt se esfuerza en dar a la teoria evolucio- 
nista un caracter finalista y no rigidamente mecanico. Lo mismo trata de 
hacer Friedrich Paulsen (1846-1908) en su Jntroduccién a la filosofia (1892); 
para este autor, el proceso evolutivo no es un producto mecanico, sino el re- 
sultado de la reciproca adaptacién de las voluntades elementales. En Fran- 
cia, el evolucionismo espiritualista se halla representado por Alfred Feuillée 
(1838-1912), que pone como principio fundamental de la evolucién la idea- 
fuerza, es decir, la idea que se traduce en movimiento (Evolucionismo de las 
ideas-fuerza, 1882); y por Jean Marie Guyau (1854-1888), autor del Esbozo 
de una moral sin obligacién ni sancién (1885): la vida, segin el autor, es 
expansion y la potencia y el egoismo son limitados por la simpatia social. 
Wundt puede considerarse como uno de los fundadores de la psicologia ex- 
perimental, junto a E. E. Weher (1795-1878), al ruso I. Pavlov (1849-1936), 
al francés A. Binet (1857-1911) y a los italianos A. Mosso (1846-1910) y 
S. de Sanctis (1862-1935). Pero la direccién de la psicologia positiva que ha 
ejercido una profunda y vasta influencia mundial ha sido el psicoandlisis, 
fundado por el médico austriaco Sigmund Freud (1856-1939), la Ultima pa- 
labra del positivismo del siglo x1x. Segtin el psicoandlisis, todo hombre es 
un enfermo que hay que curar de las trabas inconscientes, y, por esto, el co- 
metido de la pedagogia es el de liberar al nifio de ellas, es decir, una ftera- 
péutica que el] maestro debe aplicar al educando, consistente en psicoanali- 
zarlo. 
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de la filosofia y cuya obra teorética mas importante son los Preludios 
(1884). Segin Windelband y la Escuela de Baden, podemos consi- 
derar la realidad desde un doble punto de vista: u observamos los 
fendmenos en sus relaciones y nos limitamos a describirlos y clasi- 
ficarlos y formulamos juicios de realidad, 0 nos pronunciamos en 
torno al valor de los hechos (sobre su belleza, utilidad, bondad en 
relaciOn a fines y a normas jdeales del espiritu) y formulamos juicios 
de valor, Esta segunda clase de juicios es propia de la filosofia; la 
primera, en cambio, pertenece a las ciencias, que por esto tienen un 
valor puramente clasificador y descriptivo. 

De este modo, observa Heinrich Rickert (1863-1936), discipulo 
.de Windelband y cuya obra principal es el Sistema de la filosofia 
(1921), las ciencias dan de lado a cuanto hay de particular y de in- 
dividual en cada momento de la realidad concreta (Los limites de la 
formacion de los conceptos cientificos, 1896-1902). 

La concrecién, en cambio, es captada por el método histérico, 
que no descarna la realidad, sino que la capta en lo que tiene de 
singular, irrepetible e inconfundible: como progresiva realizacion de 
valores espirituales, como libertad, en cuanto que el individuo, nue- 
vo a cada momento, esta fuera del mecanismo de las leyes naturales. 
Windelband y especialmente Rickert acentuan la importancia de las 
normas necesarias y universales del juicio histérico, situadas por 
encima del devenir en un reino de valores, no realizados ni realiza- 
bles por la conciencia individual, pero que son adecuados por la 
conciencia universal. 


d) Lainstancia del «superhombre»: Nietzsche. — Federico Nietz- 
sche (1840-1900) no es solamente el poeta de la «moral de la fuer- 
za», sino también el mistico de un humanismo que se quiere con- 
quistar mas alla de lo humano, como lo atestiguan las conocidisimas 
obras Asi hablé Zaratustra (1883), Mas alld del bien y del mal 
(1886), La voluntad de poder, etc. Nietzsche, desde este punto de 
vista, expresa, en forma consciente y madura, el tormento de los ro- 
manticos (de Novalis, Schelling, etc.), recoge temas de la mistica 
protestante (B6hme) y profundiza el motivo schopenhaueriano de la 
voluntad de vivir; Nietzsche ensena, con despiadada coherencia, que 
un humanismo absoluto, que comporta la muerte de Dios, se con- 
quista al precio de la muerte de lo humano en el hombre, «El here- 
dero del cielo», si quiere ser tal, es decir, si quiere ser Dios, debe 
negarse a si mismo. Del humanismo absoluto, Nietzsche representa 
el momento tragico de la lucha sin esperanza. A la racionalidad de 
Hegel contrapone la voluntad del «individuo» sobre el «rebafio», asi 
como Kierkegaard le habia contrapuesto su «desesperacién». A la 
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idea hegeliana opone Nietzsche la Vida, no entendida ya en su sig- 
nificado bioldgico y cientifico, sino como infinita expansion creadora, 
que irrumpe en infinitos centros de actividad antitéticos entre si. 

El humanismo de Nietzsche se centra en dos motivos: el eterno 
retorno, que él toma de la filosofia griega anterior al racionalismo 
«corruptor» de Sécrates, y el superhombre. El mundo se desarrolla 
a través de ciclos que se repiten: cuando se cierra un ciclo, comien- 
za otro, repeticién del precedente. Nada hay nuevo bajo el sol: lo 
que es hoy, fué ayer y sera mafiana. Como en el circulo, el devenir 
vuelve al punto de partida; por esto, el devenir es una fatal repeti- 
cién de si mismo con férrea uniformidad, sin progreso. El devenir es 
aparente; real es el vano retorno. Nietzsche lleva a cabo, lo mismo 
que Kierkegaard, la ruptura con el historicismo de Hegel y de deri- 
vacion hegeliana. Nuestra voluntad de hombres no es mas que la 
férrea repeticiOn del «quiero» de la naturaleza. 

El principio del «eterno retorno» incluye el concepto del Amor 
fati, la aceptacién del propio destino, que es fidelidad a la tierra y a 
si mismos: sabiduria desesperada de quien sabe aceptar lo incom- 
prensible, lo insignificante. 

Para que la naturaleza humana se exprese, es necesario superar 
la vida vulgar, saltar mas alla del hombre y colocarse en la cumbre 
del superhombre. Como dice Zaratustra, «el hombre es algo que 
debe ser superado». Superhombre es aquel que se pone mas alla de 
la humanidad superficial y se descubre a si mismo en los abismos de 
la irracionalidad absurda y desangelada. Cuando la raz6n es derrota- 
da y con ella es desgarrado el velo de Maya, sdélo entonces, pero 
no en el Nirvana, sino en la lucha y en el choque sin esperanza, se 
revela el hombre a si mismo. Dejando de ser esclavo de la aparien- 
cia racional, se hace sefior del universo y duefio de si mismo, mas 
alla de si mismo. E] hombre debe ser el dios de si mismo, porque 
«Dios ha muerto»; y puede serlo a condicién de decretar la muerte 
de Dios y, con ella, la propia. ~Pero no es un absurdo salirse fuera 
de lo humano? Desde luego, pero es que precisamente el significado 
de la existencia esta en el absurdo. Sdlo cuando el hombre se pone 
fuera de la finitud y de los vinculos de la racionalidad, se encuentra 
como yo profundo y absoluto, como existencia esencial, no ya hom- 
bre: superhombre. 

En este humanismo no humano, la vida no puede ser mds que 
lucha, guerra eterna. Todo ser alimenta su vida con la muerte de 
otros seres: la naturaleza viviente, en todos sus grados, es lucha por 
la existencia. En esta lucha vence el mds fuerte y tiene el derecho 
de vencer sdlo parque es el mds fuerte. Es preciso substituir la «mo- 
ral de esclavos» por la libre expansién de la vida: «Todo esta per- 


EL PENSAMIENTO CONTEMPORANEO 743 


mitido, si Dios ha muerto». La ética comun, frente a la nueva mo- 
ral, le parece a Nietzsche el refinamiento de un instinto, Toda ley 
moral, en efecto, no es mas que una manifestaci6n instintiva disfra- 
zada por la filosofia: la ética es «la Circe de los filésofos». 

E] superhombre sdélo obedece confiadamente a un fatalismo (como 

los griegos anteriores a Sdcrates o los italianos del Renacimiento). El 
culto de la «Fortuna», que no juzga_ pero que acepta el mundo, es 
de los hombres superiores, amos, sefiores y guerreros. Su predomi- 
nio marca el triunfo de la moral aristocratica, mientras que la hora 
de los esclavos y de los oprimidos instala la de los débiles, la moral 
del Evangeiio: de la compasi6n, de la piedad, del perd6n. 
_ La historia es el escenario en que se alternan amos y esclavos, 
débiles y fuertes, épocas sefioriales y épocas serviles: la alta anti- 
giiedad greco-romana y el Renacimiento italiano o la Grecia tardia, 
la Roma cristiana y la democracia moderna. Por consiguiente, la 
historia no es la solucién del problema existencial, sino el plantea- 
miento del problema. Para Hegel, la historia es desarrollo racional 
de la Idea, para Nietzsche es despliegue de fuerzas en contraste, irra- 
cionalidad. Y por esto, para el superindividualismo romantico nietz- 
scheano, no hay historia de épocas o de ciclos, sino sdlo historia de 
héroes, de superindividuos. De aqui la polémica antidemocratica de 
Nietzsche y su moral superindividualista, en el sentido de que 
substituye la nivelacién de los hombres, lIlevada a cabo en la vida 
burguesa y utilitaria de la moral comutn, por la jerarquia de los in- 
dividuos, que culmina en el ideal del superhombre. La historia la 
hacen los pueblos barbaros, en jos que la raz6n no ha sofocado la 
espontaneidad primitiva; la hacen los héroes, capaces de despojarse 
de las pesadas capas de la civilizaci6n y de trastornar el orden exis- 
tente, de ponerse mas alla del bien y del mal, es decir, mas alla del 
juicio de Ja moral en boga. También la entrega y la generosidad del 
héroe son manifestaciones de su potencia. 

La potencia del superhombre no es mas que fidelidad a su desti- 
no. El superhombre es, en el fondo, un vencido que encuentra el 
sentido de su mito en la derrota y en la muerte. El ha negado en 
si mismo la humanidad; para encontrarse ha tenido que matarse 
como hombre. Es fatal que la vida, para resurgir, caiga en su pro- 
pia destruccion. Asi, el mito de Ja vida se completa en el de la muer- 
te, y el fildsofo de lo irracional, que, con desesperada violencia, ha- 
bia hecho pedazos todo vinculo de la razon y puesto en movimiento 
las terribles fuerzas del caos, incurre él mismo en una concepcién 
abstracta de la vida. El superhombre de Nietzsche es todavia un 
héroe romantico, proyectado en el inaferrable ideal de una vida que 
es negacién de nuestra vida de hombres; es el caballero errante y 
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arriesgado del absurdo. Y el absurdo es la ultima palabra de Nietz- 
sche. El swperhombre es la desesperaci6n que se pone a si misma 
como valor: el hombre sabe que todo es inutil, que es imposible 
romper el circulo fatal del eterno retorno y, sin embargo, Osa lo im- 
posible, intenta lo absurdo y, haciendo esto, da un valor a la exis- 
tencia. «No tenia esperanza, y queria la verdad». 

Y, sin embargo, este encarnizado negador de Dios, este mistico 
del ateismo, es un sediento de Dios. Por debajo de la negacién hay 
un esfuerzo auténtico y desesperado de comunicar con el Absoluto 
a través de un proceso inexorable de desapego de las apariencias em- 
piricas, llevade hasta el aniquilamiento del hombre frente a él. Nietz- 
sche busca una verdad que sea absolutamente veraz, una valentia 
que sea auténtica valentia, una nobleza moral que sea heroismo y por 
doquier encuentra mentira, vileza y egoismos mezquinos. Y enton- 
ces la dialéctica lo arroja del desapego a la posesién, del Absoluto 
en si al absoluto realizado por el hombre, pero contra el hombre, 
mas alla de lo humano; la voluntad de entrega se transforma en 
voluntad de poder, mas alla de la religion, de la moral, de la filoso- 
fia, de la ciencia. El superhumanismo, tanto en Nietzsche como en 
Feuerbach, en su ultimo resultado es negacién del hombre y de su 
esencia, se actia fuera y mas alla de su no-ser; esto atestigua que 
el humanismo ateo, en cuanto tal, es la negacién del hombre: hace 
de él un Dios imposible o una bestia. 

Tal vez Nietzsche haya de ser rechazado en su totalidad, pero 
su leccién ha de recordarse siempre y se ha de tener presente: es una 
lecci6n de desesperada sinceridad, absurda, pero auténtica. 


e) El historicismo de Dilthey. — Las instancias intelectualistas 
y humanistas no son propias Gnicamente de Nietzsche y de otros es- 
critores. Schopenhauer, Kierkegaard y Nietzsche combaten ei inte- 
lectualismo y el racionalismo de tipo idealista; entre finales del si- 
glo xIx y principios del nuestro, contingentistas, intuicionistas, rela- 
tivistas, historicistas, pragmatistas, actualistas, etc., combaten el in- 
telectualismo positivista y derriban de su pedestal los mitos de la 
Naturaleza y de la Ciencia, como antes habia sido derribado e! mito 
de la Razon. Pero hay una diferencia: los intuicionistas, los pragma- 
tistas, los relativistas, etc., son contrarios a la razon matematica, 
pero creen en la razon como instrumento de la practica. En su filo- 
sofia, la vision pesimista de la existencia da paso a una concepcion 
mas confiada y que responde a las exigencias de dominio del hom- 
bre sobre la naturaleza, de perenne conquista de nuestra jornada 
humana, en pocas palabras: al ideal del homo faber, artifice de su 
mundo y de su verdad. 
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Ciencia y filosofia descienden a la tierra y son instrumentos efi- 
caces para que el hombre se construya en ella su nueva «casa», una 
vez demolida la «moraday celestial. La filosofia pierde su dignidad 
de ciencia del Absoluto 0 de «sistema» del ser y del conocer. No exis- 
te /a filosofia, sino Jas filosofias. Cada una es un punto de vista, e in- 
finitos son los puntos de vista que el hombre puede asumir frente 
al universo, siendo, por consiguiente, infinitas las filosofias. Estas se 
ordenan en algunos «modos» de sentir el universo y de reaccionar 
ante él, en intuiciones del mundo, en sistematizaciones orientadoras 
o hipotéticas, ninguna verdadera en sentido absoluto, pero cada una 
de las cuales puede tener su verdad. 

Asi, Wilhelm Dilthey (1833-1911) (331), uno de los maestros del 
historicismo aleman, niega la filosofia como ciencia de verdades ab- 
solutas, pero justifica su existencia; pone en evidencia las contra- 
dicciones de las filosofias, pero reivindica para cada una de ellas su 
valor irrefutable como sistematizaciOn parcial de la realidad. «La 
ultima palabra de la concepcidn histérica del mundo es la relatividad 
de toda concepcidn humana: todo esté en marcha, nada se detiene.» 

Una preocupacién constante y ambiciosa (cuando no ingenua) del 
positivismo de Comte a Spencer habia sido la de fundar las ciencias 
morales y politicas sobre una base sdlida, semejante a la de las cien- 
cias de la naturaleza; es decir, fundar una especie de filosofia de la 
historia o de sociologia, que estableciera las leyes y las concordan- 
cias en el miontén de los hechos humanos. También Dilthey se halla 
dominado por la misma preocupaci6n: organizar las ciencias morales 
y politicas, fundarlas cientificamente, esto es, descubrir los «tipos» o 
las «clases» en que se organizan. Pero Dilthey — como él mismo es- 
cribe — rechaza la psicologia asociacionista «que pretende explicar 
la constitucién del mundo espiritual segin sus partes, leyes y fuer- 
zas, como suelen hacer la fisica y la quimica con el mundo de los 
cuerpos». 

Hay historia donde hay capacidad de valores, donde las impresio- 
nes o los fragmentos documentales son experimentados como un 
acontecimiento, un contenido vital, una «vivencia» (Erlebnis). La Er- 
lebnis es el fundamento de la nueva psicologia, que concibe al hom- 
bre como estructura finalista. Hay, en efecto, en nuestra estructura 
psiquica una aptitud para los valores, que la orienta en un sentido 
determinado, No son los objetos externos los que mueven al espiritu; 
la finalidad (teleologia) viene dada por la capacidad que tenemos de 
vivir y experimentar los objetos en funcién de un fin, Nada escapa 


(331) Citamos: La construccién del mundo histérico en las ciencias del 
espiritu (1910); Intuicion, filosofia y religién (1911). 
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a la Erlebnis: todo contenido vital depende del estado de animo his- 
torico que la ha engendrado. No hay un conocer puro, sin interés. 

Pero !a variedad de los individuos, segin Dilthey, se reagrupa en 
estructuras psiquicas, complejos tipicos, que se repiten y se repro- 
ducen, Dentro de estos tipos mentales, que imprimen un sello ca- 
racteristico al arte, a la ciencia, a las costumbres, etc., y que la his- 
toria tiene el cometido de buscar, se insertan en un sistema de leyes 
los hechos individuales. A su vez, entre los tipos humanos y el am- 
biente fisico y social (Dilthey conserva influencias positivistas) se es- 
tablecen compenetraciones reciprocas; en todo hecho psiquico coexis- 
ten elementos individuales y elementos permanentes. Las proposi- 
ciones y los principios racionales brotan del hombre histérico, emer- 
gen (tanto los principios de la logica aristotélica, como las categorias 
de Kant) de sentimientos vitales y de la necesidad de entender propia 
de determinadas épocas histéricas. Segin Dilthey, cada época tiene 
sus ideales y sus valores, que clabora también bajo la influencia del 
ambiente, y que recibe en herencia de las épocas precedentes. Cada 
generaciOn tiene sus ideales juridicos y politicos, sus gustos estéticos, 
sus usos y costumbres, etc. La nueva generaciOn trae consigo su cé- 
digo de valores que se afianza contra el de la generacién que la ha 
precedido. La filosofia es precisamente la perspectiva central que 
determina la formacion de la cultura de una época. A diferencia de 
la religion, del arte y de las ciencias, la filosofia trata de penetrar 
el enigma de la vida y de abrazar la totalidad del mundo dado, or- 
ganizando los materiales que le son ofrecidos por la experiencia his- 
torica. Una filosofia representa la vision que tiene del mundo una 
época determinada y, por esto, se da mas alla del hombre histérico 
con sus pasiones y sus sentimientos (332). 


ps f) El relativismo de Simmel y el ficcionismo de Vaihinger. — 
3 Casi al mismo tiempo que Diithey, Georg Simmel (1858-1918) recha- 


— 


6'S _ (332) Oswald Spengler (1880-1936), en su obra La decadencia d. oe 
= dente (1918-1922), lleva asta sus extremas Consecuencias el historicismo de 
/ Dilthey; segtin Spengler, las estructuras histéricas se suceden fatalmente 


festaciones de una é€poca (arte, filosofia, religién, ciencia, etc.), nace, florece 
y muere. La civilizacion occidental es «fausticay y su ley es la «fuerza». 
Esta civilizacion, expresada sobre todo por Alemania, esta destinada fatal- 
mente al ocaso. Spengler escribia esto después de la derrota de Alemania en 
la primera guerra mundial, que contempl6é el hundimiento del pangerina- 
nismo y del ideal politico de Bismarck. Con el advenimiento del nazismo, 
Spengler vid de nuevo en Alemania la heredera de la civilizacién fAustica. 
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za la construccién de la filosofia y del sistema cerrado en nombre 
de las filosofias (Introduccion a la ciencia moral, 1892-93; Problemas 
principales de la filosofia, 1918). Segan Simmel, no hay, como para 
el idealismo trascendental, un Sujeto absoluto, sino que solamente 
existen espiritus individuales; por esto, no hay una visiOn total y 
universal del mundo, sino visiones parciales y particulares, las cua- 
les, sin embargo, se configuran en formas universales del espiritu. 
Estas visiones, que tienen caracter de universalidad, son los grandes 
sistemas filosoficos. También para Simmel, las categorias a través de 
las que el espiritu humano crea su mundo son infinitas: siempre pue- 
den revelarse nuevas categorias; ninguna categoria es impuesta por 
el dato y el mismo dato puede ser considerado segin categorias di- 
versas. El espiritu humano es actividad poligonal, de diversas caras, 
cada una de las cuales tiene sus particulares aspiraciones y exigen- 
cias. Las grandes visiones de Ja vida corresponden cada una a un 
grupo de estas necesidades. La filosofia, escribe Simmel, no es mas 
que «reacciOn de las almas frente a la totalidad del ser, transcripci6n 
simbdlica de inefables e insuprimibles aspiraciones humanas»; ten- 
dencia «a alcanzar la unidad que el espiritu necesita frente a la infi- 
nita multiplicidad, variedad, fragmentariedad y discontinuidad del 
mundo». La filosofia es la necesidad de «un punto de unidad» en el 
desorden y en los contrastes mundanales. 

Partiendo de la concepcion de Simmel de la verdad como «ima- 
gen» del mundo, relativa, movil y naciente del seno mismo de la 
vida, que siempre puede engendrar nuevas verdades también relati- 
vas, no es dificil llegar a la conclusiédn de que los sistemas y las so- 
luciones metafisicas no son mas que ficciones. Es la conclusién de 
Hans Vaihinger (1852-1933), a la que llega bajo el impulso del prag- 
matismo y del empiriocriticismo o filosofia de la experiencia pura de 
Mach y Avenarius. Segtin Vaihinger, lo que no es experiencia des- 
nuda y pura, es ficcidn. El] hombre no puede satisfacerse inicamente 
con la sensacién bruta y por esto se crea ficciones (libertad, inmor- 
talidad, Dios, etc.) que son ttiles en la vida practica y le dan la ilu- 
sion de satisfacer sus exigencias mas profundas. Los hombres obran 
como si las ficciones creadas por ellos mismos fueran realidad. Para 
Vaihinger y para la Filosofia del como si (que es el titulo de su obra 
principal, 1911), lo tragico de la vida reside en el hecho de que los 
conceptos de mas alto valor, «realiter y no como ficciones, carecen 
de todo valor». Las verdades filosdficas, cientificas y religiosas no 
son mas que «mitos» o ilusiones Utiles. 
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4, La pedagogia espiritualista de Forster 


Critico apasionado de toda clase de tendencias «laicas», cientis- 
tas y tecnicistas del pensamiento contemporaneo es el socidlogo y 
pedagogo aleman Friedrich Wilhelm Forster (1869), que concibe la 
obra educativa como una profunda misién moral y social, fundada 
en el principio teolégico, unificador de toda forma de actividad del 
hombre. «La nueva pedagogia», dice él, «debe desarrollarse como 
ciencia y arte de la direccién de las almas y de la comunicacién de 
la voluntad, ne sdlo para la guia de la juventud, sino para todas las 
clases y estados sociales» (Educacién y autoeducacidn). La educa- 
cién debe formar ideas claras y s6lidas, pero sobre todo debe tratar 
de reforzar la voluntad poniéndola en continuo ejercicio para que 
pueda permitir el triunfo del hombre en la lucha entre los sentidos 
y el espiritu. Las escuelas deben cumplir su funcién de preparar para 
el ejercicio de la profesidn, pero sobre todo deben alimentar, en la 
edad que de suyo esté mas dispuesta a ello, el interés por las cues- 
tiones morales, evitando todo inutil enciclopedismo. La escuela debe 
educar el espiritu en el gusto por los valores y disponer a todo el 
hombre para su conquista. 


5. El pensamiento francés 


a) El idealismo de Ravaisson. — También en el tiempo en que 
el positivismo dominaba la cultura francesa, algunos pensadores, 
bajo la inspiracion de Leibniz, de Hegel y de Schelling, trataron de 
renovar el idealismo; entre ellos merece ser atendido Félix Ravais- 
son (1813-1900), discipulo de Schelling en Munich (333), 

Segun Ravaisson, el espiritu es libertad, es decir, espontanea acti- 
vidad creadora, organizadora de los multiples elementos. El error 
del positivismo reside en no tener en cuenta el principio organiza- 
dor de los factores elementales de la realidad. El espiritu, como sin- 
tesis organizadora, es el tipo de ser segtin el cual debemos interpre- 
tar el mundo natural. En el fondo del universo hay, pues, un prin- 
cipio organizador, que es libre actividad, de la que la necesidad me- 
canica es una manifestaciOn secundaria. Toda la realidad es aspi- 


(333) Su principal obra es el Ensayo sobre la metafisica de Aristételes 
(1837-1846). Citamos ademas: Sobre el hdbito (1838), Relacidn sobre la filo- 
sofia en Francia en el siglo XIX (1868). 
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raciOn hacia la Inteligencia, paso de la potencia al acto, como dice 
Aristoteles, en un incesante movimiento hacia la divina perfeccién. 
El pensamiento, dicho en pocas palabras, es, como actividad libre y 
creadora, el principio Unico que se descubre en las cosas y en nos- 
otros: en las cosas como disperso en la naturaleza, en el hombre 
como concentrado en la personalidad y en la unidad de la concien- 
cia, en Dios como perfeccion suprema y orden absoluto, Ravaisson 
admite que Dios es persona; Cuya perfeccién resplandece en el mun- 
do, pero niega que se pueda demostrar su existencia y conocer su 
naturaleza. Dios es conocido por una intuicién del alma y por la 
intuicion inmediata de la belleza y de la armonia del Universo. La 
metafisica de Ravaisson, espiritualistico-teista, es de caracter intui- 
cionista y anti-intelectualista. 


b) El neocriticismo de Renouvier. — Ravaisson maneja motivos 
del espiritualismo leibniziano; otro maestro del pensamiento francés 
contemporaneo, Charles Renouvier (334), renueva, de modo sugesti- 
vo, el criticismo kantiano y lleva la exigencia critica al mismo cam- 
po del positivismo, Renouvier, de acuerdo con este Ultimo, niega la 
existencia real de todo lo que se considere mas alla de lo fenoménico: 
no existen mas que representaciones que se presentan bajo el doble 
aspecto subjetivo-objetivo. Incluso lo que llamamos mundo material 
no es mas que un conjunto de fendmenos, en cuanto que podemos 
concebir en é] conciencias aunque solo sean rudimentarias (forma de 
animismo). Pero, a diferencia del positivismo, para Renouvier, entre 
los fenédmenos no hay continuidad. Por esto puede insertarse la li- 
bertad entre la causa y el efecto: todo fendédmeno es un nuevo co- 
mienzo, un acto libre, Todo cuanto sobrepasa la experiencia impli- 
ca un acto de fe; nosotros, entre libertad y necesidad, optamos por 
la primera, porque asi nos lo imponen las exigencias de la vida prac- 
tica. Tenemos el deber de creer en la libertad y en la existencia de 
Dios, Renouvier elimina asi el dualismo kantiano de razén practica 
y razon teorética; todos los juicios son practicos porque implican 
una adhesion de la voluntad. 

Su método es el andlisis de la experiencia; el principio de que 
parte es Ja reducciOn de la realidad a representacion, es decir, a fe- 
ndomeno. Todo fenédmeno subsiste inicamente en relaciOn a otros, a 
los que es «relativo»; por lo tanto, la afirmacidn de lo absoluto o 
cosa en si es contradictoria, en cuanto pretende definir, por medio 
de relaciones, lo que no es relativo ni puede relacionarse, Los seres 


(334) Nacié en 1815 y murio en 1903. Citamos: Ensayos de critica gene- 
ral (1854-1864); Los dilemas de la Metafisica (1903). 


750 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


no son mas que «conjuntos de fendmenos ligados por funciones de- 
terminadas» y la ciencia trata de establecer las leyes entre los feno- 
menos hasta lograr una sintesis Unica. Por lo tanto, de las leyes que 
Renouvier Ilama estructurales de la experiencia 0 «categorias», la 
primera es la relacidn, de la que son especificaciones todas las demas: 
numero, extensidn, duracién, cualidad, devenir, fuerza, finalidad y 
personalidad. 

En efecto, es en la conciencia (o personalidad) donde todas las 
relaciones posibles se encuentran definidas y coordinadas. De aqui 
el nombre de personalismo con que Renouvier ha definido su «feno- 
menismo critico», que se diferencia del criticismo kantiano al afadir 
las dos caiegorias de la personalidad y de la finalidad. Puesta la re- 
lacion como categoria madre e identificado el saber con el sistema de 
las relaciones (el «mundo» no es mas que la sintesis total de las 
relaciones), a Renouvier le resulta facil eliminar las antinomias kan- 
tianas, de las que acepta la tesis (el mundo es finito) y rechaza la 
antitesis (el mundo es infinito), porque es absurdo admitir un infi- 
nito totalmente en acto, lo que seria tanto como admitir agotado lo 
inagotable. Por el mismo motivo, el mundo, finito en el espacio y en 
el tiempo, es también discontinuo y pluralistico. 

Renouvier excluye la <hipdtesis» de la creacién y acepta la de 
la emanaciOn (panteismo), pero su Uno o Dios es concebido como 
conciencia que tiende a salir fuera de si; por esto es posible la plu- 
ralidad de las personas 0 conciencias y queda garantizada la inde- 
pendencia de los centros individuales, cada uno de los cuales es ini- 
ciativa de nuevos actos, es decir, libertad (335). 


c) El contingentismo de Boutroux y la critica de la ciencia. — 
Otros pensadores franceses combaten el positivismo sobre el terreno 
de la concepcién de la naturaleza y, en la direccién trazada por 
Renouvier, hacen de la libertad el principio metafisico de lo real, la 
ley suprema del ser, del que la necesidad mecanica es sdélo la apa- 
riencia y la superficie. Asi, Emile Boutroux (1845-1921), en la obra 


(335) Discipulo de Renouvier fué Jules Lachelier (1834-1918), profesor 
muy apreciado en la Escuela Normal Superior y autor de breves pero vigo- 
Tosisimos ensayos, entre los que se halla El fundamento de la induccién 
(1872) y Psicologia y Metafisica (1885). El problema de la relacién entre la 
naturaleza y el espiritu y entre la necesidad y la libertad son resueltos por 
Lachelier a través de la deduccién dialéctica del espiritu, que desemboca en 
la trascendencia de Dios. El realismo de Lachelier es espiritualista y teista. 

Otro notable representante del idealismo francés es Octave Hamelin (1856- 
1907), cuya obra fundamental es el Ensayo sobre los principales elementos 
de la representacion (1901), donde elabora el idealismo dialéctico de Hegel. 
La influencia de Lachelier y de Hamelin sigue viva actualmente en Francia. 
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Sobre la contingencia de las leyes de la naturaleza (1874), se propo- 
ne demostrar que ni entre las ideas ni entre las cosas existen liga- 
menes necesarios y absolutos. Necesario y absoluto sdlo existe el 
principio de identidad, segin el cual una cosa es igual a si misma 
(A = A). Por lo que respecta al principio de causalidad, ei efecto 
nunca es idéntico a la causa, ya que, en concreto, nunca se verifican 
las mismas causas: cada caso es distinto de los otros, tiene una fiso- 
nomia irreductible a la ley ‘general. En otros términos, para Bou- 
troux, es verdad que las distintas formas del universo se hallan sub- 
ordinadas entre si, pero la forma superior, precisamente por ser mas 
perfecta, no es producida segtin la ley de causalidad, sino por un 
principio Jibre y creador. Por consiguiente, la ley general explica lo 
que se repite, pero deja escapar la novedad de cada creacién, Es 
decir, las leyes cientificas dejan esfumarse la realidad viva y con- 
creta y no tienen valor objetivo. Los distintos 6rdenes de los seres 
naturales (fisico, biolégico, psiquico) no son deducibles entre si, 
ya que cada uno es idéntico a si mismo. Asi, pues, cada orden, como 
efecto respecto a la causa, es contingente, es decir, hubiera podido 
ser distinto de lo que es 0 no ser de ninguna manera. La realidad na- 
tural es, como puede verse, una creacién siempre nueva de la es- 
pontaneidad del universo. Los esquemas y simbolos de la ciencia (el 
conocimiento intelectualistico) no logran captar el principio creador 
de lo real, la verdadera esencia de las cosas, y por esto no tienen un 
valor cognoscitivo, sino solo utilitario, es decir, que sirven para nues- 
tros usos practicos 0, como dicen Mach y Avenarius, para economi- 
zar nuestras energias mentales. 

Cuanto mas inferior es una forma, dice Boutroux, tanto mas do- 
minada esta por la necesidad causal; cuanto mas se eleva hacia la 
forma superior (el pensamiento) mas dotada esta de libertad crea- 
dora. La ciencia no llega a penetrar en esta profundidad y, por tan- 
to, no puede negar la libertad. Por otra parte, la filosofia no es ca- 
paz de probar la existencia de Dios ni de negarla; por esto se justi- 
fica la religidn, que proclama la creencia en un Dios personal, al 
que hay que amar y servir. 

En cambio, Emile Meyerson (1859-1933), polace de origen y na- 
turalizado en Francia, reivindica el valor tedrico de la ciencia en 
todos sus escritos: de Identidad y realidad (1907) a su ultima obra 
Del camino de! pensamiento (1931). Para Meyerson, la ciencia tien- 
de a una comprension profunda de la realidad, a la racionalizacion 
total de todos los fenédmenos de la Naturaleza. 

El método de la ciencia, segin Meyerson, consiste en la reduccién 
de lo diverso a lo idéntico; por esto su principio supremo es el de 
identidad 0, mejor, el «proceso de identificacidn», esto es, la reduc- 
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cién de la mutabilidad y variedad de los fendmenos a la identidad 
y a la permanencia. Sin embargo, la ciencia no lograra jamas redu- 
cir la heterogeneidad cualitativa de los fendmenos a la identidad per- 
manente: el proceso de identificacién es hasta el infinito. En la reali- 
dad siempre permanece algo inexplicable, irreductible a lo idéntico, 
que mueve a la ciencia a intentar ulteriores procesos de unificacion. 
- Pero, aun antes de Meyersoa, la critica de la ciencia fué instau- 
rada en Francia y en Alemania por los mismos cientificos, que, bajo 
el acicate de la critica filosdfica, pusieron en discusi6n el valor de sus 
teorias. Asi tenemos al matematico Henri Poincaré (1854-1917), que 
en su obra La ciencia y la hipdtesis (1902) niega que existan princi- 
pios a priori y verdades universales y necesarias (se puede, en efec- 
to, construir una geometria no euclidiana). Sdlo por comodidad esco- 
gemos algunos principios 0 postulados que constituyen el punto de 
partida de los sistemas cientificos, pero no porque sean verdaderos 
necesaria y objetivamente. 


d) El intuicionismo de Bergson. — La reaccion idealista contra 
la ciencia y el intelectualismo-cientifico encontro6 su expresi6n mas 
genial y original en el intuicionismo de Henri Bergson (336), cuyo 
pensamiento ha tenido y continua teniendo una influencia mundial. 
Aunque era discipulo de Ollé-Laprune y de Boutroux, sinti6 la atrac- 
cidn del positivismo y del evolucionismo de la época, pero, bajo la 
influencia de Boutroux, supo sacar del positivismo insospechados 
motivos idealistas. Es mas, Bergson puede considerarse como la re- 
accion mas vigorosa frente al cientismo, esto es, contra aquel empi- 
rismo evolucionista francés de la segunda mitad del siglo xx. Del 
mismo pensamiento francés de dicho siglo pudo sacar Bergson moti- 
vos de inspiracién frente al cientismo, y otros para su critica, pre- 
cisamente del psicologismo de Maine de Biran, de la filosofia de la 
libertad de Ravaisson, del neocriticismo de Renouvier, del contin- 
gentismo de Boutroux, etc. Adviértase que la filosofia francesa ha 
tenido siempre dos direcciones fundamentales: una de tipo carte- 
siano, racionalista, y otra de tipo pascaliano, intuicionista: espiritu 
geométrico y eSpiritu de fineza, Bergson representa el desquite del 
antiintelectualismo, la reaccién frente a la tradici6n cartesiana, de la 


(336) Henri Bergson, de familia israeli oriunda de Irlanda, naci6é en 1859 
en Paris y fué discipulo de Ollé-Laprune y de Boutroux en la Escuela Nor- 
mal Superior, donde ensefiéd a continuacién (1897-1900). Hasta 1921, afio en 
que se retird espontaneamente de la ensefianza, ensefid en el Colegio de 
Francia, siendo maestro de gran fama. Murié en Paris en 1941. Escritos prin- 
cipales: Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia (1889); Materia 
y memoria (1896); La evolucién creadora (1907); Duracién y simultaneidad 
(1927); Las dos fuentes de la moral y de la religidn (1932) 
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que se hallaba impregnado el ambiente filos6fico francés, y frente a 
la «raison raisonnante», que habia encontrado en el cientismo su 
ultima encarnaciOn. Desde este punto de vista, Bergson (como Blon- 
del y otros pensadores franceses contempordneos, en otro sentido) 
representa el desquite de la conscience contra la raison, Su sistema 
es intuicionista, pero no irracionalista: la intuicién no excluye una 
racionalidad concreta. 8 

Una cosa es decir lo que es un objeto, describirlo y expresarlo 
en simbolos, y otra penetrar en su interior, captar su profunda 
esencia, que no se expresa por medio de simbolos. Y con esto que- 
dan sefialados los dos métodos: el primero es el método del conoci- 
miento por conceptos (analisis y sintesis, induccién y deduccidn), 
propio del intelectualismo filosdfico y cientifico, conocimiento simbd- 
lico, extrinseco, abstracto y relativo; el segundo es el método de la 
intuicion inmediata, conocimiento intrinseco, concreto y absoluto. 
Hasta ahora — dice Bergson — la ciencia y la filosofia han sido como 
dos puentes, por cuyos ojos discurria la corriente de la realidad 
viva; la intuicidn se coloca en medio de las corrientes aguas del rio 
de la vida y capta su realidad en una experiencia inmediata. «La 
realidad es un proceso de perenne creaci6n, sin principio ni fin, que 
no presenta dos veces la misma fisonomia, sino que muestra en cada 
instante un aspecto original e imprevisible: es un flujo incesante, en 
el que nada persiste, una continuidad movil y viva, sin divisiOn al- 
guna de partes». Este proceso creador es captado por la intuicion, 
que nos zambulle en la corriente mdvil de la realidad y nos libera 
de los esquemas abstractos de la razon, que rompen y solidifican la 
movilidad de las imagenes, haciendo de estos fragmentos de expe- 
riencia cosas de la Naturaleza, puestas en el espacio unas junto a 
otras. Conocer por intuicidn significa vivir por dentro una cosa, y por 
esto el intuicionismo es un modo absoluto de conocer, diverso del 
modo relativo del andlisis. La intuicién es una especie de simpatia 
intelectual que nos lleva al interior de un objeto y nos lo hace apre- 
hender en su esencia, mas alla de toda traduccién o expresién sim- 
bodlica del tipo de las de la ciencia positiva, que se limita a retratar 
los objetos extrinsecamente. Por esto: 1) de un lado, las teorias cien- 
tificas, las doctrinas filosdficas y los dogmas religiosos son simbolos 
abstractos, relativos, obscuros (a quienes escapa la realidad profun- 
da, concreta y verdadera), elaborados por la inteligencia con fines 
practicos; 2) y, de otro, solamente la intuicion es el tipo del cono- 
cimiento concreto y absoluto, es decir, metafisico. 

Mediante la intuicion conocemos, al menos, la realidad de nuestro 
yo, que permanece en el tiempo, fluye, vive sin solucién de conti- 
nuidad. La esencia del yo, como la del Universo, es duracidn real, 


48 


754 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


transcurrir perenne, en que los diversos estados se compenetran en 
una unidad, La introspeccién nos muestra cOmo nuestra vida espiri- 
tual no es mds que experiencia intimamente vivida de algo que 
dura a través y a pesar del cambio. El espiritu es un deslizarse por 
entre el tiempo, duracidn psicoldgica o real. Si logramos penetrar 
mas alla del yo superficial, fragmentario y dividido en muchos actos 
psiquicos, mas alla de la congelada capa de los estratos exteriores 
de la conciencia, captaremos una continuidad y una sucesién de mo- 
vimientos y de estados sdlidamente organizados y animados por una 
vida comtn, en la que esta todo nuestro pasado engrosandose con 
el presente (conciencia es memoria), y descubriremos nuestro yo pro- 
fundo, esto es, nuestra vida unitaria, permanente y, sin embargo, 
siempre nueva. 

La fuente inagotable de la que manan todas las cosas en su flujo 
perenne, tanto las espirituales como las materiales, es el impulso 
vital (élan vital), un impulso (diferente de la evoluciOn mecanicista) 
que no es substancia, sino fuerza, que produce evoluciones siempre 
nuevas y formas mejores. Las fuerzas originariamente indivisas en 
el impulso vital, sucesivamente se despliegan en direcciones diversas, 
algunas de las cuales se desenvuelven con mayor perfecciOn, mien- 
tras otras se detienen en su forma inicial, El impulso vital primitivo 
se divisa primero en la vida vegetativa y en la vida animal, en 
donde estan indiferenciados y casi adormecidos el instinto y la inte- 
ligencia. Sucesivamente, en los animales se forma sdlo el instinto y en 
el hombre se desarrolla la inteligencia. El impulso vital se eleva en el 
hombre hasta la conciencia y la libertad, pero se mengua el instinto, 
la facultad que capta la esencia de las cosas, dado que la inteligencia 
sdlo conoce relaciones conceptuales y no objetos reales. Sdlo el ins- 
tinto es capaz de darnos a conocer las cosas reales, pero esta privado 
de conciencia. Por tanto, es necesario unir instinto e inteligencia en 
aquella facultad, la unica cognoscitiva y metafisica, que se llama in- 
tuicion. 

Al impulso vital primitivo le da Bergson algunas veces el nombre 
de Dios, «el centro del que surgen los mundos infinitos, como las 
chispas de un inmenso fuego, con tal que no se considere este centro 
como una cosa, sino como una continuidad de surgimiento. Dios, asi 
definido, no tiene ninguna finitud: es vida incesante, accién, libertad». 

Bergson trata el problema moral y el de la religién en una de 
sus Ultimas obras, Las dos fuentes de la moral y de la religidn, Par- 
tiendo de la antitesis materia mecanica e impulso vital, Bergson dis- 
tingue entre moral estatica y moral dindmica. La obligacién es pro- 
pia de la morai estatica, impuesta por la sociedad, de una vida regu- 
lada, sin iniciativa ni esfuerzo. La segunda es la moral del espiritu 
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de sacrificio y de caridad; es la moral de los misticos, que siempre 
han trazado el movimiento y el avance de las sociedades civilizadas. 
Las dos morales, encontrandose, forman la sintesis propia de la Hu- 
manidad, situada a un nivel determinado «mas elevado que una so- 
ciedad animal, en la que no habria mds obligacion que la fuerza del 
instinto, pero menos que una reunion de dioses, en donde todo seria 
impulso creador. Considerando las manifestaciones de la vida moral 
asi organizada, se hallaran en perfecta cohesion, siendo capaces por 
ello de ser reintegradas en los priticipios de donde proceden. La vida 
moral es una vida racional». 

De modo semejante, hay una religidn estdtica o cristalizada y una 
religién dindmica 0 creadora. Al hombre, ademas de haber sido do- 
tado de inteligencia, le ha sido dada también la facultad de fabula- 
cién, que neutraliza los peligros a que le expone el poder disolvente 
de la inteligencia. La religién estatica, social y gregaria, tiene su ori- 
gen en la fabulacién. El conjunto de fantasmas y personificaciones 
(imaginaciones de entes extranaturales, poderes ocultos 0 personas 
reales), producidos por la imaginaciOn, forman el contenido de la 
religion estatica, que es, por tanto, «una reaccidn defensiva de la 
Naturaleza contra lo que podria ser deprimente (inevitabilidad de la 
muerte, desaliento ante lo imprevisto) para el individuo y disolvente 
(fines egoistas) para la sociedad, en el ejercicio de la inteligencia». 

Pero, ademas de la mitologia de los dioses, hay la religidn de 
Dios creador, la religidn dinamica 0 interior, con la que el hombre 
penetra en la corriente del impulso vital. La religion dinamica es su- 
praintelectual, experiencia mistica, «singular y privilegiada», de muy 
pocos (santos y héroes), Los grandes misticos, encarnacion de la re- 
ligion dinadmica, son almas que cesan de girar en torno a si mismas, 
que se escuchan, que sienten dentro de si la indefinible fuerza que 
les mueve a avanzar, que sienten a Dios y a si mismas en Dios, El 
mistico, a través de Dios y por Dios, ama a toda la Humanidad con 
un amor divino. Por encima de la sociedad natural, producida por 
el egoismo de las razas, nace el concepto de la sociedad humana 
total (337). 


(337) Discipulo de Bergson fué Eduard Le Roy (1870-1954), cuyo nombre 
esta vinculado a la critica del valor cognoscitivo de las ciencias (el conoci- 
miento cientifico persigue determinados fines practicos; los conceptos mate- 
maticos son una creacién nuestra y por esto carecen de un valor absoluto) 
y a las aplicaciones que él hizo del pragmatismo y de su concepto de filcsofia 
(como «vivencia inefable») al dogma, a propésito del cual afirma que el mé- 
todo tradicional discursivo e intelectualista es insuficiente y ha de ser subs- 
tituido por el intuitivo, experimental y vital. Los dogmas tienen un valor 
practico, valen como normas para la accién y para la vida (Dogma y cri- 
tica, 1907), es decir, tienen una eficacia moral. 
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e) Corolarios pedagégicos del contingentismo y del intuicionis- 
mo. —El contingentismo de Boutroux y de los otros criticos del 
determinismo cientifico, lo mismo que el intuicionismo de Bergson, 
han ejercido notable influencia y tienen su importancia incluso en el 
campo pedagdgico. En efecto, poner el impulso vital como ley de 
la vida y la libertad como fundamento del devenir cosmico, y rel- 
vindicar el valor metafisico de la intuiciOn, significa potenciar cuanto 
de variado, libre, creativo y nuevo hay en la actividad del espiritu. 
Rechazada la representacién del mundo como necesidad por estos 
pensadores, el concepto de ley o de norma educativa asume un valor 
distinto. La norma ya no es entendida como el término al que el 
alumno ha de adecuarse, sino como el ritmo de su continuo creci- 
miento y de su progreso creativo. La misma obra educativa asume 
el significado de un momento del espiritu, de una producci6n conti- 
nua de valores; ya no se entiende como una acciOn directa y, por 
asi decir, plasmadora, en virtud de la cual, aun en el 4ambito de la 
libertad de la persona, el alumno deba o pueda de algtin modo con- 
figurarse con relacién a un plan y formarse segin unos principios; 
sino como un estimulo, como una instigacién inicial, para que el 
espiritu proceda libremente y se desarrolle segun las propias leyes 
auténomas. 

Boutroux trata de modo especifico el argumento y desarrolla estos 
conceptos en algunas conferencias (recogidas bajo el titulo de Pro- 
blemas de moral y de educacién). Seguin este autor, la condicién in- 
dispensable y casi suficiente para que se pueda educar es la perfecta 
comunion entre docente y discente, realizada a través del amor, que, 
en cuanto excluye toda forma de violencia sobre el alumno, le da la 
posibilidad de desarrollar las mejores cualidades del propio cardacter. 
Este es, para Boutroux, el fin primario de la educacién, que hay que 
hacer prevalecer sobre la desnuda y sofocante instruccién, La cues- 
tion de la eficacia de los distintos ex pedientes educativos es superada 
por la comprension de una educacion segin la ley del amor y que 
tiende, mas que a instruir, a dejar noblemente que el espiritu viva. 
Sin embargo, Boutroux sugiere como expedientes didacticos eficaces 
Ja interrogaciOn en forma amable y paternal y la lectura en voz alta, 
para la que propone canones y preceptos muy semejantes a los trans- 
mitidos por la retdrica de las escuelas del siglo xvi. 

E] intuicicnismo bergsoniano se presta a no pocas sugerencias 
para la pedagogia, siendo como es enemigo de todo cientismo esco- 
lar y de todo normativismo extritiseco, asi como también respetuoso 
de la libertad del espiritu, que es autocrecimiento y autoformacidn. 


f) La metafisica del hombre interior de Gratry. — La tradici6n 
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pascaliana y del Oratorio (Malebranche) no sdélo obré (secularizada) 
poderosamente con Bergson dentro del positivismo para transformar- 
lo de una manera radical, sino que se conserva viva, aunque con an- 
terioridad y como corriente secundaria, en la misma Francia del si- 
glo xIxX y con espiritu cristiano-catélico. Su mas alto exponente es el 
padre oratoriano Alphonse Gratry (338), escritor religioso y pensa- 
dor profundo, aunque no riguroso. 

Para Gratry, opuesto al ambiente positivista de su tiempo, la filo- 
sofia es metafisica y la metafisica es esencialmente (en el sentido de 
la mejor tradiciOn agustiniana) problema de la persona humana y 
de la existencia de Dios-Persona. Para el hombre, el problema de 
Dios no es un problema cualquiera, sino el problema esencial: de tal 
modo esta enraizado en las fibras mas hondas del hombre, que no 
puede ser pasado por alto. 

Gratry distingue en el hombre tres facultades: una primaria, el 
sentido, y dos derivadas, la inteligencia y la voluntad. El sentido es 
triple: externo, mediante el cual el sujeto se percata de la realidad 
de su cuerpo y de las cosas; interno, por el que se siente a si mismo 
y a sus semejantes, y divino, con el gue encuentra a Dios en el 
fondo de su alma. Hay, pues, entre el hombre y Dios una relacion 
primaria (anterior a todo conocimiento) y radical, en cuanto el] hom- 
bre tiene en Dios su fundamento y raiz, de la que el alma saca la 
fuerza que le hace ser lo que es. Asi Dios «sostiene» al hombre, que 
vive apoyandose en El. El presupuesto de todo conocimiento de Dios 
esta en este sentido divino que se halla en la raiz misma del hombre. 
Por tanto, quien niega a Dios (el ateo) no se conoce a si mismo, no 
sabe lo que se dice, es un insipiens en el sentido de San Anselmo, se 
halla «fuera de si». La soberbia y la sensualidad son las causas de 
este desconocimiento de Dios, que antes que nada es desconocimiento 
de si mismos. 


g) La certeza moral de Ollé-Laprune. — La herencia de Gratry 
fué recogida por Léon Ollé-Laprune (339), que reivindica la integra- 
lidad concreta del hombre como sentimiento, voluntad y razon. El 
hombre debe filosofar, caminar hacia la verdad con todo su ser: el 
acicate que lo mueve es la profunda aspiracién a Dios. De aqui la 
importancia decisiva que Ollé-Laprune atribuye a la introspeccién 


(338) Nacid en Lille en 1805, renové el Oratorio y fué profesor de Teo- 
logia moral en la Sorbona. Murié en 1872. De sus obras citamos E/ conoci- 
miento de Dios, El conocimiento del alma, La moral y la ley de la historia. 

(339) Nacid en Paris en 1839 y fué profesor de la Escuela Norma] Su- 
perior. Murié en 1898. Sus principales escritos: De la certeza moral (1881); 
El valor de la vida (1895) y el Ensayo sobre la moral de Aristételes (1869). 
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para el conocimiento de la realidad: Ja filosofia se funda sobre el co- 
nocimiento interior y el problema de la vida se resuelve en la expe- 
riencia moral. En efecto, poseer la verdad es vivirla moralmente: el 
«buen querer» es la condicién de la filosofia que Ollé-Laprune llama 
filosofia integral. Esta no puede ignorar la religiOn sin peligro de 
quedar incompleta, de empobrecerse en la aridez de una investiga- 
cién abstracta o de hacerse estéril en la duda. Filosofia y religion no 
se contraponen, antes bien hay una filosofia cristiana que no ha 
de entenderse en el sentido de una posible deduccién de los princi- 
pios racionales a partir del dogma, sino en el de una razon siempre 
distinta de la fe, pero penetrada por una fe activa, La voluntad in- 
terviene en el conocimiento teorético, elige, decide e integra cuanto 
hay de racional en la fe moral. Por esto la certeza moral se da en 
un ser racional y moral, es asentimiento de la razén y consentimiento 
de la voluntad. 

E] limite de esta posicidn no esta tanto en el punto de partida 
(por la introspeccién debe comenzar la filosofia), que es mas bien 
una de las verdades del platonismo perenne, cuanto en el modo 
acritico con que Ollé-Laprune asume esta posicidn: parte de lo in- 
mediato, de un saber implicito, del dato del sentido comun. Por lo 
tanto, la busqueda filoséfica no es critica o duda, sino examen o 
clarificacién del dato, en el que... todo esta ya dado. E] problema cri- 
tico del conocimiento se resuelve en una psicologia del sentido 
comun. 


h)_ La filosofia de la accién de Blondel. — El discipulo de Ollé- 
Laprune, Maurice Blondel (340), con su «realismo integral» desarro- 
lia y profundiza el pensamiento del maestro. Con la primera Action, 
Blondel reacciona frente a un determinado y difundido ambiente filo- 
sofico y cultural, del que formaban parte el diletantismo subjetivista 
de Rénan y el positivismo de Taine, asi como también un neocris- 
tianismo, progenitor de la crisis modernista. En aquel ambiente ma- 
duré el problema de la accién. La especulacién meramente teorética 
o «racional» le parece a Blondel inadecuada respecto a lo esencial 


(340) Nacid en Dijon en 1861 y murié en Aix-en-Provence en 1949, ciu- 
dad esta ultima de cuya Universidad fué profesor. En 1893 publico la célebre 
tesis doctoral L’ Action, que fué objeto de discusiones de caracter mas bien 
teoldgico y religioso que filosdfico. Blondel ha sistematizado su pensamiento 
en la trilogia: El Pensamiento (1932-34); El Ser y los seres (1935); La accién 
(reelaborada en 1936) y en los dos volimenes tiulados La filosofia y el es- 
piritu cristiano (1944-45), obra que qued6 incompleta. Después de su muerte 
se publicé el volumen Las exigencias filosdficas del Cristianismo (1950). 
Recordamos ademas su obra Lucha por la civilizacién y filosofia de la 
paz (1947). 


EL PENSAMIENTO CONTEMPORANEO 759 


de la vida y al contenido inmenso de lo que la accién puede realizar. 
La tesis del afio 93 es uno de los episodios de mas relieve de la cri- 
tica (prolongada sin soluci6n de continuidad) del determinismo cien- 
tifico, del positivismo, del llamado idealismo positivista y del idea- 
lismo, Todo el esfuerzo de Blondel se ha volcado a profundizar el 
dinamismo integral del espiritu, solicitado y estimulado desde dentro 
a trascenderse, no hacia cualquier cosa, sino hacia una plenitud de 
realidad espiritual que le es intima y que le sobrepasa. Lo trascen- 
dente no es algo exterior al espiritu, sino la vida de su vida. 

Todo ser racional, dice Blondel, aspira a construir una cierta 
unidad interior, La unidad espiritual es «dindmica» y no estatica, 
«concreta» y no abstracta, no es un dato sino un término. La filoso- 
fia procede del presentimiento de esta unidad, pero su camino es 
arduo. La filosofia ha de ser realizada conservando los relieves de 
la experiencia; es decir, se trata de fundar la diversidad en la uni- 
dad, la cohesi6n en la heterogeneidad. Es el problema total de la filo- 
sofia total, en cuanto que afronta la experiencia externa, el orden 
del Universo, la vida intelectual, moral y religiosa, gPuede encon- 
trarse la solucién del problema en el reino de la pura logicidad? 
Blondel responde que no. Esta tarea compete a la acciOn, que en- 
cauza el infinito poder de la libertad en una direccién precisa, y que 
somete Ja voluntad a Ja «estricta simplicidad de un Unico resultado». 
El dinamismo de la accidén resuelve, aunque momentaneamente, el 
antagonismo de las tendencias en una sintesis que integra las mas 
diversas, concilia las incompatibles, y tiende a refundir las energias 
para armonizarlas de un modo diverso. La accion «es una concen- 
traciOn sistematica de la vida que se halla difusa en nosotros». Por 
consiguiente, es constructiva y creadora, es algo nuevo: fusiona y 
modela las divergencias y las antitesis. Por el contrario, «la l6gica 
forma] excluye, sin conservar, lo que encuentra de contradictorio». 
Asi, el dinamismo de la accién edifica la estructura del Yo, organiza 
la sintesis de las energias vivas de su vida compleja, dirigiendo las 
fuerzas divergentes hacia un mismo resultado. 

iSignifica acaso esto la abolicién de la «légica de los concep- 
tos»? No, significa simplemente que hay una légica mas compren- 
siva, la ldgica de la vida moral. La ldgica de la exclusién es un mo- 
mento funcional de la ldgica de la integracibn. Sobre el plano logico 
o abstracto, las relaciones entre los posibles son, o de conveniencia 
o de exclusiOn reciproca; sobre el plano de la accién, que tiene en 
cuenta la oposicidn légica de los contrarios, los posibles, que se 
excluyen como conceptos, se integran de manera mas profunda 
en la sintesis que realiza la accién con su eficacia constructiva y 
transformadora. 
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iA qué tiende y adénde va nuestro dinamismo integral? Al «mis- 
mo principio universal de todo bien», segin una expresién de Santo 
Tomas, «va camino del tnico que puede satisfacer las peticiones y el 
clamor de nuestro dinamismo, hacia su fin supremo». Ademas, tal 
aspiraciOn se siente aun cuando no se conoce distintamente. La ac- 
cion se exterioriza, se realiza, se individualiza, se hace persona, 
familia, sociedad, patria, humanidad, pero en cada realizaciOn par- 
ticular su necesidad de conocerse y su vocaciOn moral surgen de una 
necesidad mas profunda, localizada en el fondo: la vocacién religio- 
sa, su destino trascendente. Tal dinamismo hace nacer la «persona» 
en el «individuo». La persona sdlo se constituye asignandose un fin 
extrapersonal. Tiene incluso muchos fines extrapersonales, pero 
todos se hallan sustentados por el nico verdaderamente supremo, 
hacia el que convergen y que los trasciende a todos ellos, ya sean 
la familia, la sociedad, la patria o la humanidad. El fin absoluto 
que constituye a la persona es Dios: sin El, la persona y los fines 
que ella realiza se pierden. Filosofar es seguir el dinamismo integral 
de la accién del espiritu, que es el ser originario, el implicite enve- 
loppement que trasciende siempre los resultados de su analisis. 

El espiritu esta constituido por una dimensiOn originaria, garan- 
tia de su libertad, esto es, de su libre eleccién: la inconmensura- 
bilidad de lo infinito a lo finito. Pero tal inconmensurabilidad no 
podria advertirse sin la idea de infinito, que ninguna experiencia 
exterior 0 combinacién de conceptos o un proceso de abstraccion le 
pudo dar jamas, porque el infinito de que se habla no es naturalista 
ni formal. La presencia de tal idea le permite no identificar su desti- 
no con el de las cosas, poder medir cada cosa encontrandola siempre 
mas corta que la medida inconmensurable, Entonces, de los deter- 
minismos parciales emerge la libertad, y la opcidn es posible: el espi- 
ritu esta capacitado para elegir. 

La idea viviente del infinito redime la accién y anima el pensa- 
miento. Prescindir de ella es negar el principio constitutivo del! dina- 
mismo integral de nuestro espiritu y traicionar el pensamiento que 
tenemos de la realidad superior, de Dios. 

Pensamiento, accidn, ser: todo ello constituye el espiritu, todo 
lo real, que no es estatico, sino dindmico; pero de un dinamismo 
orientado por la presencia de una Realidad trascendente, que es su 
causa y su fin. Ningtn ser tiene la posibilidad de destruir tal pre- 
sencia. Ella lo solicita, lo estimula, lo apremia. Ella apremia a la 
voluntad y la constrifie siempre a superarse, a no pararse, a vencer 
las resistencias, a actuar su ritmo incesante con su cooperacién. Pero 
la voluntad volente 0 profunda tiene siempre sed de plenitud, sobre- 
pasa de modo invencible a la voluntad querida porque jamds pudo 
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ser por si lo que quiso ser —, en el acto de dar su asentimiento a 
la perfeccion real presente y, al mismo tiempo, trascendente. Aquella 
estimula el pensamiento como «pensamiento césmico», como «pen- 
samiento psiquico», como «pensamiento pensante» en la busqueda 
de la «coherencia total» y de la «unidad universal» que todos los 
objetos unificados no alcanzan a realizar; y por esto el pensamiento 
siempre esta dotado de una «deficiencia congénita», y en todo tiem- 
po se halla inquieto por tonseguir una «plenitud beatificadora». 
Apremia a los seres, a cada ser, a que busquen su verdadera y com- 
pleta realizacién, en cuanto que la existencia es su aspecto externo, 
y no su aspecto interno, su consistencia, que no reside en lo que son 
de hecho en un momento dado, sino en una norma interna y tras- 
‘cendente que constituye su «armadura secreta y viviente». La per- 
sona se realiza superandose: su «consistencia» reside en la relacién 
viviente de toda ella con Dios (341). 


i) La pedagogia de los fildsofos de la accién: Laberthonniére. — 
Conceptos andlogos en parte a los del contingentismo y del intui- 
cionismo aporta al campo educativo la filosofia de la accién. En 
efecto, también ella parte de la critica del intelectualismo, que trata 
de transformar la educacion en pura erudicion y en ejercicio técnico 
del intelecto. Pero la polémica antiintelectualista no se lleva a cabo 
para reivindicar cualquier libertad del espiritu, sino para afirmar 


(341) Con la posicién blondeliana de la Accidn del afio 93 (pero no sdlo 
con ella) guarda relacién el movimiento de reforma del Catolicismo, cono- 
cido con el nombre de Modernismo, que tiene mas importancia desde el 
punto de vista religioso que desde el filoséfico. Dicho movimiento, por una 
parte, se halla emparentado con el historicismo y, por consiguiente, con el 
idealismo (recuérdese la sucesidn Hegel-Feuerbach-Strauss-Rénan-Loisy) y, 
por otra, se configura en una forma de pragmatismo (el pragmatismo re- 
ligioso de Le Roy, del que hemos hecho menciédn). Las tesis fundamentales 
del modernismo son: a) método de la inmanencia, es decir, Dios no es una 
realidad conclusa contemplada por el intelecto, sino vida inagotable que se 
realiza a través de nuestra actividad espiritual; b) evolucién del dogma; 
c) aplicacién del mas riguroso método histérico a la interpretacién de los 
textos sagrados; d) reforma de la jerarquia eclesiastica (democratizacién de 
la Iglesia). Tanto Newman como Ollé-Laprune y Blondel estan lejos de estas 
posiciones modernistas; el mismo concepto blondeliano de «tradici6n vivien- 
te» dista de la teoria de la evolucién del dogma propia de Alfred Loisy 
(1857-1943) y en parte de Lucien Laberthonniére (1860-1932) y del pragma- 
tismo de Le Roy. Loisy aplicé a la interpretacién de la Biblia el método 
histérico, Ilegando a la conclusién de que la resurreccién de Cristo, los mi- 
lagros, etc., no son hechos histéricos, sino visiones histdéricas de la conciencia 
cristiana, alegorias vividas interiormente por los Evangelistas y por los pri- 
meros cristianos. Mucho mas moderado fué Laberthonniére, del que habla- 


remos en seguida. 
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las potencias suprarracionales, cognoscitivas y constructivas, que 
acompafan y ayudan al proceso cognoscitivo del espiritu, es decir, 
para reivindicar el valor formativo de la fe religiosa, La misma 
ciencia tiene necesidad de la fe y sdlo en ella actia el hombre su 
integralidad en cuanto que es Dios el que guia su vida, la inspira 
y le proporciona el imperativo y la norma interior. La fe implica un 
acto de voluntad y se pone en comunicacién con el mundo de los 
valores sobrenaturales, que también exigen voluntad para ser reali- 
zados y alcanzados. 

Por consiguiente, la educaci6n, en cuanto espiritual, debe ser edu- 
cacién de la voluntad; de aqui la necesidad de conciliar la liber- 
tad del educando con una enérgica educacién de la misma volun- 
tad, en cuya fuerza reposa la posibilidad de la fidelidad a la fe, de 
su traduccién en verdad viviente. En pocas palabras, el poder de 
la voluntad es el instrumento supremo e indispensable que, garan- 
tizando la fe, garantiza el arte de vivir. Por lo tanto, el educador 
debe habituar al educando a querer enérgicamente, de un modo 
positivo y en linea ascendente, no por deficiencia o por error. 

A estas alturas surge el problema de la relacidn entre la libertad 
y la autoridad en la obra educativa, del que se ha ocupado de un 
modo particular y en el Ambito de una educacién catdlica, Lucien 
Laberthonniére, uno de los fildsofos de la accion. 

Seguin Laberthonniére (en Teoria de la educacién), una verdad 
(y sobre toda la religiosa, que es la que decide la vida de los indi- 
viduos), puede imponerse desde fuera, pero a condicién de que 
tenga una resonancia interior, es decir, de que sea aceptada por la 
conciencia; todo lo contrario sucede cuando no es presentada como 
verdad empefiativa, sino impuesta a la fuerza. La voz de lo divino 
es intima e intrinseca al espiritu del hombre, es algo que le pertenece; 
por consiguiente, tiene derecho a actuar enérgicamente una autoridad 
que repita con claridad, y una vez fijada en su verdadera interpre- 


Como puede verse, el modernismo, como reforma de la doctrina, del mé- 
todo exegético y del concepto de autoridad en el seno de la Iglesia catélica, 
es mucho mas que un movimiento reformador del Catolicismo. La Iglesia 
de Roma, en su secular historia, ha absorbido cuantos movimientos refor- 
madores han permanecido dentro del cuadro y del espiritu de Ja doctrina 
catolica, pero el modernismo no podia ser aceptado en bloque. En pocas 
palabras, no se trataba de introducir en la Iglesia lo moderno y asimilarlo 
sin que el Catolicismo dejase de ser tal, sino de asimilar el mismo Catoli- 
cismo y la Iglesia a métodos histéricos y a teorias filosdficas y politicas, que 
les habrian hecho perder su propia fisonomia. La enciclica Pascendj del 
8 de septiembre de 1908 de Pio X condené el «agnosticismo» y la «inma- 
nencia vital» de los modernistas. 
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tacion, Ja verdad a la que el hombre aspira desde su interior, elevan- 
dolo por encima de si mismo. Tal accidn, mas que violarla, potencia 
la autonomia del hombre, le ayuda a aplicar concretamente su 
libertad y a descubrir la verdad y a Dios. La verdad no se conquista 
con el razonamiento, sino con un acto de fe; no es una abstraccién 
que se capte con el intelecto, sino que es buena voluntad, amor, 
caridad. iy 

j) El voluntarismo de Sorel. — Georges Sorel (1847-1922), tam- 
bién fildsofo de la accién, es uno de los maestros del sindicalismo 
moderno y uno de los criticos mas agudos del marxismo. De sus 
_-escritos (El porvenir socialista, 1900; Las ilusiones del progreso, 
1908; La descomposicién del marxismo, 1908; Materiales de una 
teoria del proletariado, 1919, etc.), el mas significativo es el titulado 
Reflexiones sobre la violencia (1908). Su pensamiento politico-social 
se halla fuertemente influido por Bergson y por el bergsonismo, 
asi como también por las filosofias de la accién y de la vida, entre 
las que es preciso senalar la suya. Esto explica su desprecio por la 
democracia, expresi6n de la mediocridad burguesa y su critica seve- 
ra de los «dogmas charlatanescos del siglo xvi». En esta condena 
del egoismo mediocre, cuya expresiOn es la democracia, y en la con- 
traposiciOn de la lucha heroica, de lo excepcional y de lo vital, Sorel 
concuerda con otros representantes de la «filosofia de la vida», tales 
como Nietzsche, Ortega, etc. 

El punto de contacto esencial entre Sorel y Marx es la lucha de 
clases como eliminacién radical de la sociedad capitalista; por lo 
demas, la «filosofia» soreliana se mueve en distinto sentido al de la 
marxista y precisamente se desarrolla sobre la base de un volun- 
tarismo absoluto: la historia es devenir, accion, libertad, que se 
conquista a través de la lucha violenta. De aqui el tema central 
de Ja doctrina de Sorel, la contraposicién entre «mundo fantastico» 
y «mundo histérico»; el primero, negacién del segundo, depende 
de nuestra actividad, es creado por nuestra voluntad y, por esto, 
hace posible la libertad. Obrar y ser libres es crearse un mito, que, 
sentido y querido por la masa, se hace social. E] mito se opone a la 
utopia, producto del «intelecto» y no de Ja voluntad, modelo o ejem- 
plar (en el sentido platonico) de una sociedad perfecta, con la que 
se comparan las existentes (historicas) para reformarlas o corregirlas. 
Por el contrario, el mito no modifica el mundo histdrico, lo destruye; 
no se adapta, revoluciona; no se demuesira si se refuta, se realiza 
con la lucha de clases y la violencia. De este modo, el voluntarismo 
de Sorel traslada al sociaiismo del plano intelectualista y reformista 
de la utopia (también el marxismo, segin él, se halla recargado 
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de elementos utdpicos) al del mito o de la voluntad apasionada, de 
la accion libre, que, exaltada por el mismo mito, irrumpe y destruye 
la situacién histérica a través de la lucha de clases total y violenta. 
Este es el sindicalismo, en el que Sorel ve la expresi6n mas alta 
del socialismo, la afirmacién de las virtudes heroicas del proletariado, 
del impulso vital, que Gnicamente la guerra abierta y violenta puede 
salvar de las mortificaciones inevitables con que quisieran refrenarlo 
el reformismo y las concesiones parciales. A la violencia le debe el 
socialismo «los altos valores morales con que ofrece al mundo mo- 
derno la salvaciény. En efecto, ademas de expresiOn de energia 
vital y de la potencia de acci6n, la violencia es afirmadora de valores 
morales, en cuanto que destruye la fuerza, que es propia de la socie- 
dad y del Estado burgueses: la fuerza es de los débiles y oprime 
la libertad, la violencia es de los héroes que, negada la fuerza, hacen 
posible una sociedad de hombres libres; la fuerza, podria decirse 
con Bergson, es de la moral «estatica», la violencia lo es de la moral 
«dinamica», que es impulso y heroismo. El mito capaz de alimen- 
tar, segun Sorel, la lucha de clases y de mantenerla en un estado 
continuo de incandescencia es la huelga general, lo Gnico que puede 
tener despierta la combatividad del proletariado y marcar el paso 
de la sociedad capitalista a la socialista; que, por cierto, es mucho 
mas que un paso: es una «catastrofe», algo «grave, temible y subli- 
me», el resultado de una poderosa energia espiritual. Y no tiene 
importancia que el mito se realice 0 no, ya que su valor esta en ser 
suscitador de la accion. Asi, Sorel da a la lucha de clases y ai so- 
cialismo un alcance no ya econdmico sino espiritual; sin embargo, 
su «mito», que prescinde de toda situacién de hecho y que pretende 
ser la expresiOn del anti-intelectualismo, es también una construc- 
cién intelectualista y, por esto mismo, una utopia en un sentido 
que por cierto no es el mejor del término. 

Sorel ha ejercido una gran influencia sobre el movimiento social 
francés e incluso sobre el comunismo ruso como también, en Iialia, 
sobre el fascismo, que vid en él, ademas de un socidlogo voluntarista 
y de caracteres nietzscheanos e incluso «dannunzianos», al critico de 
Wilson y de Versalles, al mantenedor de las reivindicaciones ita- 
lianas. 


6. Ek pensamiento espanol 
a) La generacion del 98 y Miguel de Unamuno. — El esfuerzo 


de Jaime Balmes (1810-1848) por renovar la escolastica tradicional 
qued6 casi aislado; por su parte, el llamado krausismo, una forma 


EL PENSAMIENTO CONTEMPORANEO 765 


de hegelismo de importacién y, por tanto, extrafio a la tradicién 
espanola, did un solo pensador de relieve. Esta situacién de deca- 
dencia de Espafia suscit6 contra el conservadurismo mediocre una 
reacciOn que encontré su mas genuina expresiOn en la llamada «gene- 
racion del 98», con que se suele designar a un grupo de artistas 
y de escritores que tienen ciertas caracteristicas semejantes: europei- 
zaciOn (a excepcidn de Unamuno) y renovacién de Espafia por amor 
a Espafia, ansia de mejoramiento y de nuevo esplendor, una reli- 
giosidad no confesional intimamente vivida, etc. Este movimiento, 
que sobre todo fué artistico y literario (y de notable importancia 
en tal sentido), nos interesa desde el punto de vista filosdfico sdlo 
por Miguel de Unamuno (342), la personalidad mas rica y compleja 
y también mas genial de la Espafia contemporanea. 

Como Kierkegaard, Unamuno esta por el individuo, por la per- 
sona humana; como Kierkegaard también, al que él estudid y cono- 
cid antes que los demas, es alma profundamente religiosa, enemigo 
declarado de la razon raciocinante, amigo de la soledad. Sin embar- 
go, a diferencia del danés, el pensador espafiol se halla lejos de 
preocupaciones teologicas y su voluntarismo, irracionalista y fideista, 
es a veces puro pragmatismo, Ademas, hay en Unamuno un sentido 
inquieto de la vida, un misticismo ardiente y sincero, y no un teolo- 
gismo sombrio como en Kierkegaard. 

Teniendo en cuenta estas exigencias, se esclarece la concepcidn 
unamunesca de la vida en sus presupuestos y en sus Consecuencias. 
Presupuesto radical es la antinomia entre la razon y la vida: la razon 
es enemiga declarada e irreductible de la vida, La razon es identi- 
dad, permanencia, universalidad, explicacidn logica de todo, disol- 
vente del individuo en el universal y negadora de sus mas profundas 
aspiraciones morales y religiosas. La vida, en cambio, es diversidad 
y desigualdad, continuo fluir, individualidad, fe sin razones, aldgica, 
acientifica, que cree en la verdad de los ideales de la inmortalidad 
y de Dios. La razon afirma que todo esto es absurdo, pero la vida 
responde que precisamente porque es absurdo es verdadero: es 
verdadero porque es locura para la razon. «Toda posicidn de acuerdo 
y de armonia persistente entre la razon y la vida, entre la filosofia 
y la religion, es imposible. Y la tragica historia del pensamiento 
humano no es mas que una lucha entre la razon y Ja vida, empenada 
aquélia en racionalizar la vida, de modo que ésta se resigne ante lo 


(342) Nacié en Bilbao en 1864 y fué profesor en la Universidad de Sa- 
lamanca. Escritor eficacisimo, ensayista original y poeta, murié en 1937. De 
sus escritos relacionados con la filosofia, ademas de los ensayos menores, Ci- 
taremos: El sentimiento trdgico de la vida (1913) y la célebre obra titulada 
Vida de Don Quijote y Sancho (1905). 


766 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


inevitable, ante la muerte; y ésta, la Vida, empefiada en «vitalizar» 
la razon, obligdndola a servir de apoyo a sus ansias vitales. Tal es 
la historia de la filosofia, inseparable de la de la religion». 

Adviértase el cardcter completamente «latino» del pensamiento 
de Unamuno, antitético, desde este punto de vista, del anglo-ame- 
ricano, El suyo, mas bien, es un pragmatismo al revés: una verdad 
es mds verdadera cuanto mas inttil es «materialmente». Pragmatismo 
«humanista», pues, opuesto al pragmatismo «cosista», que considera 
como criterio de verdad lo Util, ya sea individual o social, es decir, 
el éxito mundano. Producir para el bienestar material (econdmico) 
de todos es la filosofia de la praxis anglo-americana y marxista; 
producir para el bien del espiritu (y, por consiguiente, bienes espi- 
rituales) y sdlo para él y luego vivir como se pueda, pues ello poco 
importa, es el pragmatismo de Unamuno, que no en vano es el gran 
comentarista de la vida de Don Quijote, el «loco divino». 

Unamuno no es un escritor confesional (ni catdélico ni protes- 
tante), pero tampoco es un escritor <laico»; su verdadero y unico 
problema fué, durante toda su vida, Dios y sus relaciones con El. 
Unamuno esta siempre frente a Dios, aun cuando lucha contra su 
Dios. El permanece en la «vertical» de la fe, por encima de la «mun- 
danidad», de todo <historicismo», de toda «<horizontalidad», aunque 
ésta sea la moral. 


b) La «razon vital» de Ortega y Gasset. — Filosofia de la vida 
es también la de José Ortega y Gasset (1883-1955), madurada en un 
ambiente distinto al de Unamuno (343). Ortega estudié en Leipzig, 
en Berlin y en Marburgo, donde fué discipulo de Cohen. Ademas 
de la influencia de esta escuela, se advierten en él las del historicismo 
de Dilthey, del relativismo de Simmel, del intuicionismo de Bergson 
y del vitalismo en general. 

El perspectivismo de Ortega se presenta como critica del idea- 
lismo y del realismo, la cual resuelve, segtin el autor, las instancias 
del uno y del otro. Las cosas, en cuanto yo las conozco, no son 
independientemente de mi; por lo que tiene raz6n el idealismo al 
sostener que son en relacién al sujeto; pero tampoco hay sujeto 
(yo) sin las cosas, por lo que tiene raz6n el realismo al mantener 
esta instancia que lo caracteriza. Por consiguiente, yo soy necesario 
a las cosas y las cosas son necesarias para mi, 0, como dice Ortega, 
con una expresidn que define el punto focal de su pensamiento: 
«YO soy yo y mi circunstanciay (Meditaciones del Quijote, 1914). 


(343) Citamos: El Espectador, reunion de ensayos (1916-1934); El tema de 
nuestro tiempo (1923); La rebelion de las masas (1930); Espana invertebrada 
(1921). Ortega fué también un gran escritor. 
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Esta es la realidad primera, la realidad radical (es decir, aquélla en 
que se halla «radicado» todo lo demas), la realidad del yo con su 
circunstancia. Esta es la vida, que no es, sino que se hace; es acti- 
vidad, hacer en el mundo: no un ser, sino un hacer. Mi vida me la 
tengo que hacer yo y de ella soy responsable. Frente a mi se abren 
posibilidades infinitas, pero vivir es elegir, actuar. Y ésta es mi li- 
bertad. ia 

La historia, que se estructura segun las épocas de la vida humana 
O generaciones, se desarrolla a través de dos fases: la vida ascen- 
dente y la vida descendente. La primera coincide con las épocas de 
rejuvenecimiento, con el amor por las actitudes deportivas y comba- 
‘tivas, con ia comprensiOn por Jos barbaros y los primitivos. En ella 
predomina la pasion por la lucha, el amor hacia lo aristocratico 
y lo caballeresco, al riesgo. En la vida descendente, en cambio, el 
tribuno prevalece sobre el capitan, la comodidad burguesa sobre el 
espiritu guerrero, el mezquino utilitarismo de los negocios sobre 
la vida aventurera del soldado y del caballero errante. Esta es la 
civilizacion de la segunda mitad del siglo xix, civilizacién de bancos 
y de mercados, que declara la guerra a la guerra, y que prefiere el 
contrato al honor y el negociante al soldado y al deportista. Vida 
ascendente «es la que siente germinar su acci6n espiritual naciendo 
de un torrente de energia, la que no percibe la propia limitacion, la 
que pasa saturada de energia. Clima vital en el que no se dan, al 
menos normalmente, las envidias, los pequefios rencores, los resen- 
timientos mezquinos. Por el contrario, en otros hombres (en los que 
descienden) se encuentra una constante impresiOn de debilidad cons- 
titutiva, de insuficiencia, de desconfianza en si mismos». El hombre 
ascendente juega con las fuerzas peligrosas de la vida: el primer 
articulo de su estatuto es el riesgo; y la muerte no es mas que un 
incidente en su carrera deportiva. De aqui la gran importancia que 
Ortega atribuye al juego y al deporte («la vida es un asunto de 
flautas»), a las élites aristocraticas y sus criticas de la democracia, 
la revalorizacién del castillo medieval y del honor feudal y sus 
simpatias hacia las épocas de generosa barbarie. 

Puesto que el hombre se hace esencialmente con su «circuns- 
tancia» y, por Jo tanto, es un ente histérico, cada hombre es un 
punto de vista insubstituible; y como no hay una realidad en si, punto 
de vista y realidad forman una sola cosa. La realidad es un «numero 
infinito de perspectivas», tantas cuantos son los hombres; en si 
misma, «independientemente del punto de vista desde el que es 
observada», no posee «una fisonomia propia». En este perspecti- 
vismo radical, no hay verdad que no sea historica y sdlo his- 
torica; también Dios es sdlo un punto de vista. Y en esto consiste, 
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segin Ortega, su «radical reforma de la filosofia», que el escritor 
espafiol cree haber convertido en «concreta e histérica» de abstracta 
y supratemporal. Sin embargo, Ortega, en una de las muchas 
contradicciones que le son propias (y de las que tal vez se complace), 
afirma que el hombre tiene necesidad de una verdad suprema y que 
ésta le es dada por la filosofia. 


7. El pensamiento anglo-americano 


a) El romanticismo inglés: Coleridge y Carlyle. — El Idealismo 
romantico tuvo escasa influencia en Inglaterra; logrO aclimatarse 
mejor, después de la difusion del positivismo, en la segunda mitad 
del siglo xix. Y es que la mentalidad inglesa, en general, es refrac- 
taria a las construcciones metafisicas, siendo los problemas prdac- 
ticos, sociales y econdmicos, los que mejor responden a sus aptitu- 
des. Por otra parte, Inglaterra, a fines del siglo xvm1 y durante el 
siglo xIx, no conocid las grandes revueltas sociales y politicas que, 
en cambio, tuvieron lugar en Francia e incluso en Alemania. Ingla- 
terra asimilé lo que pudo de las experiencias del continente europeo 
y procedié a efectuar reformas legislativas graduales. E] romanti- 
cismo, filosofia que comporta un fermento espiritual casi revolu- 
cionario, no encontro en ella un clima adecuado; sin embargo, cobr6 
expresioOn en algunas personalidades poéticas y religiosas como las 
de Samuel Taylor Coleridge (1772-1834) y Thomas Carlyle (1795- 
1881). 

Coleridge, que primeramente fué seguidor de Hume y de Hartley, 
se alej6 del empirismo y del asociacionismo bajo la influencia del 
neoplatonismo, del que hallé acentos mas modernos en Kant y en 
Schelling. También él, con Kant, distingue entre el intelecto (que 
ordena la experiencia y construye la ciencia de la naturaleza) y la 
razon, de la que es propia la exigencia del Absoluto; pero, a dife- 
rencia de Kant, ve en la razon una intuici6n mistica, una experiencia 
interior, que nos hace captar el Absoluto mas alla de las distinciones 
y de las diferencias del mundo finito. A través de esta experiencia 
Dios se comunica con nosotros. 

Mas sugestivo y profundo es el gran escritor Carlyle, vigoroso 
defensor del valor de la persona humana (344). Carlyle reacciona 
enérgicamente frente al espiritu burgués y contra el utilitarismo de 
su tiempo, la superficialidad del andlisis cientifico y el cardcter 


(344) Sus escritos mas importantes son: Sartor Resartus (1835); Los hé- 
roes (1841); Pasado y presente (1843); Ensayos (1839, 1869). 
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abstracto del conocimiento intelectual. Ningin analisis, segan Car- 
lyle, puede agotar la riqueza espiritual de la persona humana y, por 
lo tanto, son inttiles los esfuerzos de la psicologia asociacionista 
como también los del utilitarismo. Una y otro se detienen en la 
superficie y no se percatan de que no es el calculo del interés lo que 
impulsa al hombre a realizar sus ideales, sino una inspiraciOn 
misteriosa que se capta con-el sentimiento, con la intuicidn genial. 
De un modo semejante, no es el analisis cientifico el que con su 
mecanismo de leyes puede captar la esencia profunda de las cosas. 
Los esquemas del saber cientifico empequeriecen la realidad, la 
cubren de velos; la verdad sublime, la de la fantasia y del sentimien- 
to, no pueden expresarse en las formulas abstractas, sino en la 
inmediatez concreta de la fantasia y del sentimiento; se expresa en 
el simbolo misterioso y secreto, inefable y, sin embargo, muy elo- 
cuente. La naturaleza ha de ser mirada con el ojo frio del cientifico, 
pero es el del poeta, que rompe los velos del espacio y del tiempo, 
el que sabe penetrar en el fondo oculto de las cosas y leer mas alla 
de las apariencias de la vida ordinaria y trivial de cada dia. Sdlo 
asi logramos asomarnos al abismo insondable del infinito. Por 
consiguiente, se ha de declarar la guerra a los habitos que embo- 
tan el sentimiento y extinguen el impulso de nuestro espiritu. El 
mundo es la vestidura de Dios y la ciencia se detiene en la super- 
ficie sin alcanzar la perenne creacion de la vida divina de las cosas. 

La energia infinita que se halla simbolizada en todas las cosas, se 
manifiesta sobre todo en el hombre; no en el hombre vulgar, sino 
en el genio, en el héroe, el verdadero artifice de la historia, revelador 
de nuevos ideales y de nuevos valores, constructor de planos espiri- 
tuales, a los que la masa no es capaz de elevarse. Poetas, profetas, 
hombres de estado son los guias de las multitudes, los maestros de 
la humanidad, el alma de la historia del mundo, los reveladores 
de la esencia del Ser, y encarnaciones de la actividad creadora de 
Dios, de un mundo invisible que, convertido por ellos en visible, 
eleva al género humano y le hace progresar. 

El idealismo de Carlyle, mas que a la corriente de Fichte, Schel- 
ling y Hegel, se acerca, por su exaltacién del sentimiento y de la 
intuiciOn inmediata, al romanticismo de Jacobi y de Schiller; y, por 
la afirmacién del concepto de Ja persona humana, a las corrientes que 
se oponen al idealismo trascendental (a Kierkegaard y también a 
Nietzsche). Ecos profundos de la exaltacion del «héroe» como per- 
sonalidad eminente y de la critica de la vida burguesa y trivial se 
encuentran en la mas reciente filosofia europea (345). 


(345) El simbolismo de Carlyle (todas las cosas son simbolos de lo di- 
vino y por esto tienen un significado que las trasciende) encontré acen- 
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b) El neohegelismo.— Como hemos sefialado, hacia el afio 
1870 comienza en Inglaterra un movimiento idealista, inspirado por 
Kant y por Hegel (enlaza con la «derecha hegeliana» y con su teo- 
logismo panteista), que reacciona, con més eficacia que Coleridge 
y Carlyle, frente a las tendencias dominantes del utilitarismo y del 
positivismo. El Secreto de Hegel (1865), de Stirling (1820-1909), se 
puede considerar como su partida de nacimiento; la «metafisica del 
Absoluto», como el comin denominador de sus dos perspectivas. 

Thomas Hill Green (1836-1882), autor, entre otros escritos, de 
la Introduccién a Hume (1874) y de los Prolegémenos a la ética 
(1883), es su verdadero iniciador, Segin Green, lo que se llama 
«realy no es mas que el conjunto de las percepciones que tienen 
una conexidén constante (que, sin embargo, es Unicamente de natu- 
taleza espiritual y cognoscitiva), cuyo fundamento es la Conciencia 
universal o Dios. 

,~Acaso significa esto que nuestro mundo es una simple aparien- 
cia? A esta conclusién llega Francis Herbert Bradley (1846-1924), el 
mejor pensador de esta corriente, en su obra Apariencia y realidad 
(1893). Para Bradley, la ciencia — que reduce las cosas a las reia- 
ciones «externas» y a la explicacidn espacial—deja escapar la 
concreci6n, que por cierto es captada con las relaciones «internas», 
ninguna de las cuales, sin embargo, es absoluta; por otra parte, todas 
las relaciones son inteligibles solamente en la «experiencia integral», 
en la que todo se halla arm6énicamente contenido y se identifica con 
la misma vida del Absoluto. En esta posicion, Bradley adopta una 
actitud critica ante el trascendentalismo de Kant y el panlogismo 
de Hegel. Ve con claridad que el kantiano «universo de las relacio- 
nes» (que es la misma trascendentalidad) no puede definir la totalidad 
de lo real a no ser en el sentido de la totalidad fenoménica, y que, 
por consiguiente, la trascendentalidad, asi entendida, queda limitada 
a lo relativo (construye, decimos nosotros, una «ciencia» y no una 
«metafisica» de lo real), que apunta al absoluto. Pero, segtn Bradiey, 
el Absoluto no se pone a priori ni se deduce dialécticamente; y es 
aqui cuando inserta en el monismo idealista la exigencia de lo con- 
creto, que le acerca al pragmatismo y al pluralismo, En efecto, para 
él, el Absoluto no sdlo se hace en la experiencia concreta (lo que, 


tos profundos y originales en su amigo, el americano Ralph Emerson (i203- 
1882), autor, entre otras obras, de algunos voltimenes de Ensayos (1841; 
1844; 1877; 1879; 1884) y de Hombres representativos. Emerson, en una 
América empefiada en la tarea de industrializarse, fué el primero que di- 
fundié el interés por la vida espiritual y que lIlamé la atencién sobre los 
problemas de una educacién que ha de tener en cuenta los destinos supre- 
mos del hombre. 


EL PENSAMIENTO CONTEMPORANEO 771 


a fin de cuentas, no es tan distinto del concepto hegeliano de «his- 
toricidad» de la Raz6n), sino que la experiencia individual se integra 
en otra mas vasta o integral, que es la vida del mismo Absoluto, En 
realidad, Bradley, para el que las contradicciones no se concilian 
(como para Hegel) a través de la mediacién ldgica, hace coincidir 
la plenitud de la experiencia con un momento que esta mas alla del 
pensamiento reflejo, con la intuicién inmediata del Absoluto, por 
lo que el conocimiento mediato es tan sdlo un grado de aproxi- 
maciOn, superior y anulado, neoplatonicamente, en el momento 
mistico o intuitivo. La inadecuada unidad del conocer es simbdlica 
«apariencia» de la totalidad obscuramente presente en toda aparien- 
cia singular. 

Ellis Mc Taggart (1866-1925), autor de dos volumenes de Estu- 
dios sobre la dialéctica (1901) y de Estudios sobre la cosmologia 
hegeliana (1901), crey6 resolver el problema transfiriendo el plura- 
lismo al Espiritu absoluto, entendido de una forma mitolégica como 
una «sociedad de almas individuales». 

Mayor sentido de concrecién hay en el norte-americano Josiah 
Royce (1855-1916), autor, entre otros escritos, de El mundo y el 
individuo (1899-1901); La filosofia de la fidelidad (1903); El pro- 
blema del Cristianismo (1913). Sobre su pensamiento influyeron, ade- 
mas de Kant y Hegel, Schopenhauer y el pragmatismo de su pais 
(Peirce y James). 

En efecto, bajo la influencia del pragmatismo, Royce distingue 
entre «significado externo» y «significado interno» de la idea, cuya 
verdad no consiste en la adecuaciOn a una realidad exterior, sino 
en el final («significado interno») que ella se propone realizar, La 
idea es «instrumento» de un fin; mas que proceso intelectivo, es 
proceso volitivo, es una voluntad que quiere realizarse. Sin embargo, 
el fin de una idea ha de considerarse en relacion al fin absoluto (del 
que todo fin es un momento), que sdlo puede ser acto de una Con- 
ciencia absoluta o Voluntad infinita, en la que estan presentes (conser- 
vandose en ella) todos los fines o las verdades de las conciencias fini- 
tas. Por lo tanto, aquella comprende todos los sujetos particulares y 
sus fines, implica la totalidad del tiempo, es un presente actuai que 
incluye todos los momentos del proceso temporal, Esta Conciencia o 
Dios, para Royce, es el mismo mundo, que es una «totalidad indi- 
vidual», en la que los fragmentos de la experiencia finita se encuen- 
tran encerrados y nuestras individualidades completadas y perfec- 
cionadas. En este Dios asi concebido se hailan no sdlo el tiempo, sino 
también el error, el dolor, la derrota, etc. y al mismo tiempo la co- 
rreccion y la superaci6n de todos estos limites y, por consiguiente, el 
cumplimente y la plenitud de las voluntades individuales, El mundo;- 
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que es Dios mismo, es la realizacién, a través de nosotros, de su per- 
feccién y, con ella, de la nuestra, en cuanto que en El se conservan, 
a diferencia de cuanto habia sostenido Bradley, las conciencias indi- 
viduales. 

Dificil le resulta a Royce justificar esta conservacién o persis- 
tencia de los sujetos finitos en una concepcidn radicalmente panteista. 
Por dos veces intent6 la imposible empresa: primero, sirviéndo- 
se de la teoria de los nimeros de Cantor y de Dedekind (el Abso- 
luto —el Mundo o Dios —es un sistema autorrepresentativo, en el 
que se conserva la multiplicidad de los individuos, que son una sola 
cosa con él, en cuanto que él es estructuralmente uno — un sistema 
individual-— y al mismo tiempo infinito como cadena de los fines 
realizados); y, a continuacion, utilizando el concepto de Peirce de la 
«interpretacion», como tercer proceso cognoscitivo (los otros dos son 
la percepcién y el pensamiento). La interpretacidn comporta tres 
términos: el intérprete que interpreta algo a alguien. Ahora bien, 
para Royce, el proceso de interpretacion hace del universo una 
comunidad espiritual realizable. Ningtin individuo, en el mundo, 
puede salvarse por si solo y encontrar por si solo la verdad; esto 
es posible en la comunidad universal. Este seria, segin Royce, «el 
problema del Cristianismo», sobre todo del de San Pablo, que 
ve realizado en la Iglesia 0 comunién de los fieles el Reino de los 
cielos. Amor cristiano significa fidelidad a la comunidad y la fideli- 
dad a una mision libremente elegida es el fundamento de la moral. 
«La fidelidad es la voluntad de manifestar, en la medida de lo posi- 
ble, lo eterno, es decir, la consciente y super-humana unidad de la 
vida, en la forma de los actos de un yo individual». 

Por consiguiente, educar es empeharse en el esfuerzo de hacer 
triunfar la fidelidad entre los hombres: éste es su deber supremo. 
Para tal fin es necesario fortalecer el querer, que es la capacidad 
de decidirse y de adherirse a decisiones tomadas; es preciso estu- 
diar las predilecciones de los niftos y colaborar a la idealizacién 
de los héroes preferidos estimulando toda forma de fidelidad a cual- 
quier particula de ideal. Pero esta educacién se continta sobre todo 
en Ja edad madura, con objeto de liberar a los hombres del egoismo 
y de empefiarlos en la fidelidad a causas comunes; cuanto mas per- 
didas estan las causas, por ser demasiado buenas para poder ser 
actuadas en este misero mundo, mejor conducirdn al hombre a vivir 
de lo Eterno, habituandolo al sacrificio y a la dedicién. 


c) El pragmatismo: Peirce, James, Dewey. — Contra el idealis- 
mo, que sumerge la concrecion de la personalidad en la Conciencia 
absoluta, y contra la abstraccién opuesta del positivismo, con el que 
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enlaza, hizo valer sus fueros el pragmatismo o filosofia de la accidn, 
que continua el empirismo inglés de una forma mas radical y con un 
mayor interés por los problemas practicos. Las formas de pragma- 
tismo que ponen el valor de las ideas no sdlo en las consecuencias 
practicas, sino también en los resultados utiles, no hacen mas que 
extender el utilitarismo de Bentham y de Mill del campo moral al 
gnoseologico. Dejando a un lado el llamado pragmatismo religioso 
y otras formas de «filosofia ‘de la acciény como, por ejemplo, la de 
Unamuno, el pragmatismo propiamente dicho puede dividirse en 
cuatro corrientes: a) /dgico (Peirce, Vailati); b) empirico-espiritua- 
lista (James); c) humanista (Schiller); d) instrumentalista (Dewey). 

Del primero (y del pragmatismo en general) se puede considerar 
como fundador el cientifico americano C. S. Peirce (1839-1914), 
cuyo ensayo titulado Cdémo clarificar nuestras ideas (1878) es como 
el manifiesto de la nueva filosofia. Segtin Peirce, el significado de 
una concepcidn esta en sus consecuencias practicas; es decir, para 
yer qué nociones universales son verdaderas, hay que aplicar el 
criterio pragmatistico de «qué efectos con importancia practica tiene 
nuestra concepcidn». «El significado de toda aserciédn esta en el 
futuro» y, por lo tanto, todo el sentido positivo de nuestras ideas 
reside en sus consecuencias practicas. Cuando nuevas ideas no de- 
terminan diferencias en los resultados practicos del pensamiento, 
entonces son Unicamente distintos «modos de decir la misma cosa». 
El pragmatismo, segin Peirce, es un «método de previsiGn»: tener 
ideas claras sobre un objeto significa prever qué sensaciones, presen- 
tes y futuras, podemos esperar, y preparar nuestras reacciones co- 
rrespondientes. 

El] término pragmatism, usado por Peirce, fué adoptado, junto 
con otras tesis y con mas éxito, por William James (346) en 1898, en 
un discurso pronunciado en Ja Universidad de California. Con James, 
el pragmatismo se transforma en un movimiento de largo alcance 
y que ha influido en el mundo entero; sin embargo, se orienta en 
un sentido empirico-espiritualista, que ya no es el de Peirce, El 
«empirismo radical» (como James ha bautizado su filosofia) es muy 
distinto del clasico de la tradicién inglesa. La experiencia de que 
habla el fildsofo americano es la futura, que es prueba y verifica- 
cidn del conocimiento. Elegir los medios en vista de un fin es la 
caracteristica propia del procedimiento inteligente, la que lo dife- 
rencia del procedimiento mecanico que no elige medios ni persigue 


(346) Naciéd en 1842 y fué profesor en Harvard (Estados Unidos de 
América). Muriéd en 1910. Citamos: Pragmatismo (1907), La voluntad de 
creer (1897). 
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fines: «Perseguir fines futuros y elegir medios para su logro es la 
contrasefia y el criterio que nos permite afirmar que en un fendmeno 
esta presente la actividad mental» (Principios de psicologia), Por 
lo tanto, la actividad volitiva domina a la racional y sensible; la 
percepcién y el pensamiento sdlo existen en orden a la conducta. 
Tanto la ciencia como la filosofia se construyen con vistas a fines 
humanos, sirven (y éste es el fin del pensamiento) a la accién, para 
que el hombre obre eficazmente en el mundo. De aqui la defensa 
que James hace de las «creencias» morales y religiosas (cuando son 
de las que no se pueden demostrar verdaderas ni falsas, o son 
«vivas» e «importantes») en cuanto Utiles y necesarias para una 
accién eficaz. Se aceptan como verdaderas y, por esto, se corre el 
riesgo de equivocarse, pero el riesgo es inevitable porque también 
quien se niega a creer corre el de la decisién negativa. Por consi- 
guiente, conviene aceptar la responsabilidad y el riesgo, aceptar el 
«puede ser», elegir, querer creer (Voluntad de creer se titula una 
célebre obra suya). De este modo, James cree salvar y garantizar 
las exigencias morales y religiosas, dar a su pragmatismo como 
«voluntad de creer» un caracter espiritualista y fundar en él su con- 
cepcién pluralista del universo, del que Dios es uno de tantos seres, 
también finito, existente en el tiempo «creandose su historia como 
nosotros mismos» y en medio de nosotros (El universo pluralista). 
Cémo puede este Dios satisfacer las exigencias de la conciencia 
religiosa y garantizar un orden de verdad en el mundo humano y 
fisico, es algo que permanece incomprensible y que, por lo tanto, 
viene a ser una creencia ineficaz, es decir, privada hasta de valor 
pragmatico. 

No es exacto decir que el inglés F. C. S. Schiller (1864-1937), pro- 
fesor de Oxford y autor de los Estudios sobre el humanismo (1907) 
(que con mayor fidelidad que James enlaza con el pensamiento de 
Peirce), ha situado al pragmatismo dentro de los limites de la logica 
y de la gnoseologia; mas bien se ha de decir que entiende la logica de 
manera muy similar al del pragmatismo originario; y habida cuenta 
de que hace nacer todo pensamiento o procedimiento légico de las 
necesidades, creencias y pasiones del alma humana, su pragmatismo 
puede considerarse humanistico, segtin el cual todo se halla condicio- 
nado por las exigencias de la accion y por la necesidad prdctica. 
En pocas palabras, la verdad — y toda verdad — es relativa al hom- 
bre. Su critica de la logica formal, que considera como un puro 
juego del intelecto y un pasatiempo agradable (/dgica formal), y la 
reduccién de todo principio — que no obedezca a un interés practi- 
co—a una proposicidn verbal, inducen a Schiller a aceptar como 
unico criterio valido el de la utilidad, y a medir, con él, el grado de 
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verdad de las ciencias, de la matematica, de la filosofia, etc. En este 
sentido, Schiller considera como el descubrimiento mas grande 
de la filosofia el antiguo dicho de Protégoras de que «el hombre es 
la medida de todas las cosas», sin que esto justifique el uso de fic- 
ciones, errores y embustes que, no obstante, puedan ser Utiles para 
alguien. Segan Schiller, hay una especie de juicio selectivo por el 
que el individuo, en el transcuso de su vida, tiende a abandonar 
algunos intereses iniciales y'a elegir otros mas consistentes y ver- 
daderos. Sobre esta eleccién acttia la accidn social; de las distintas 
elecciones, hechas siempre sobre la base del principio valorativo 
de Jo util, sdlo sobreviven las que tienen una utilidad social y res- 
ponden mejor a las aspiraciones del mayor numero de personas 
en una determinada condicién histérica. El pragmatismo humanis- 
tico de Schiller es una forma de subjetivismo y desemboca en un 
relativismo radical. 

E] «instrumentalismo» del americano John Dewey (1859-1952), 
profesor en Chicago y autor de los Estudios sobre la teoria ldgica 
(1903) y de otros escritos, es la forma de pragmatismo mas influ- 
yente y discutida en la actualidad. También para Dewey es la expe- 
riencia el punto de partida, pero la experiencia primitiva e integral, 
que igualmente es error y perversidad, ignorancia y riesgo.) Entre 
la naturaleza y el hombre hay una estrecha e indisoluble conexién: el 
hombre es parte de la naturaleza y en ella se siente radicado, pero 
él es la parte que esta destinada a modificar la estructura y a realizar 
el significado de la naturaleza misma. Por esto, las ideas y el pen- 
samiento en general son instrumento de organizaciOn de la expe- 
riencia futura y «la razon tiene necesariamente una funci6n construc- 
tiva» (Filosofia y civilizacién, 1931). Cometido de la filosofia es 
ponerse en el centro y en la confluencia de las antitesis. En este 
sentido, la validez de una idea viene dada por su eficacia instru- 
mental de pasar de una experiencia menos armOnica o inarmdonica 
a otra mas armonica. Los hechos no se nos imponen desde fuera: 
hay en ellos cuanto es debido a nuestra actividad. Nosotros no crea- 
mos los hechos (Dewey esta lejos del idealismo), sino que organi- 
zamos experiencias preexistentes. El pensamiento, en resumen, recrea 
el mundo, lo transforma en un instrumento del hombre; mas atn, el 
pensamiento comienza precisamente a partir de los conflictos que la 
experiencia presenta. Convencerse de que el error, el mal, el des- 
orden, lo irracional y la muerte son realidades (en vez de ilusionarse 
llamandolas apariencias) y luchar para reducir sus efectos y limitar 
su alcance, es el cometido del hombre y de la sociedad humana, 
realizado gradualmente (pero nunca de un modo acabado) por la 
obra activa de la inteligencia humana, «valida en los limites de su 


— 


776 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


feliz resultado», Toda teoria, doctrina o construccién mental es un 
modo eficaz (cuando lo es), por parte del hombre, de transformar 
la realidad para garantizar su uso y el goce de los bienes que le 
son necesarios. Los hombres piensan cuando se ven estimulados por 
la necesidad y por la inquietud, cuando tienen perturbaciones por 
calmar y dificultades por superar. «Una vida de reposo», puede 
leerse en Ja Reconstruccién filosdfica, «de éxito sin esfuerzo, seria 
una vida sin pensamiento, Los hombres no tienden a pensar cuando 
su accién es dictada por la autoridad. Los soldados tienen montones 
de dificultades y de restricciones, pero como tales soldados no tienen 
fama de ser pensadores. El pensamiento les viene dado desde arri- 
ba. En donde quiera que reina una autoridad externa, el pensamiento 
es sospechoso y nocivo». Los conflictos de la experiencia producen 
los sistemas, las ideas, las teorias, instrumentos para reorganizar una 
situacion determinada. Por esto, su «validez» reside en su «éxito», 
es decir, en lograr efectivamente una inteligente reorganizaciOn de la 
realidad. De otro modo, teorias y sistemas son falsos. Por otra parte, 
dado el valor instrumental de las ideas, no existen teorias y sistemas 
rigidamente cerrados, verdades absolutas, sino que toda concepcidn, 
a través del uso que de ella se hace, es susceptible de desarrollo 
y de modificacién. El pensamiento, en pocas palabras, no es mas que 
una norma de conducta; la concepcidn légica de la «verdad» y la 
metafisica de lo «real» son superadas por la nocién concreta del 
«bien», También las ciencias del espiritu han de experimentarse en 
contacto con la realidad. Pero, mientras que el mundo fisico se ha 
de someter, el mundo moral se ha de liberar, ha de dejarsele en liber- 
tad para que se actte a si mismo, a través de formas y estructuras 
siempre nuevas y en continuo desarrollo. 

on ey, el pragmatismo manifiesta uno de sus us aspectos mas 
peligrosos; ya no se trata solamente de subordinar el pensamiento 
a la accién, sino: a) de eliminar cualquier traza de espiritualismo; 
b) de limitar la funcién de la inteligencia a su eficacia transforma- 
dora de la realidad (y de cualquier realidad) y, por esto, de negar 
que existan esencias, substancias o principios inmutables; c) con el 
fin de satisfacer las necesidades del hombre y con ellas sus inquietu- 


des estimulantes, que son efectivas y eficaces cuando se pueden 
satisfacer en el Ambito del orden natural e historico./EI pragmatismo 
de Dewey no difiere mucho de las tesis fundamentales de Marx y del 
marxismo; es la forma, digamoslo asi, «americana» de este Ultimo, 
ya que las consecuencias, desde el punto de vista moral, teligios oy 
\filosdfico, son las mismas.| i a 


d) La pedagogia del pragmatismo, — También el pragmatismo 
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polemiza con el intelectualismo y con la ensefanza nacionalista. 
Vasta y profunda ha sido la influencia que James y mas atin De- 
wey han ejercido sobre el pensamiento educativo moderno; su posi- 
cion, florecida en un pais que dispone de abundantes medios para 
llevar_a cabo las realizaciones practicas, ha tenido la ventaja de una 
divulgacion facil, rapida y en gran escala y, por consiguiente, ha 
podido afirmarse de modo casi exclusivo en el pais de origen, ade- 
mas de penetrar en otros. © 

Para James, como hemos dicho, el pensamiento es un medio 
para la accién y es verdadero en cuanto es comprobado por ella. 
Por lo tanio, la educacién no debe servir para trasmitir ideas — cuya 
validez esta limitada al hecho de que deben traducirse en accion —, 
sino para comunicar hdébitos, con la fuerza de la voluntad y de la 
fe. Es preciso establecer cual es el cuadro de habitos mas Util y 
mejor para una determinada generacion y trabajar para afianzarlo; 
en efecto, ce!) hombre, a través de la educaciOn, trata de contenerse 
y de frenarse organizando los movimientos y las relaciones de tipo 
congénito junto con los movimientos y con las relaciones de tipo 
adquirido. Por consiguiente, la educacién, mediante una vigilancia 
rigida y severa, no debe hacer mas que fomentar los habitos utiles 
que correspondan a las reacciones naturales de una determinada 
edad. 

Los intereses deben transformarse de naturales en adquiridos 
gradualmente; en esta obra de transformacion, el interés fundamen- 
tal pasivo, que sirve de fundamento a todos los demas, es aquél que 
el yo y el educador habran de tener en cuenta como condici6on capi- 
tal. En cuanto a la instruccién, ésta consiste en poner a disposiciOn 
de la mente del alumno algunas ideas o nociones hasta alcanzar un 
equipo suficiente para que de él pueda disponer el hombre cuando 
lo necesite, lo que puede lograrse, en gran parte, a través del ejer- 
cicio mnemdénico. 

Con este plan educativo, James prepara — segun él mismo dice — 
al hombre social moderno, dotado de un equipo de ideas y de habi- 
tos que emplea, combinandolos y asociandolos diversamente, para 
satisfacer Jas necesidades de la produccién y de la vida. 

Afines en gran parte a las de James, son las ideas de Dewey, 
fundador de la llamada Escuela de Chicago y profesor primera- 
mente en esta ciudad y después en Nueva York, Dewey se ocupd 
con amplitud de la organizacidn escolar norteamericana, influyen- 
do sobre el pensamiento pedagédgico mas que James. Expondremos 
sus doctrinas cuando nos ocupemos de los mejores representantes 
de la «escuela nueva». 
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8. La filosofia italiana 


a) El espiritualismo.—E\ positivismo siguid siendo la filosofia 
dominante en Italia hasta el ultimo decenio del siglo pasado, en que 
comenz6é la reaccién contra él. Cuando todavia permanecia latente 
el espiritualismo de Rosmini y de Gioberti entre sus seguidores, 
fiorecia en Napoles un movimiento idealista neohegeliano con Bel- 
tran Spaventa. 

Al mismo tiempo que el neohegelismo, continta la elaboracion 
del espiritualismo Giovanni Maria Bertini (1816-1876), que en su 
obra Idea de una filosofia de la vida vuelve a presentar los motivos 
del teismo tradicional bajo la inspiracién de Rosmini y de Gioberti. 
Seguidamente se aleja de la ortodoxia y se inclina por una forma 
de racionalismo leibniziano de fuerte inspiracidn moral. Junto a 
Bertini son dignos de mencién Augusto Conti (1822-1905), de escasa 
originalidad, y el calabrés Francesco Acri (1836-1913), fino traduc- 
tor de Platén. 

Pensador mas vigoroso fué Francesco Bonatelli (1830-1911), pro- 
fesor en Padua y autor de las cbras Pensamiento y conocimiento 
(1864) y La conciencia y el mecanismo interior (1872). Contra el 
positivismo, Bonatelli reivindica la aprioridad de la actividad del 
juicio y su irreductibilidad a la sensaciOn. Sdlo el juicio capta las 
relaciones entre las sensaciones, subjetivas, y, por consiguiente, sdlo 
él nos permite captar la realidad objetiva con sus leyes necesarias y 
universales. Pero las normas del juicio no son categorias subjetivas 
(Kant): tienen valor objetivo (Rosmini), son aprehensién de valores 
eternos. 


b) La critica del positivismo,. — Entre finales del siglo pasado 
y principios del nuestro comienza a debilitarse en Italia el ambiente 
histérico que habia labrado el éxito del positivismo y que el mismo 
positivismo, a su vez, habia contribuido a formar. Asi, en el perio- 
do que aproximamente llega hasta la primera guerra mundial, tienen 
lugar en Italia la disolucién del positivismo y el florecimiento del 
historicismo de Croce en un primer momento, y del actualismo de 
Gentile después; nace y entra en su ocaso el pragmatismo; contintan 
viviendo, junto al idealismo hegeliano e incluso contra él, por un 
lado el positivismo y el neocriticismo en formas distintas de las pre- 
cedentes y, por otro, el idealismo critico y el neotomismo. 

E] positivismo italiano ya se presentaba con el mismo Ardigd 
como critica de la experiencia y preparaba el camino al mismo 
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idealismo. Fuera de la reciproca actitud polémica, positivismo e 
idealismo se presentan como adversarios que combaten sobre un 
terreno comtn (no se puede sobrepasar «el hecho de la experiencia»), 
aunque difieren en el modo de entender dicha experiencia. Por con- 
siguiente, estamos ante una misma actitud inmanentista. Pero un 
positivismo como critica de la experiencia y, por tanto, lejano del 
determinismo y del materialismo, mas que el de Ardigo es el posi- 
tivismo de algunos de sus mejores discipulos y en particular el de 
Giuseppe Tarozzi (1866-1958), que en sus investigaciones sobre la 
libertad (recogidas casi todas ellas en el volumen titulado La liber- 
tad humana y la critica del determinismo, 1936) se propone demos- 
trar cOmo el] determinismo no es esencial al positivismo: se puede 
ser positivista antideterminista. E] determinismo o la necesidad cau- 
sal es un instrumento ldégico indispensable a la ciencia y no un prin- 
cipio inherente a lo real. Todo hecho es «individual», por lo que un 
hecho nunca es otro. La realidad es infinita variedad de hechos 
en devenir (Tarozzi siente la influencia del contingentismo de Bou- 
troux), que se integran en la continuidad y cuya unidad reside en 
la conciencia. 

Por otra parte, un solitario pensador siciliano, Cosmo Guastella 
(1854-1922), en el Ensayo sobre la teoria del conocimiento (1898) 
y en las Razones del fenomenismo (1921-23), construye, siguiendo 
la trayectoria del empirismo de Stuart Mill, una «filosofia de la ex- 
periencia absoluta». Para Guastella, toda la realidad es fenomé- 
nica, en relaci6n indisoluble con el sujeto que la percibe, que también 
es fenoménico. Los objetos no son mas que «representaciones con- 
cretas y particulares del sujeto», por lo que la realidad en si es una 
ilusiOn. 

Se ha de sefialar ademas que, por un lado, Francesco de Sar- 
lo (1854-1937) opone su realismo espiritualista tanto al positivismo 
como al idealismo neohegeliano; y que, por otro, Filippo Masci 
(1844-1922), representante del neokantismo italiano, se esfuerza por 
conferir mayor concrecién a la teoria kantiana del conocimiento, 
quitandoles a las formas a priori de Kant el caracter abstracto y ex- 
clusivamente ldgico que las presenta como si fueran moldes y mode- 
los mentales formados con anterioridad a la experiencia. Masci, en 
cambio, las concibe como modos formadores de la misma experien- 
cia, como funciones que se revelan y se desarrollan con el organo 
cognoscitivo. El positivismo halla todavia una de sus tltimas mani- 
festaciones en el escepticismo gnoseolégico y en el materialismo de 
Giuseppe Rensi (1871-1941), escritor brillante y paraddjico. 


¢) El idealismo critico: Martinetti y Varisco. — El idealismo cri- 
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tico, una de las principales corrientes del pensamiento italiano con- 
temporaneo, afronta el problema de la unidad de contenido y forma, 
de materia y espiritu, de manera distinta a la del idealismo neohege- 
liano y a la del positivismo. Dicho idealismo rechaza el doble inma- 
nentismo: la resolucién del ser en el pensamiento (idealismo) y del 
pensamiento en el hecho natural (positivismo). De aqui brotan los 
otros puntos esenciales, que distinguen al idealismo critico del tras- 
cendental: pluralidad de los sujetos y no Sujeto Unico, y funcion 
unificadora y no creadora del pensamiento. 

Esto explica por qué el interés principal de Piero Martinetti (1872- 
1943) no ha dejado de ser metafisico-religioso desde la Introduccion 
a la metafisica (1904) hasta los Ultimos escritos. El] punto de par- 
tida de la busqueda filosdfica es critico: purificar la experiencia de los 
presupuestos del saber vulgar y de las ciencias particulares. La criti- 
ca del conocimiento no es «un examen formal de los procedimientos 
cognoscitivos del pensamiento por parte del mismo pensamiento», 
sino el examen critico del conocimiento en general, que abraza la 
realidad entera, con el fin de eliminar puntos de vista metafisicos 
insuficientes para captar un punto de vista superior. La realidad no 
es ni reflejo de un objeto en si en el sujeto, ni produccién del sujeto, 
«sino la conciencia misma que, considerada en su multiplicidad y en 
la independencia de los elementos conscientes que la constituyen, es 
el mundo, el objeto; y considerada en la unidad de la sintesis com- 
prensiva es el yo, el sujetoy. El mundo de los objetos existe inde- 
pendientemente del sujeto, aun siendo un conjunto de actividades 
conscientes. La unidn de los sujetos particulares remite a la unidad, 
es decir, a un Uno absoluto, pues los sujetos particulares tienden a 
confundirse y a identificarse en un Yo mas comprensivo. Esta fusién 
de individualidades alcanza su término supremo en la conciencia 
religiosa, que es la vida del Absoluto 0 Dios, que permanece més 
alla de cualquier forma posible de conocimiento. El Uno no puede 
expresarse mas que por medio de simbolos, es decir, de representa- 
clones imaginativas o racionales inadecuadas (Razdn y Fe, 1942). 

También para Bernardino Varisco (1850-1933) la realidad es un 
conjunto de sujetos de experiencia, dotados de espontaneidad y de 
iniciativa. Los multiples sujetos se hallan vinculados entre si, en 
cuanto son determinaciones necesarias del Ser universal, Todo su- 
jeto 0 monada implica el universo, pero la totalidad de las experien- 
cias esta presente en la subconciencia y sdlo en una pequefia parte 
en forma clara y distinta. Los momentos del conocimiento (percep- 
cién y juicio) no son mas que el paso de la subconciencia al estado 
de conciencia explicita de los sensibles y de los pensables, que son 
los constitutivos del Ser universal. 
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E] nucleo de la doctrina varisquiana desde los Mdximos proble- 
mas (1910) al Condcete a ti mismo (1912) y a la obra péstuma Del 
hombre a Dios (1939) es, pues, el problema de la pluralidad de los 
sujetos, unido al de la trascendencia de Dios como Sujeto-Persona. 
E] sujeto individual es limitado, porque muchos de sus constitutivos 
son subconscientes y porque no es posible resolver toda la realidad 
en el pensamiento del individuo. Estos limites presentan dificultades 
y no hay mas que un modo de superarlas: «reconocerlas relativas so- 
lamente al individuo, admitiendo, por encima de todo individuo, al 
Sujeto universal». El] sujeto es individualidad singular y real («uno 
entre muchos»), lo que no quita que sea universal en el plano 16- 
gico y que se entrelace (como ser social) con la accién de todos los 
otros sujetos. Estos se condicionan reciprocamente en un orden que 
es el despliegue de la suprema unidad que anima el sistema, Provi- 
dencia que apoya las iniciativas. 


d) El pragmatismo.— Al método de Peirce recurren los prag- 
matistas italianos Giovanni Vailati (1863-1909) y Mario Calderoni 
(1879-1914), que quisieron, sobre todo el primero, permanecer en un 
plano logico, a diferencia de James que afirmaba «abandonar la 16- 
gica francamente, decididamente, irrevocablemente». Vailati da gran 
importancia al estudio de la estructura y del desarrollo del lenguaje 
y al de la naturaleza de las funciones que realiza, convencido de que 
precisar Jos términos es tanto como eliminar contrastes ilusorios e 
incluso la ilusidn de cuantos creen «decir algo aun cuando no dicen 
nada». Por lo tanto, el mejor «canon metddico» para no incurrir en 
los equivocos del lenguaje y no usar palabras privadas de significado 
es «el que aconseja determinar el significado de cada frase o propor- 
cién abstracta, por medio del examen de las consecuencias que de 
ella se siguen y el de las aplicaciones que de ellas ha hecho quien 
las enuncia, considerando dos frases 0 proposiciones como equiva- 
lentes o como dos modos de decir la misma cosa (Peirce), siempre 
que sean adoptadas, por quien las adopta, como medios para al- 
canzar las mismas conclusiones particulares». Tanto para Vailati 
como para Calderoni, la formula de Peirce — el significado de una 
concepcidn reside en sus consecuencias practicas — no ha de enten- 
derse en sentido utilitario ni subjetivista. El pragmatismo es <utili- 
tario», dice Calderoni, sdlo «en cuanto lleva a descartar un cierto 
namero de cuestiones initiles», 0 sea aparentes. Su formula no es 
mas que una invitacién a introducir «el experimentalismo no sdlo en 
la solucién sino también en la eleccién de las cuestiones que han de 
tratarse; a verter en las palabras, que son el objeto de nuestras con- 
troversias, su contenido practico y experimental con el fin de evitar 
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confusiones y sofismas». La experiencia, tanto para Vailati como 
para Calderoni, no sdlo es medio para probar las aserciones y las 
teorias, sino sobre todo criterio de su significado, o sea, criterio de 
seleccion y de eliminacién de las cuestiones provocadas por las mis- 
mas aserciones (347). 


e) El actualismo de Gentile. — El] verdadero movimiento reno- 
vador, no sdlo de la filosofia, sino también de la cultura italiana, 
ha sido el neohegelismo de Gentile y de Croce. 

Giovanni Gentile (348) es el mejor fildsofo italiano de nuestro 
siglo, el pensador en torno al cual, desde los primeros afios del 
siglo xx hasta 1930, aproximadamente, ha gravitado casi toda la 
filosofia italiana y cuya influencia, aunque sdlo sea como motivo 
critico, todavia continua en la actualidad. 


(347) La teoria einsteiniana, el pragmatismo y el intuicionismo de Berg- 
son han influido sobre el experimentalismo de Antonio Aliotta (n. en 1881), 
para el que la experiencia es una sucesidn arménica de perspectivas que el 
sujeto construye con una amplitud y comprensiédn cada vez mayores. Es 
notable la extensidn que Aliotta da al experimento cientifico aplicandolo 
a la filosofia, a la religidn y a cualquier otra forma de actividad del sujeto. 
La experiencia, segin él, modifica la realidad y prueba la verdad de una 
teoria. Es el experimento el que decide la elecciédn de un punto de vista: 
probar y volver a probar, éste es el ritmo de la experiencia. Pero la prueba 
y la comprobacién indican un riesgo, tanto un progreso como una caida; 
y es en este sentido de suspensién, de incertidumbre, donde reside la nota 
original que Aliotta da al pragmatismo y al relativismo. Escribe el autor: 
«La vida sélo tiene un sentido si la alternativa del bien y del mal comporta 
un riesgo absoluto». Riesgo y sacrificio; por esto es necesaria la fe, que es 
pensamiento operante, que comporta siempre cierta alternativa: «No es evi- 
dencia intelectual que se impone con necesidad, sino acto de libre eleccién 
que incluye siempre la posibilidad de alternativas diversas». De este modo 
Aliotta se halla lejos del naturalismo neorrealista y el método experimental 
adquiere en él un sabor humanistico. 

(348) Fildsofo, pedagogo y hombre politico, nacié en Castelvetrano (Tra- 
pani) en 1875; murié asesinado en Florencia el 15 de abril de 1944. Estudié 
en la Escuela Normal de Pisa, en donde tuvo como principal maestro al hege- 
liano D. Jaia. Desde 1907 fué profesor de Historia de la Filosofia en la 
Universidad de Palermo, en donde desplegé una gran actividad incluso como 
presidente de la «Biblioteca Filosdfica». En 1914 sucedié a su maestro en la 
catedra de Pisa, que desempefid hasta 1918, afio en que pasé a Roma, en 
donde ensefié hasta su muerte. De 1903 a 1922 fué colaborador muy activo 
de La Critica de Croce y ejercid una influencia decisiva sobre la filosofia 
italiana; en 1920 inicié la publicacién del Giornale critico della filosofia ita- 
liana. Ministro de Instruccién Publica de 1922 a 1924, elaboré la conocida 
reforma escolar, que lleva su nombre. Promovidé y dirigiéd la Enciclopedia 
italiana. 
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Todas las obras de Gentile desarrollan, con riqueza de motivos, 
este concepto del pensamiento como acto al que todo le es inmanente 
y lo aplican a todos los problemas filosdficos y a toda forma de ac- 
tividad del espiritu (Sumario de pedagogia, 1912; Teoria general del 
espiritu como acto puro, 1916; Discursos de religién, 1920; Sistema 
de ldégica como teoria del conocer, 1920-1923, junto con la Introduc- 
ci6n a la filosofia, 1933, representan sus escritos teoréticos funda- 
mentales). 

Fundamento de toda la especulacién de Gentile es el principio 
de que nada se puede presuponer al pensamiento: el objeto se con- 
vierte en el sujeto. De aqui el otro principio de que el pensamiento 
no ha de considerarse como objeto, «pensamiento pensado», sino 
como «pensamiento pensante», pensamiento en acto; autoconcepto. 
Pensamiento y ser se identifican y la filosofia no es un grado del 
Espiritu, sino todo el Espiritu. El contenido del pensamiento queda 
absorbido en el pensar en acto. 

Esto se ve con toda claridad precisamente desde los primeros 
escritos teoréticos fundamentales de Gentile, reunidos en el volumen 
titulado La reforma de la dialéctica hegeliana (1913). Aqui es donde 
él llama a su filosofia «idealismo actual», porque la «idea» es consi- 
derada como «acto» y porque se establece «la ecuacién del devenir 
hegeliano con el acto del pensamiento, como unica y concreta cate- 
goria ldgica». En cambio, Hegel, segin Gentile, presupone abstracta- 
mente el ser y el no ser respecto al devenir, que, de este modo, ya 
no se puede poseer ni explicar. Este es precisamente el nuevo punto 
de vista conquistado por Gentile: el objeto del pensamiento es el 
mismo acto del pensar, el «pensamiento» que el mismo pensamiento 
«comienza a pensar como distinto de si» o, dicho brevemente, e! pen- 
samiento pensante que se auto-objetiva. El método de esta filosofia 
es el de la «inmanencia», que «consiste en el concepto de la concre- 
cién absoluta de lo real en el acto del pensamiento o en la historia; 
acto que se trasciende cuando se empieza a poner algo (Dios, natu- 
raleza, ley légica, ley moral, realidad histérica como conjunto de 
hechos, categorias espirituales 0 psiquicas mas alla de la actividad 
de Ja conciencia) que no sea el mismo Yo como auto-posiciOn 0, 
como decia Kant, el “Yo pienso’». Fuera del acto del pensar no hay 
objeto concreto: el Yo tiene conciencia del objeto en cuanto tiene 
conciencia de si en el acto de pensarlo, es decir, de ponerlo en cuanto 
auto-conciencia. 

El Sumario, uno de los textos clasicos de la pedagogia (que 
«como ciencia de la educacidny se identifica con la «filosofia como 
ciencia de la realidad espiritual>), 2s la mas vigorosa sistematizacién 
del actualismo. Gentile desarrolla y precisa el concepto de la iden- 
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tidad-distincién de los grados del espiritu; la unidad del acto espiri- 
tual no permite distinguir sensaciOn, percepcion, representaciOn, que- 
rer, etc., ya que todos se resuelven en el Unico acto del pensar. 
Todo acto espiritual es conciencia profundizada de un acto anterior; 
no se trata aqui de una fenomenologia de los grados del espiritu, 
sino del unico acto espiritual que, como eterna mediacion, es eterno 
desarrollo a través de momentos infinitos. Nada puede presupo- 
nerse al pensamiento; todo —la aaturaleza y el logos —ha de ser 
deducido de él, porque todo es realizacién suya. Evidentemente, el 
Yo trascendental, Subjetividad absoluta, resuelve en si mismo las 
subjetividades particulares o los yo empiricos, cuya unidad consti- 
tuye: no son reales o inmortales los yo empiricos, es inmortal el 
unico Yo trascendental. El Espiritu unifica las cosas, que forman 
una multiplicidad, en la unidad de la conciencia; y unidad y multi- 
plicidad son momentos de un Unico acto, que es el Espiritu como 
proceso constructivo. El Espiritu es dialéctica, no del pensamiento 
pensado, sino del pensamiento pensante, «el cual, en su actuacion, 
que es devenir y desarrollo, pone como objeto propio lo idéntico, 
pero precisamente en virtud del proceso de su desarrollo, que no 
es identidad, es decir, unidad abstracta, sino unidad y multiplicidad 
al mismo tiempo, identidad y diferencia». 

Gentile, una vez establecido que el espiritu es unidad, no acepta 
la doble dialéctica crociana de los distintos y de los opuestos, pues 
el espiritu no puede tener dos leyes diferentes. Sin la presencia si- 
multanea de los opuestos no hay devenir; el paso de un momento 
al otro permanece inexplicable. Para Gentile también es abstracta 
la distincién entre actividad practica y actividad teorética. Pensar 
es obrar, es decir, actuacion del espiritu; y obrar es pensar. Lo real 
es el pensamiento en su desarrollo dialéctico, en su eterno hacerse, 
como acto puro. 

Por otra parte, segun Gentile, el sujeto seria abstracto si no se 
objetivase, si de «acto» no se tradujera en «hecho», de sujeto «pen- 
sante» en «pensado». El sujeto no puede captarse a si mismo sin 
traducirse en pensamiento pensado, en objeto o naturaleza. Pero no 
se pierde en el objeto, vuelve a si, incluye lo miltiple en lo uno. Por 
consiguiente, la vida del espiritu es perenne ritmo dialéctico de fesis, 
antitesis y sintesis, 

Tres son las formas del Espiritu absoluto: a) el Arte, o momento 
de la subjetividad pura y, por tanto, abstracta: «En su inmediatez es- 
capa a cualquier esfuerzo del pensamiento por alcanzarlo». Para que 
el arte se comprenda, es preciso que el momento de la pura subjeti- 
vidad, en que consiste, sea considerado en el desarrollo dialéctico 
del espiritu, que es pensamiento; es decir, es necesario que entre en 
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la «<actualidad espiritual» (349), b) La Religidn, o el momento de la 
pura objetividad como conciencia del objeto, frente a la que el su- 
jeto se anula. La verdad es producto del pensamiento en su forma- 
ciOn y, por consiguiente, Dios se revela en el caracter divino de la 
vercad, inmanente al pensamiento: «La personalidad de Dios, de la 
que no es posible dudar, es la personalidad del Yo...». c) La Filoso- 
fia o el Pensamiento en la plena conquista o transparencia de si 
para si mismo, en el que, ¢omo momentos dialécticos suyos, co- 
bran concreciOn el sentimiento artistico y el religioso. La filosofia es 
el Jogos concreto (que resuelve en si al logos abstracto) con el que 
se identifica la realidad (historia) o la totalidad de las categorias de 
jo real en su desarrollo logico o dialéctico. Historia y filosofia se iden- 
tifican y son la misma dialecticidad en su <historicidad» o la realiza- 
cién dialéctica de la humanidad. Mas que verum et factum conver- 
tuntur es preciso decir verum et fieri convertuntur. 

Pero es precisamente Ja «actualidad del pensamiento pensante» 
la que queda en el aire en la filosofia de Gentile; profundizarla es la 
clave para hacer una critica interna de todo el sistema gentiliano. 
En efecto, el pensamiento pensante, siempre actual, esta siempre 
sin alcanzar la plena actuacion de si mismo: trasciende el acto y todo 
acto. En su pura trascendentalidad se escapa cuando intenta captarse 
a si mismo, no se puede captar, bien porque es mas que su propio 
acto, bien porque, como pura subjetividad, es abstracto y se ve cons- 
trenido a miediarse en la relacién dialéctica de subjetividad-objetivi- 
dad. El acto en que todo es inmanente, como acto perenne e impo- 
sible de ser adecuado, es autotrascendencia. Y como Gentile identi- 
fica el objeto o el ser con el acto mismo del pensar, del que es de- 
ducido, se sigue que la actualidad pura del acto es vacia. De esta 
trascendencia, inmanente a la misma trascendentalidad pura, es im- 
posible pasar a la trascendencia teista, ya que la trascendentalidad 
gentiliana es Subjetividad; falta en ella un elemento objetivo, es 
decir, la idea como verdad dada a la mente. Por esto, absoluto lo es 
el mismo Sujeto, no la verdad. Con esto Gentile niega precisamente 


(349) Gentile dedico al problema del arte una de sus Uliimas obras: La 
filosofia del arte (1931). El arte puro es inactual, «pero entra en la actuali- 
dad espiritual y en ella se hace sentir y conocer actualmente con su presen- 
cia en Ja realizacion de la vida del espiritu, sea cual fuere y siempre que 
fuere». El] arte, como pura subjetividad, existe en el pensamiento mediato y 
no en si. El] pensamiento concreto es a la vez pura subjetividad y pura ob- 
jetividad. Ahora bien, «esta subjetividad es pura dialéctica; y esta pura forma 
subjetiva de todo sentimiento, en que el arte consiste, si se quiere llamar 
con un nombre del vocabulario corriente, no puede hacerse sino con el de 
sentimiento, no en su vulgar acepcidn psicolégica... sino en un sentido fi- 
gurosamente gnoseoldgico y filosdfico». 


ay 
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el idealismo, ya que la idea ha dejado de ser el elemento objetivo, 
pensado pero no creado por el pensamiento, viniendo a ser, en cam- 
bio, el mismo acto, es decir, el mismo sujeto. Pero con esto queda 
negado también el Sujeto pensante, en cuanto que es pensamiento 
de su misma subjetividad, esto es, pensamiento vacio. Esto conduce 
a Gentile a identificar la filosofia con la historia y con ello todo lo 
real en un inmanentismo, que es positivismo; y si no lo es hasta el 
fondo, o es debido a la feliz contradiccion de que el pensamiento 
pensante trasciende a todo el pensamiento pensado y, por esto, a la 
misma historia. 


f) La pedagogia de Gentile. — Si filosofia y vida espiritual se 
identifican en la actualidad del pensar, de ello se sigue que ninguna 
actividad del espiritu puede pensarse como distinta de la filosofia. 
Por esto, la «pedagogia como ciencia de la educacién» se identifica 
con la «filosofia como ciencia de la realidad espiritual>. El proceso 
del espiritu es de auto-formacién y no reconoce nada exterior a Si 
mismo sino como auto-posicion. Por lo tanto, la «dualidad» de edu- 
cador y educando es concreta en la «unidad» de la vida espiritual 
que hay enel uno y en el otro. La accion del educador es verdadera- 
mente educativa cuando el educando se reconoce en el maestro: /a 
educacion es auto-educacion. El nifio no es, respecto al educador, un 
ser que no ha alcanzado la condicién humana, ni el maestro, respec- 
to al educando, es un ser en el que ya esté establecida toda la huma- 
nidad de que es capaz. El saber se reduce a la unidad del proceso 
creador, que coincide con la formacién moral de la personalidad. 
Filosofia, pedagogia y ética forman una sola cosa en el acto concreto 
de la educacion. 

De esto se sigue que la distincidn psicolégica de intelecto y vo- 
luntad es abstracta: no hay educacion intelectual que no lo sea tam- 
bién moral y no hay educacién moral que no sea cultura. También 
las normas didacticas y los preceptos metodoldgicos no tienen valor 
en si mismos; aplicados mecanicamente desde fuera aprisionan la 
actividad creadora del espiritu, que por si mismo se crea los instru- 
mentos de su desarrollo. 

También la educacién, como la vida del espiritu, se acttia en tres 
momentos, concretos inicamente en su sintesis: la educaci6n literario- 
humanistica (el educando en su subjetividad); la educacidn cientifica 
o religiosa (que anega al educando en el objeto, es decir, en la natu- 
raleza o en Dios); y la educacion filosdfica, que supera la unilatera- 
lidad de las otras dos y satisface las exigencias del arte y de la re- 
ligidn, actuando Ja humanidad en el individuo. 
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g) El historicismo de Croce. — Los intereses esenciales de Gen- 
tile son filoséficos (mejor dicho, metafisicos); los de Benedetto Cro- 
ce (350) fueron desde un comienzo y para siempre prevalentemente 
culturales, por lo que, si considerable es el puesto que ocupa en la 
cultura italiana contempordanea (hasta el 1930, poco mds 0 menos), a 
cuya renovaciOn contribuy6 con eficacia, el que le pertenece en el 
campo de la filosofia es de proporciones mucho mas limitadas. Men- 
talidad abierta a multiples intereses culturales (artisticos, literarios, 
historicos, politicos, etc.), los que menos sintié fueron los filoséfi- 
cos propiamente dichos. Habiéndose formado en el clima del posi- 
tivismo y conociendo desde temprana edad el pensamiento de Marx, 
siguid siendo, durante toda su vida, positivista en lo fundamental. 
Metodologo de la cultura, de los hechos culturales, mantuvo siempre 
una actitud negativa frente a la metafisica (sin haber nunca justifi- 
cado desde un punto de vista critico esta posicién) e intent6 siempre 
reducir la filosofia a la metodologia de la historia, «mundanizarla», 
con exclusién de los «maximos problemas». 

El pensamiento crociano constituye una reaccién frente al posi- 
tivismo, pero se halla influido por el mismo positivismo. Mas que 
Hegel — podria parecer una paradoja pero no lo es — han influido 
sobre él Marx, Hume y el empirismo inglés. Croce pudo constatar 
que los mejores tedricos del positivismo, agndsticos en metafisica, se 
consideraban humanistas y viquianos y hacian de historiadores y de 
tedricos del arte, de la moral y del derecho. Pero los positivistas te- 
nian una concepcidn «naturalista y extrinsecay de la historia, mien- 
tras que la de Croce era «espiritualista e intrinsecay; es decir, que 
Croce viene a ser en Italia igual que Dilthey en Alemania, lo que ex- 
plica el encuentro de Croce con el criticismo de Kant y con el idea- 
lismo de Hegel y su interpretacién inmanentista de Vico. Frente al 
positivismo entendido como busqueda de un método para estudiar 
y clasificar los hechos de la naturaleza, Croce presenta su positivis- 
mo como bisqueda de un método para entender los hechos de la 
actividad humana. Interesarse por otra cosa, repite Croce con los 
positivistas, es perder el tiempo y gesticular en el vacio. 

Para Croce, la filosofia es «filosofia del espiritu» tal y como se 
determina en el proceso concreto de la experiencia, es decir, de nues- 
tro mundo humano, con el que coincide todo lo real (inmanentismo). 


(350) Nacié en Pescasseroli (Aquila) en 1866, escuch6 en Roma las 
lecciones de Antonio Labriola, pero sus verdaderos maestros fueron Vico, 
Marx y De Sanctis; sdlo en una segunda época (instigado por Gentile) se 
encontro con Hegel. Su sistema esta en los cuatro volimenes de la «Filoso- 
fia del espiritu»: Estética (1902); Logica (1906); Filosofia de la practica 
(1910); Teoria e historia de la historiografia (1917). Murié en 1952. 
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El proceso del espiritu, que es la historia (historicismo), se desarro- 
lla con ritmo dialéctico, que, para Croce, no es s6lo dialéctica de los 
opuestos, como para Hegel, sino también dialéctica de los distintos. 
En otras palabras, la vida concreta del espiritu se despliega siempre 
en una forma determinada de actividad. Sus formas no se niegan las 
unas en las otras como en la dialéctica de los opuestos, en la que 
cada momento es abstracto y sdlo es concreto en la sintesis; en su 
devenir, el espiritu conserva las formas, los «grados» que en su des- 
pliegue asume. Esto, segin Croce, no compromete su unidad, ya que 
Ja unidad concreta en la distincidn «excluye por completo el pensa- 
miento de la distincién entendida como una multiplicidad, cuyos 
términos estan los unos fuera de los otros, permaneciendo recipro- 
camente trascendentes. Y lo excluye precisamente porque cada tér- 
mino de ella, cada forma del espiritu, es a la vez, por asi decir, la 
condicién y lo condicionado de los otros». La dialéctica de los dis- 
tintos se puede representar con la figura del circulo; y esto es lo que 
constituye la «circularidad» de las formas del espiritu. 

Como es sabido, segin Croce, dos son las formas fundamentales 
de la actividad espiritual: la actividad teorética y la actividad prac- 
tica, cada una de las cuales tiene dos grados. En la primera se dis- 
tinguen la «intuiciOn» o conocimiento de lo individual y el «concep- 
to» o conocimiento de lo universal; en la segunda, lo «util» o voli- 
cién de lo individual y el «bien moral» o volicién de lo universal. 
Asi tenemos, dentro de la unidad, la distincién de los cuatro grados 
de la actividad espiritual: Arte (intuicién), Filosofia (concepto), Eco- 
nomia (utilidad) y Moral (bien). 

Por consiguiente, el conocimiento 0 es conocimiento intuitivo, por 
la fantasia, de lo individual, de las cosas singulares; 0 es conocimien- 
to légico, mediante el intelecto, de lo universal, de las relaciones en- 
tre las cosas; es, en suma, o productor de «imagenes» o productor 
de «conceptos», La primera forma de conocimiento es autOnoma y es 
precisamente el Arte, que es intuiciOn o representacidén de un estado 
de animo o de un sentimiento (el arte se halla caracterizado por lo 
lirico), que ha encontrado su «expresiOn» en una imagen, En cuanto 
tal, el arte se distingue de todas las otras formas de la actividad 
del espiritu. En él, el sentimiento tumultuoso se convierte en claras 
intuiciones: el arte, mas que imaginaciOn, es «fantasia poéticay c 
«creadora». No es sentimiento inmediato, sino sentimiento contem- 
plado, y la fuente del sentimiento se hace en él universal por la 
infinitud de la expresion. El arte es intuicién-expresién; por lo tanto, 
arte y lenguaje se identifican. 

Del grado estético pasa el espiritu al del conocimiento intelectivo, 
conceptual o filosdfico, que no puede estar sin el primero, mientras 
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que éste puede darse sin aquél. En efecto, el conocer mediante con- 
ceptos es conocimiento de relaciones de cosas y las cosas son intui- 
ciones, sin las que los conceptos no serian posibles. La légica es 
«ciencia del concepto puro», que es sintesis a priori. El concepto tras- 
ciende toda representaciOn singular, pero se halla inmanente en todas 
las representaciones. Por mediacion de él, el espiritu capta los hechos 
particulares intuidos en la trama de la organica ordenaciOn universal; 
y, por esto, el concepto es «universal concretoy», Cuando falta esta 
sintesis, 10 hay conceptos, sino «ficciones conceptuales» o «pseudo- 
conceptos», que pueden ser universales pero no concretos (como las 
«ficciones conceptuales» de la matemdatica) 0 simples esquemas, en 
los que son reagrupadas representaciones carentes de universalidad 
(como los pseudo-conceptos empiricos de las ciencias naturales) (351). 

Para Croce, la sintesis a priori logica se descubre como «<identi- 
ficaci6n de filosofia y de historia». Todo concepto es comprensién de 
hechos particulares, pertenecientes a la realidad que es historia; por 
lo tanto, Ja filosofia no es mas que un momento metodoldgico de la 
historiografia, «dilucidacién de las categorias constitutivas de los 
Juicios histéricos, o sea de los conceptos directivos de la interpreta- 
cién histdérica». 

La actividad practica se distingue de la teorética, en cuanto su 
objeto son las acciones-voliciones. Por el principio de la circularidad 
del espiritu, la actividad practica presupone la teorética: sin conoci- 
miento no es posible la voluntad. Teoria y practica forman una uni- 
dad y las dos formas constituyen y cierran el circulo de Ja realidad y 
de la vida. El acto teorético proporciona la materia al acto practico: 
y el acto volitivo cambia segtin la variacién del acto perceptivo, La 
«situaciOn» y la «volicidn» se hallan la una en funcidn de la otra 
y, al cambiar la primera, cambia también la segunda. No hay juicios 
fijos de acciones: el hombre acttia cada instante de acuerdo con las 
siempre variables situaciones hist6ricas. 

En la actividad practica se distinguen dos formas: la orientada 
hacia fines individuales o voluntad de lo individual (actividad eco- 
nomica) y la dirigida hacia fines universales o volicién de lo universal 
(actividad ética). No existe el universal ético sin el grado econémico. 
La forma universal comporta la econdmica, ya que la accién, aunque 
universal en su significado, no puede ser sino algo concreto e indivi- 
dualmente determinado. El grado econémico es «premoral» y, en 
cuanto tal, no es suficiente: nos satisface como individuos, no como 
hombres. Por esto es necesario el grado moral como volicién de lo 


(351) Posteriormente Croce (La historia como pensamiento y como ac- 
cién) refirid también el juicio cientifico al juicio hist6rico. 
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universal. «Tai es el caracter de la accién moral, que nos satisface 
no como individuos sino como hombres 0, mejor dicho, como indi- 
viduos solamente en cuanto hombres, y, como hombres, solamente 
por medio de la satisfaccién individual. Esto es, moralidad y univer- 
salismo concreto». 

Los caracteres que ya hemos indicado sefialan los limites del 
pensamiento crociano: una metodologia de la cultura que pretende 
resolver en si misma todos los problemas de la filosofia. 


h) El ontologismo critico de Carabellese. — Puede decirse que 
el <ontologismo criticoy de Pantaleon Carabellese (1877-1948) es un 
repensamiento del idealismo critico de Varisco, a través de Kant y 
de Rosmini (pero de un Rosmini reducido a Kant) y, mas de lo que 
parece, a través de Spinoza. En el fondo, Carabellese, con el concep- 
to de la objetividad como inmanencia, pretende satisfacer las opues- 
tas exigencias del realismo y del idealismo a través de una reelabo- 
racion del ontologismo tradicional a la luz del criticismo de Kant. 
De ahi su nombre de ontologismo critico: «ontologismo» o intuiciOn 
del ser; «critico»y en cuanto que el mismo ser es inmanente como 
idea u objeto a la conciencia. La realidad es pluralidad de sujetos y 
éstos son la verdadera realidad del ser, que es la unidad de su mul- 
tiplicidad: «asi, el sujeto multiple condiciona el ser Unico, y el ser 
unico condiciona al sujeto multiple». De la elaboracioén de esta po- 
sicidn panteista han nacido sus dos obras teoréticas fundamentales: 
La critica de lo concreto (1921) y El problema teoldgico como filo- 
sofia (1931). 

La «critica de lo concreto», segin Carabellese, supera las dos 
abstracciones opuestas del idealismo y del realismo, ya que, para 
la filosofia de lo concreto, el objeto (el ser) no esté fuera del pen- 
samiento (realismo), pero tampoco es creacién del sujeto (idealis- 
mo). La universalidad absoluta no es del sujeto (idealismo), sino del 
objeto; pero no del objeto del realismo, sino del que constituye la 
unicidad de los sujetos y su objetividad. «Por consiguiente, la alte- 
ridad no es caracteristica de la objetividad pura»; es de los sujetos. 
Alteridad es igual a subjetividad, a la que es inmanente el objeto 
absoluto como objeto de conciencia. Por consiguiente, en la concien- 
cia positiva encontramos un objeto que es ideal, precisamente porque 
es objeto; y sujetos que, en cuanto espiritualidad consciente, son 
reales. Estos sujetos realizan el objeto ideal, mientras que aquel 
objeto substancia los sujetos reales, ya que es el ser en si, Aho- 
ra bien, este objeto nouménico puro es Dios y, segin Carabelle- 
se, satisface incluso la conciencia religiosa, ya que la «genuina esen- 
cia de la religi6n» no requiere la existencia de Dios, que sdlo es 
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exigida por el viejo y acritico realismo. Dios no existe; existencia es 
subjetividad y alteridad, mientras que el objeto absoluto es pura ob- 
jetividad (idea). Decir que Dios existe es negar a Dios, es hacer de 
El un sujeto relativo (reciproco) a los otros sujetos. Dios es el ser 
unico inmanente a la conciencia de los individuos, «es el objeto puro 
de la conciencia>; pero precisamente esta reduccién es negacién 
de Dios. OF 


9. La Neoescolastica 


«Con el nombre de filosofia neoescolastica se entiende la restau- 
racion del pensamiento medieval en el 4ambito de la civilizaci6n mo- 
derna, considerando dicho pensamiento no como expresi6n transito- 
ria de una civilizaciOn, sino, en cuanto a su substancia, como defini- 
tiva conquista de la raz6n humana en el campo de la metafisica, con- 
guista madurada a través de la especulacién griega y del Cristianismo 
y caracterizada por el realismo y el teismo.» Este programa se vid 
realizado en dos momentos: el de la Neoescolastica de Lovaina y el 
de la Neoescolastica italiana de Milan. E\ primero, representado prin- 
cipalmente por el Cardenal Désiré Mercier (1851-1926), combatié el 
positivismo y mostr6 su insuficiencia filosdfica, pero acogié y valori- 
z6, en el ambito del pensamiento escolastico y tomista, la ciencia mo- 
derna como la mayor aportacién del mismo positivismo. El segundo 
— cuyos mas altos exponentes fueron Francesco Olgiati (1886), Giu- 
seppe Zamboni (1875-1950), Emilio Chiocchetti (1880-1951) y Amato 
Masnovo (1880-1955) — combati6 el idealismo de Croce y de Gentile 
y precisamente la «metafisica inmanentista» y la identificacién de his- 
toria y filosofia. Esta corriente se esfuerza por aceptar, en el marco 
dei pensamiento escolastico y tomista, la historia, pero no en cuanto 
filosofia, sino en cuanto interés o indagaci6n hist6rica. 

Por lo tanto, las posiciones fundamentales de la Neoescolastica 
italiana se pueden resumir asi: «reafirmaciOn critica del teismo y rea- 
lismo tomista frente al monismo y al fenomenismo, llevada a cabo 
por el procedimiento puramente racional y autdnomo, cosa que a 
fin de cuentas constituye la caracteristica esencial del mismo tomismo; 
asimilaci6n de los elementos indiscutiblemente fecundos de la civi- 
lizaci6n moderna, © sea la ciencia aplicada y la investigacion histé- 
rica». 

E] pensador mas conocido del neotomismo contemporaneo es el 
francés Jacques Maritain (1882). Del tomismo clasico acepta las te- 
sis fundamentales: su posiciOn es realista (realismo critico) y su filo- 
sofia es metafisica del ser, que, a través de los grados del conoci- 
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miento (Los grados del saber, 1946) se eleva a lo sobrenatural y a 
la contemplacién mistica en el esfuerzo de englobar todas las formas 
de la vida humana. La posesién de la verdad metafisica es la recon- 
ciliacién del espiritu consigo mismo. Esto no significa que la meta- 
fisica sea todo o el solo saber, que, en cambio, tiene grados jerar- 
guicamente ordenados y convergentes, segtin la doctrina tomista, y 
en los que las ciencias ocupan su puesto; es preciso evitar un angosto 
cientismo y un no menos estrecho filosofismo, Sin embargo, el ar- 
guetipo de todo saber sigue puesto en la metafisica, que formula los 
problemas relativos a nuestra facultad de conocer y a los medios de 
que disponemos. El conocimiento es recto cuando «respeta las esen- 
cias» y reconoce en cada orden de lo real lo que es formal, verda- 
dero, Los «grados del saber» son las vias que conducen a la «sabi- 
duria». La inteligencia, mas alla de lo posible y de lo abstracto, tien- 
de a la perfeccién de la existencia, a encarnar en ella las afirmaciones 
que hacemos sobre la esencia. El saber racional halla su coronacion 
en el suprarracional: en el orden natural, con la metafisica; en el 
orden sobrenatural, con la «sabiduria cristiana», subdividida en «sa- 
biduria teol6gica a4 mode humainy y en «sabiduria mistica», inspira- 
da por el Espiritu y que procede «par voie d’amour fruitif». El pro- 
blema de nuestro tiempo, segin Maritain, consiste en «restaurar el 
primado de la sabiduria, la dignidad supereminente de un conoci- 
miento puramente ordenado a la posesion de la verdad» y de «re- 
conciliar las ciencias, conscientes ya de su valor y de su poder, con 
la sabiduria, el saber natural con la sabiduria de orden superior». 
Este problema es tratado por Maritain en muchos Ge sus escritos, 
de los que e! mas significativo es Humanismo integral (1936). 


10. Critica y crisis de la ciencia 


De cuanto hemos dicho resulta evidente que la polémica anti- 
positivista y anti-intelectualista envuelve la validez cognoscitiva de 
las ciencias naturales y matematicas: Mach y Avenarius, Bergson y 
Blondel, Gentile y Croce, pragmatistas y relativistas, y otros pensa- 
dores (tales como Poincaré, Duhem, Milhaud, Le Roy) que se ocu- 
pan especificamente de los problemas de la ciencia, estan de acuerdo 
en negar o en limitar su valor cognoscitivo. 

La filosofia dirige contra la ciencia las mismas armas que ésta 
habia usado contra ella. Al mismo tiempo que el positivismo quema- 
ba incienso en honor de la ciencia, la filosofia era considerada como 
el reino de las fantasmagorias metafisicas, el pais de los espléndidos 
suefios de la razon. Ahora es la filosofia la que considera «ficcio- 
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nes», «esquemas» y <abstracciones» a las leyes cientificas, deformado- 
ras de lo real, incapaces de penetrar mas alla de la superficie 0 de 
la corteza de las cosas y de alcanzar la vida profunda, que no es 
mecanismo y materia, sino libertad y energia vital. La filosofia repro- 
cha a la ciencia la falta de embalsamar la vida, de momificar los 
hechos, de encerrar la realidad en formas finitas y estereotipadas, La 
ciencia se halla separada de,lo que de vital y de concreto hay en el 
pensamiento y en la naturaleza, encarcelada en el reino de lo abs- 
tracto, de las formulas muertas y de los esquemas fosilizados. Todo 
lo mas puede jactarse de tener un interés practico-econdmico: es 
util y nada mas. 

Junto a la critica de la ciencia por parte de la filosofia, se en- 
cuentra la llamada «crisis de la ciencia», provocada por su evolucién 
interna, Hasta casi todo el siglo x1x, fildsofos y hombres de ciencia 
consideran la fisica de Newton como la representacion absolutamente 
verdadera del universo. Mecanicismo y objetividad de los principios 
y de las teorias fisicas son verdades que estan fuera de toda discu- 
sion, Pero hacia finales del siglo pasado y comienzos del nuestro, esta 
concepciOn comienza a ser puesta en duda: el determinismo, sin ser 
rechazado en bloque, se somete a discusiOn; la «materia», que pa- 
recia ser el dato mas simple, comienza a revelarse compleja; en pocas 
palabras, determinismo y mecanicismo, del rango de verdades abso- 
lutas, descienden al de «<hipdtesis», junto a la que se pone la otra 
hipotesis del indeterminismo. La teoria de la relatividad de Albert 
Einstein (1879-1955) y la de los quanta, al igual! que otros descu- 
brimientos, han puesto en entredicho los resultados de la llamada 
«fisica clasica». Habida cuenta de las estrechas relaciones entre las 
ciencias fisico-matematicas y la filosofia, todo el pensamiento mo- 
derno, de Descartes a Kant, ha sido sometido a revisiOn critica. Por 
lo tanto, la crisis de la ciencia es contempordneamente crisis del 
racionalismo moderno y del kantismo, de su gnoseologia y de su me- 
tafisica, que a fin de cuentas es su misma gnoseologia. 

Casi al mismo tiempo de la crisis de la ciencia y de la matemati- 
ca se da el renacimiento de la /dgica formal, bajo la forma de la la- 
mada logistica, de la légica simbélica o matematica, que tiene sus 
precedentes inmediatos en los estudios de los dos matematicos ingle- 
ses August Morgan (1806-1878) y George Boole (1815-1864), conti- 
nuados por Ernst Schrdder (1841-1902) y por Giuseppe Peano (1858- 
1932). Por otra parte, la «Escuela fenomenolégica», que, sin embar- 
go, parte de tesis filosdficas, se encuentra en algunos puntos con la 
légica matematica: las dos escuelas, mds recientemente, se han in- 
fluido de un modo reciproco, En seguida nos referiremos a la una 
y a la otra; por ahora nos limitamos a poner de relieve que la 16- 
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gica matematica ha influido sobre la filosofia bien como instrumento 
de andlisis de los conceptos y de las demostraciones, bien porque 
ha vuelto a actualizar viejos problemas filos6ficos (por ej., el de los 
universales); y que entre légica matematica y fenomenoldgica hay 
grandes diferencias de método y de objeto de investigacion. Por 
otra parte, el haber sacado de teorias cientificas consecuencias filo- 
sOficas o el haber extendido a la filosofia métodos y conclusiones 
validos para las ciencias, ha engendrado confusiones y difundido 
una concepcién «no filosdfica» de la filosofia, tal vez peor que la de 
la época del positivismo. 


El pensamiento aleman 
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Lotzeé (1817-1881): el mecanisrmo natural es sdélo 


un medio, a través de] cual se actia un reino 
ideal de belleza y bondad. 


LANGE (1828-1875): los llamados hechos materia- 


les son representaciones del sujeto, a las que se 
limita nuestro conocimiento (la cosa en si es 
incognoscible). Con la «fantasia creadora» el 
hombre se eleva a un mundo ideal, suprafeno- 
ménico. El paralelismo psico-fisico y FECHNER 
(1801-1887), precursor de la psicologia experi- 
mental; importancia educativa de esta Ultima. 


VON HARTMANN (1842-1906): el Principio absolu- 


to es unidad inconsciente de intelecto y volun- 
tad (critica de Schopenhauer), de finalidad e 
irracionalidad. E] proceso evolutivo culmina en 
la disolucién de la irracional voluntad de vivir; 
tal liberacién del mal y del dolor se acta a 
través de cuatro momentos (ético, estético, re- 
ligioso y filoséfico). 


WuNDT (1832-1920): sdlo la representacidn es 


real; el alma es actividad (no substancia) peren- 
nemente creadora de nuevas sintesis; la evolu- 
cidn tiene un fin y no es mecanica. La psicologia 
experimental y sus principales cultivadores. El 
psicoanalisis de FREUD (1856-1939). 


WINDELBAND (1848-1915): las ciencias se limitan 


a describir los fenémenos y a clasificarlos 
(juicios de realidad); 1a filosofia se pronuncia 
sobre el valor de los hechos (juicios de valor). 
La historia manifiesta valores trascendentes. 


RICKERT (1863-1936): existencia y valor: los va- 


lores son eternos y debemos elevarnos a ellos. 
El pensamiento unifica el mundo de los valores 
y el de la experiencia, lo eterno y la historia. 


DittHey (1833-1911): toda concepcién humana es 


relativa al proceso histérico; hay historia donde 
hay capacidad de valores. En nuestra estructura 
psiquica hay una aptitud para los valores que la 
dirige a un determinado sentido: cada contenido 
de vida (Erlebnis) es proporcionado por el esta- 
do de animo histérico que lo ha engendrado. 
No existe mas que el conocimiento histdrico, 
regulado por estructuras psiquicas, complejos 
tipicos que histéricamente (cada generacion tiene 
los propios) se repiten y se reproducen. 


El pensamiento aleman 
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SIMMEL (1858-1918): toda visi6n del mundo es 
parcial («un punto de vista»), pero tiene el 
caracter de universalidad; toda verdad filosé- 
fica refleja el tipo de humanidad viviente en un 

j  filosofo: es verdad relativa (relativismo), que 

4 aspira a lo absoluto. 

| VAIHINGER (1852-1933): todo lo que sobrepasa la 
experiencia pura es ficcidn. El hombre se crea 
ficciones (ficcionismo) Utiles en la vida practica 
(libertad, Dios, etc.) y obra como si fueran 
verdad. 


Historicismo 
y relativismo 


El humanismo absoluto como superacion del hom- 
bre (superhombre). El eterno retorno: el mundo 
se desarrolla por ciclos, que se repiten necesaria- 
mente, sin progreso: todo pasa y todo retorna. 
Es de sabios aceptar nuestro destino, el incom- 
prensible mundo (amor fati). Pero el hombre 

NIETZSCHE debe intentar desesperadamente romper el circu- 

(1840-1900) lo, cualificarse; por consiguiente, es necesario 
que se supere a si mismo, que supere la apa- 
riencia racional, la moral comtn (superhombre); 
solamente osando lo imposible adquiere valor 
la existencia. El superhombre es fiel a su des- 
tino de derrota y, sin embargo, osa. 


—— 


rs 


{ FORSTER (1869): critica las tendencias «laicas», 
jar : | cientistas y tecnicistas. Le asigna a la educacion 
Espiritualismo 3 una misién moral y social, fundada en la reli- 
| gion cristiana y en Dios. La escuela como for- 

{ mativa del hombre entero. 


{ UNAMUNO (1864-1937): el mejor representante de la «generacién del 98». 


© La «cuestién Unica» es la humana y la persona es el problema fun- 
aq damental. Antinomia entre vida y razon: la vida afirma lo que la 
6 razon niega. El pragmatismo humanista: una verdad es mas verda- 
2 dera cuanto mas inttil es materialmente. La fe viva. 

§ < ORTEGA Y GASSET (1883-1955): critica del idealismo y del realismo: 
eS «Yo soy yo y mi circunstancia». La vida no es, se hace: la realidad 
s es historia. La vida ascendente (épocas de rejuvenecimiento) y la 
5 vida descendente (burguesa y utilitaria). Cada hombre es un punto 
a. de vista: la realidad es un infinito nimero de perspectivas (pers- 
aa} r pectivismo). 

5 ( COLERIDGE (1772-1834): el intelecto ordena la ex- 
we | periencia y construye la ciencia de la naturaleza: 
2.2 la razon, dotada de una intuiciédn mistica o 
Ee ; Romanticismo } mes enced interior, capta el absoluto. 

2 inglés } CARLYLE (1795-1881) critica el utilitarismo burgués 
Qo es y la superficialidad del anAlisis cientifico; la 
ehee | | vida espiritual es infinitamente mas rica que el 
Dea {| uno y que el otro. Una inspiracién misteriosa, 


El pensamiento anglo-americano 
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Romanticismo 
inglés 


Neohegelismo 


Pragmatismo 


que se capta con la intuicidn general (senti- 
miento), impulsa al hombre a realizar sus idea- 
les. El mundo es la vestidura de Dios. La ener- 
gia infinita, simbolizada en todas las cosas, se 
manifiesta en el genio del héroe, el verdadero 
artifice de la historia, el revelador de nuevos 
ideales. Con Carlyle se halla vinculado el ameri- 
cano EMERSON (1807-1882), que llamé en su 
pais la atencién sobre los valores espirituales. 
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( STIRLING (1820-1909): inicia el neohegelismo en 
Inglaterra. 

GREEN (1836-1882): lo real no es mas que el con- 
junto de las percepciones que tienen una cone- 
x16n constante, cuyo fundamento es la concien- 
cia universal o Dios. 

BRADLEY (1846-1924): la ciencia reduce las cosas 
a las relaciones externas; las relaciones internas 
permiten captarlas en su concrecién, La expe- 
riencia integral es la vida misma del Absoluto, 

| cuyo conocimiento sélo es simbélica apariencia. 
{El Absoluto se capta mediante la intuicidén in- 
1 mediata, 
McTaGGarT (1866-1925): la pluralidad de los indi- 
| viduos lo es en el Absoluto: Dios es el Yo 
mas completo. 

Royce (1855-1916): la idea es el instrumento del 
fin (significado interno) que ella se propone 
realizar. 

La Conciencia absoluta es una totalidad individual, 
en la que se conservan los individuos. La inter- 
pretacion y la fidelidad, Educar es empefiarse 
en el esfuerzo de hacer triunfar la fidelidad 
entre los hombres y de estimularlos en orden 
al ideal. 


( PEIRCE (1839-1914) — pragmatismo ldégico:; la ver- 
dad de una asercidén reside en sus consecuencias 
practicas. El pragmatismo es el método de la 
previsi6n: el] significado de toda asercioén esta 
en el futuro. 

JAMES (1842-1910) — pragmatismo empirico-espiri- 
tualista: el empirismo radical como prueba y 
verificacién del conocimiento. El procedimiento 
inteligente persigue fines futuros y elige los me- 
dios para realizarlos. La ciencia y la filosofia 
sirven a la accién, a la obra eficaz (voluntad 
de creer). La educacién debe potenciar la vo- 
luntad y formar los habitos mas utiles para 
una sociedad en un determinado momento. La 
instruccion debe disponer la mente con ideas 
validas para traducirse en accion. 
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El pensamiento francés 


Pragmatismo 


Idealismo 


Neocriticismo 


El] contingentismo 
y la critica 
de la ciencia 


( F. C. S. SCHILLER (1864-1937) — pragmatismo hu- 
manista: la verdad es relativa al hombre. La 
verdad de una aserciOn se mide por su utilidad 
social. 

| DEWEY (1859-1952) — pragmatismo instrumentalis- 
ta: el pensamiento y las ideas son instrumento 

4 de organizacién de la experiencia futura. Toda 
teoria es un modo eficaz de transformar la 
realidad para el bien del hombre y el progreso 
de la humanidad. La necesidad estimula a la 
accion; el pensamiento no es mas que una 
norma de conducta. Instrumentalismo y mar- 


(SSxismo: 

( RAVAISSON (1813-1900): el Espiritu es libertad o 

actividad creadora y organizadora de la expe- 
riencia; la necesidad mecanica es sdlo una mani- 

* festacion secundaria. Dios, suprema perfeccion, 

| sdlo se conoce por intuicién inmediata (no hay 

{  demostracién de su existencia). 

( 


RENOUVIER (1815-1903): no hay mas que fendme- 
nos O representaciones, pero entre ellos no hay 
continuidad: todo fendmeno es un nuevo co- 
mienzo, un acto libre. Todo lo que sobrepasa 
la experiencia es acto de fe; nosotros tenemos el 
deber de creer en la libertad y en la existencia 
de Dios. No hay «cosa en si» 0 notimeno: rea- 
lidad y representacién se identifican (fenomenis- 
mo critico). La categoria de la relacién es ley 
de conciencia y de personalidad (personaiismo). 

LACHELIER (1834-1918): realismo espiritualista y 
teista. 

HAMELIN (1855-1907): elabora el idealismo hege- 

\hano. 
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¢ BouTRoux (1845-1921): la libertad es el principio 
de lo real y la necesidad mecanica es sdlo su 
superficie. Ni entre las ideas ni entre las cosas 
existen vinculos causales necesarios: todo efecto 
es contingente respecto a la causa. La realidad 
es siempre nueva creaciOn y los esquemas de 
la ciencia (que sdlo tienen un valor practico) 
no logran captarla. La educacién debe poten- 
ciar la libertad y la actividad creadora del espi- 
ritu se desarrolla con autonomia segtin sus pro- 
pias leyes. Comunicacién entre docente y dis- 
cente a través del amor. 

MEYERSON (1859-1933): el método de la ciencia 

i consiste en reducir el universo a lo idéntico; su 
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BERGSON 
(1859-1941) 


El espiritualismo 
cristiano 
y la filosofia 
de Ja accién 
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principio supremo es, por consiguiente, el de 
identidad. Sin embargo, la misma ciencia no 
lograra jamas reducir la heterogeneidad de los 
fendmenos a la identidad permanente; siem- 
pre permanece algo inexplicable. 


POINCARE (1854-1917): no existen principios cien- 


tificos a priori ni verdades universales y nece- 
sarias; sdlo por comodidad elegimos algunos 
principios y postulados sobre los que construi- 
mos la ciencia. 


Reacciono frente al cientismo positivista y contra 


la tradicién racionalista cartesiana; representa la 
revancha de la conscience contra la raison. El 
conocimiento conceptual es abstracto y simbo- 
lico; concreta, intrinseca y absoluta es la intui- 
cién inmediata (intuicionismo), correspondiente 
al proceso perennemente creador de la realidad. 
El tiempo como duracién real. Todas las cosas 
brotan de una fuerza inagotable (élan vital) 
que produce por evolucién continuas formas 
nuevas. En el hombre, el impulso vital se eleva 
hasta la conciencia y la libertad. Moral estdtica 
(impuesta por la sociedad) y moral dindmica, 
propia del espiritu de sacrificio y de caridad; 
religién estdtica (social y gregaria) y religién 
dinadmica, interior, experiencia mistica, singular 
y privilegiada. 


Le Roy (1870-1954): niega el valor cognoscitivo 


de las ciencias, que solo sirven para fines prac- 
ticos. La filosofia es intuicién vivida. También 
los dogmas tienen un valor practico, una eficacia 
moral. 


GRATRY (1805-1872): la metafisica de la experien- 


cia interior. Las tres facultades: el sentido (pri- 
mitiva), el intelecto y la voluntad (derivadas). 
Sentido externo, interno y divino, con el que se 
encuentra a Dios en nosotros. 


OLLE-LAPRUNE (1839-1898): la filosofia integral 


no puede ignorar a la religidn. thay en el hom- 
bre una profunda aspiracién a Dios; religion y 
voluntad sz integran: el conocimiento racional 
se ve culminado por la fe moral. 


BLONDEL (1861-1949): el dinamismo integral del 


espiritu se ve solicitado desde dentro a trascen- 
derse. El dinamismo de la accién y la conver- 
gencia de las fuerzas: la logica de la vida mo- 
ral como Idgica de la integracién. La voluntad 
volente trasciende a la voluntad querida: nues- 
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E! voluntarismo 


Espiritualismo 
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tra disposici6n innata de buscar a Dios. Pensa- 
miento, accién y ser, todo el espiritu se halla 
orientado intrinsecamente por la presencia de 
una Realidad que lo trasciende y que es su 
principio y su fin. El método de la inmanencia 
y la conveniencia entre el orden natural y el 
sobrenatural. 

El modernismo: método de la inmanencia y evolu- 
cidn del dogma: Lorsy (1857-1943) y LABER- 
THONNIERE (1860-1932). Critica del intelectualis- 
mo pedagégico y valor formativo de la religion, 
entendida como norma e imperativo interior. 
La educacién como potenciacién de la voluntad, 
a la que es inmanente la aspiracién a Dios, que 
le es interior. Autoridad y libertad: la primera, 
cuando es norma interior, potencia a la segunda. 


SS 


{ SorEL (1847-1922): la historia es devenir, acci6n, 
| libertad, que se conquista a través de la lucha 
| violenta de las clases. Mito (producido por la 

voluntad) y utopia (producida por el intelecto). 
| El mito cs revolucionario y se acttia con la lucha 
4 de clases y con la violencia (eliminacién de la 
| sociedad capitalista). A la violencia debe el so- 
| cialismo (y no el reformismo) sus valores mora- 

les; salvacién del mundo moderno. La violencia 
| destruye la «fuerza», que es propia de la socie- 
( dad burguesa. 


BERTINI (1816-1876): reelabora el espiritualismo de 
f Rosmini y de Gioberti. Lo mismo Conti (1822- 
1905) y Acrt (1836-1913). 

BONATELLI (1830-1911): la actividad del juicio es 
| a priori y no es reductible a la sensacién. Las 
j formas del juicio son categorias objetivas en el 
(sentido rosminiano. 


LX 


| TAROZZI (1866-1958): el determinismo sdélo es ins- 
trumento logico y no principio de lo real; por 
consiguiente: libertad y contingencia. 

GUASTELLA (1854-1922): toda la realidad es feno- 
ménica (fenomenismo); la realidad en si es ilu- 
sion, 

Masci (1844-1922): las formas a priori kantianas 
no son modelos mentales formados con anterio- 
ridad a la experiencia, sino formas constitutivas 
de la misma experiencia (Neokantismo). 


A 


— 


El pensamiento italiano 


Na eee 


Idealismo critico 


Pragmatismo 


Neohegelismo 


| 
4 


ee ae En 


~ 


51 


MaArRINETTI (1872-1943): critica del idealismo he- 


geliano y del positivismo. La filosofia es critica 
del conocimiento y, en cuanto tal, introduccién 
a la metafisica. El mundo (subjetivo-objetivo) 
es un conjunto de actividades conscientes, que 
apuntan a la Unidad absoluta. La libertad como 
necesidad racional: libertad de espontaneidad y 
libertad moral. Sdlo un Dios entendido como 
Razon (impersonal) puede justificar la liber- 
tad humana. Dios, Razén absoluta, sélo se pue- 
de representar por simbolos. 


VaRISCO (1850-1933): la realidad es un conjunto 


de sujetos multiples (pluralismo), ligados entre 
si, y como determinaciones necesarias del Ser 
o Dios, concebido como Persona absoluta, 
creadora. 


VAILATI (1863-1909) y CALDERONI (1879-1914): se 


hallan vinculados al pragmatismo ldgico de Peir- 
ce. El andlisis del lenguaje determina el signifi- 
cado de toda frase por medio del examen de las 
consecuencias practicas que se siguen de ella 
y de las aplicaciones que de ella se han he- 
cho. El pragmatismo es <utilitario» en cuan- 
to hace descartar las cuestiones inttiles, es 
decir, carentes de consecuencias practicas. 

ALIOTTA (1881): el experimento decide la eleccién 
de un punto de vista (experimentalismo). 


GENTILE (1875-1944): nada se puede presuponer al 


pensamiento: el objeto se convierte en el sujeto. 
El pensamiento concreto es «pensamiento pen- 
sante», pensamiento en acto (actualismo), La 
Idea es acto y el devenir es e] acto mismo del 
pensamiento, con anterioridad al cual no se 
puede suponer ni el ser ni el no-ser (reforma 
de la dialéctica hegeliana). El objeto es el pen- 
samiento, pensado como distinto del acto de 
pensar: el Yo tiene conciencia del objeto en 
cuanto tiene conciencia de si en el acto de pen- 
sarlo, es decir en cuanto autoconciencia. — De 
los grados del espiritu hay unidad-distincién en 
el unico acto del pensar: el Espiritu es unidad. 
Su actividad es dialéctica y tres son Jas formas 
del Espiritu absoluto: arte (momento de la 
subjetividad pura); religidn (momento de la pura 
objetividad); filosofia o Pensamiento en su plena 
autoconciencia. La Pedagogia como ciencia de 
la educacién se identifica con la filosofia como 
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ciencia de la realidad espiritual. La educacion 
como autoeducacién. Los tres momentos de la 
sintesis educativa: educacién /iterario-humanis- 
tica, educacién cientifica o religiosa, educacion 
filos6fica. 


CrOcE (1866-1952): Ja filosofia es metodologia de 


la historia. — Dialéctica de los opuestos' y dia- 
léctica de los distintos: las formas de}! espiritu 
no se niegan unas en otras, sino que se distin- 
guen en la unidad del mismo espiritu: cada una 
es la condicién y el condicionado de las otras 
(Circularidad). Las formas fundamentales de la 
actividad espiritual: 1) actividad teorética: a) 
arte (intuicién 0 conocimiento de lo individual); 
b) filosofia (concepto o conocimiento de lo 
universal); 2) actividad prdctica: a) economia 
(lo util o volicién de lo particular); b) moral 
(el bien o volicién de lo universal). Los concep- 
tos de las ciencias y de la matematica son 
pseudo-conceptos. 


CARABELLESE (1877-1948): la objetividad como in- 


manencia. E] Ser es el Objeto absoluto o !a Idea 
inmanente a las conciencias individuales. Onto- 
logismo (intuicion del Ser) critico (el Ser es en 
si, pero es el objeto nico e inmanente a las 
conciencias individuales). Los sujetos existen, el 
Ser es (en las conciencias) y no existe en si. 


( Neoescoldstica de Lovaina: MERCIER (1851-1926): 


combati6 el positivismo como filosofia y valo- 
riz6 su aportacio6n cientifica en el Aambiio del 
tomismo. 


Neoescoldstica italiana: la metafisica tomista es 


conquista definitiva de la raz6n humana; en 
su ambito se pueden asimilar las aportaciones 
de la ciencia moderna y de la investigacién 
histérica. 


MARITAIN (1882): acepta la metafisica del ser (to- 


mista). Es preciso reconciliar con ella el mundo 
moderno y sus adelantos. 


CAP{TULO XII 


CORRIENTES Y PROBLEMAS DE LA FILOSOFIA 
; ACTUAL 


1. Nuevas exigencias y nuevas orientaciones 


En los capitulos precedentes hemos expuesto y discutido, por 
una parte, las posiciones que se oponen a las pretensiones hegem6- 
nicas y a los esquematismos de la raz6n raciocinante; y, por otra, 
las tentativas de satisfacer tales exigencias dentro de la actividad del 
pensamiento, cuyas formas ya no se entienden a la manera rigida de 
las categorias kantianas, sino de modo mas elastico, mas plastico, mas 
en consonancia con el devenir histérico y natural. En una y otra 
orientacién son rechazados o sometidos a profunda revision critica 
el racionalismo, tanto de tipo cartesiano como de tipo kantiano y 
hegeliano, como también el intelectualismo de los positivistas. Las 
categorias, caladas en la experiencia vivida, se transforman en for- 
mas plasticas de la vida, captada en su concrecidn, como impulso, 
libertad, desarrollo indeterminado e imprevisible. Pero el relativismo, 
el historicismo y el vitalismo, en todas sus formas, no logran resol- 
ver el problema de la relacién entre la «vida» y la «raz6n», entre 
la «existencia» y el «valor», es decir, de una razon que no se oponga 
a la vida sino que la haga «inteligible» y de una vida que sea la con- 
crecién de la misma razén; de una existencia, en suma, que sea 
reveladora de valores espirituales y ella misma «existencia de valor». 
Asi, en los ultimos treinta afios aproximadamente, las posiciones es- 
peculativas han sufrido una sensible (y a veces radical) evolucién; 
han nacido nuevas corrientes y orientaciones, que, sin embargo, han 
heredado las exigencias y la problematica del pensamiento inmedia- 
tamente anterior. De este modo, el irracionalismo, debido a la in- 
fluencia siempre viva de sus dos maestros, Schopenhauer y Nietzsche, 
ha alimentado direcciones de pensamiento que rechazan lIlamarse 
(o ser llamadas) irracionalistas; el pragmatismo, en el sentido mas 
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extenso y mas comprensivo de praxismo, ha asumido formas nuevas 
a través de la critica de la ciencia y de los desarrollos de la logica 
matematica, como a través de la elaboracién del marxismo, con una 
tendencia cada vez mas decidida e intransigente a someter y a hacer 
depender el conocer del obrar, el pensamiento de la praxis; las «filo- 
sofias de la vida», en muchos casos, tienden en la actualidad a darle 
al término «vida» un significado integral de vida espiritual encarnada. 
El anti-intelectualismo y el historicismo caracterizan éstas y otras 
direcciones, incluso en su proceso evolutivo, que no pocas veces hace 
que se encuentren con otras orientaciones. 

E] primer problema no es el del conocer, pero tampoco el de la 
vida en el sentido de los vitalistas: es el problema del ser, ontoldgico. 
La exigencia del ser «esencial»y o «existencialy sobrepasa a la ext- 
gencia Ildgica. La instancia gnoseoldégica, que ha presidido la actividad 
de la filosofia moderna desde Descartes a Hegel, pasa a segundo lu- 
gar: el ser toma su revancha sobre el conocer. ,Pero cOmo entender 
esta instancia ontoldégica que ya domina un vasto sector de la filoso- 
fia actual? Precisamente sobre este punto estan en desacuerdo las 
mas recientes filosofias: algunas direcciones se vinculan a las exigen- 
cias propias de la filosofia tradicional y elaboran formas de espiri- 
tualismo trascendentista de inspiracion fundamentalmente cristiana, 
o formas de idealismo ontolégico; otras, en cambio, consideran que 
el kantismo y el idealismo, lo mismo que las filosofias postkantianas 
y postidealistas, han liquidado ya y para siempre la trascendencia 
en sentido teolégico y sostiene que el ser se ha de reconquistar en la 
existencia, en el existir, mas alla del cual no hay ser existente o con- 
cebible, y por esto niegan toda seria posibilidad de una ontologia 
como ciencia del ser en si, residuo de un idealismo superado. El 
problema de la existencia es al mismo tiempo problema del ser: la 
existencia agota el ser 0, mejor dicho, lo «pone». La singularidad 
de la existencia viene asi reivindicada contra la abstracta absolutez 
logica, dialéctica u ontologica, negadora de la existencialidad del ser. 

Pero los problemas de la existencia concreta, de la persona, pre- 
cisamente porque atraen el discurso sobre el existente, que es con- 
tingencia y limite, plantean el problema de la trascendencia, es decir, 
replantean, segtn otras direcciones de pensamiento, el problema teo- 
légico, El panorama de la problematica se extiende cada vez mas: 
icual es el sentido de la existencia? ;Cudal es el de la persona? ;Qué 
es el ser? (Qué relaciOn hay entre la existencia y el ser? :Y entre 
el hombre y Dios? ,Cuales son la funcién y el alcance de la razon 
en la solucién de estos problemas y de otros? Toda la problematica 
filosGfica es puesta en discusi6n con una complejidad y una trama 
de problemas tales como para hacer dificil la empresa de la clarifi- 
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cacion y de la sistematizacion critica. Sin embargo, hay un problema 
central]: el de la existencia, en cuanto a su significado, valor y fin. 

Las respuestas fundamentales son dos: a) la existencia se justifi- 
ca por si misma, en la inmanencia de si para si misma, en su histori- 
cidad y temporalidad; b) la existencia tiene su significado auténtico, 
su inteligibilidad plena y su fin ultimo en la trascendencia teoldgica, 
en Dios. Cada respuesta supone en su Ambito dos resultados distin- 
tos: a) la existencia, en su temporalidad y finitud, es positividad o, 
mejor dicho, es la plenitud de si misma; la existencia, finita y tem- 
poral, es negatividad, una incdgnita sin solucién, que emerge de la 
nada, se inscribe en la pizarra del tiempo y es borrada por la espon- 
ja de la muerte: todo es absurdo e inexplicable enigma, que hay que 
aceptar como un destino o que hay que rechazar con un acto de es- 
téril rebelidn, que nada modifica y nada aclara o explica; b) la exis- 
tencia tiene su sentido y su fin en Dios, pero mas alla de la razén, en 
el acto de fe, que es singular: el misterio del ser se aclara en el mis- 
terio teolégico, en la vida religiosa, a la que se le niega todo funda- 
mento racional (352); la existencia encuentra en el ser o Dios su inte- 
ligibilidad inicial y final, y el problema teol6gico es a la vez problema 
filosdfico y religioso, de razon y de fe. De este modo vuelve a empe- 
Zar, en nuevos términos, ricos en su original problematica, el gran 
duelo entre humanismo inmanentista o ateo y humanismo trascen- 
dentista o teista. 

Asi las cosas, es evidente la importancia que en este clima filos6- 
fico han tenido las sugerencias de Kierkegaard y de Unamuno, Feuer- 
bach y Marx, Dostoievsky y Nietzsche, como también de San Agus- 
tin, Pascal, Malebranche, Rosmini y Blondel, ademas de las de otros 
autores. 


2. El neorrealismo inglés 


En el pensamiento angloamericano (como en el de los paises nor- 
dicos) es mas vivo (con relacién, por ejemplo, a Italia y a Francia) 
el interés por las ciencias naturales y matematicas, ya de parte de los 
cientificos por los problemas filosdficos, ya de parte de los filosofos 


(352) No se confunda, por lo tanto, el antirracionalismo de algunas for- 
mas de vitalismo con el antirracionalismo de algunas posiciones filosdficas o 
teoldgicas mas recientes. E] irracionalismo vitalista es la rebelidn del instinto 
contra la raz6n, en nombre de los derechos de la vida, digamoslo asi, biolé- 
gica, casi animal. En cambio, las recientes formas de antirracionalismo res- 
ponden a una exigencia espiritual: «fractura» entre existencia y ser, hombre 
y Dios, fe y raz6n: Dics, mas alla del pensamiento; ia fe, mas alla de la 
razon; Dios, objeto de Ja sola fe. 
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por las conquistas cientificas. De aqui la importancia que han adqui- 
rido en estos paises los problemas de la metodologia cientifica. E] 
pensamiento anglosajén de la postguerra presenta los siguientes as- 
pectos: la debilitacidén de la influencia del neohegelismo, a pesar de 
haber tenido ulteriores desarrollos; la transformacion del pragmatis- 
mo, del que algunas exigencias convergen en otras corrientes, el 
nuevo realismo, la influencia del neopositivismo del llamado «Circu- 
lo de Viena» y la prevalencia de los problemas de metodologia cien- 
tifica, ldgica simbédlica, etc, En todas estas corrientes, como por lo 
demas en casi toda la filosofia inglesa precedente, predomina el inte- 
rés por la experiencia concreta, por fundar un saber cientifico seguro 
y progresivo que sirva de condicién esencial para la técnica y para la 
ética, es decir, para los problemas de la vida real, lejos de los abs- 
tractos presupuestos ideoldgicos. 

Sobre esta base, el neorrealismo acentta, contra el idealismo y el 
pragmatismo, el momento objetivo y real del conocer. No hace uso 
de un método unitario como el idealismo, sino de varios métodos 
segtn los diversos planos de la experiencia, con el fin de garantizar 
la validez teorética de las multiples formas del saber cientifico. Por 
lo tanto, el neorrealismo se inserta en el movimiento mas vasto del 
«realismo» contemporaneo, distinto del clasico, cuyo dualismo me- 
tafisico de sujeto y objeto abandona; el objeto, aunque reconocido 
como real independientemente del sujeto, no es una entidad distinta 
de él (monismo metafisico). El neorrealismo se opone, por lo tanto, 
al idealismo y también al pragmatismo y al intuicionismo de Bergson 
que hace del objeto un contenido de la conciencia subjetiva, ya sea 
empirica 0 trascendental. Pero, no obstante esto, reduce, por un lado, 
Ja conciencia a un evento fisico, a cosa entre las cosas (la conciencia 
es uno entre tantos grupos de relaciones exteriores entre los entes 
reales) y, por otro, identifica la objetividad del conocer con el cono- 
cimiento cientifico, sin escapar al subjetivismo. 

Ademas de los nombres de menor categoria de John Laird y de 
C. D. Broad, profesores los dos en Cambridge, y del de mayor relie- 
ve de Samuel Alexander, el neorrealismo ofrece los de G. E, Moo- 
re (1874), profesor en Cambridge y de Bertrand Russell (1872), co- 
lega de Moore en la misma Universidad. 

Junto a recientes estudios sobre problemas politicos, sociales y 
morales, Russell ha expuesto su doctrina légica en Los principios 
de matemdtica (1903), nuevamente expuesta en la célebre obra 
Principia mathematica (1910-1913), escrita en colaboracién con Whi- 
tehead, y su «<filosofia cientifica» en numerosos trabajos (Los proble- 
mas de la filosofia, 1912; Nuestro conocimiento del mundo exterior, 
1914; Andlisis del espiritu, 1921; Andlisis de la materia, 1927, etes: 
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También para Russell, las entidades objetivas se distinguen de la 
conciencia subjetiva con la que entran en relacién: los objetos son 
lo que la mente dice que son e independientes de ella. Todos los 
datos sensibles tienen igual valor y no se dan <ilusiones» de los 
sentidos. Todo sujeto tiene una perspectiva propia, y el mundo sen- 
sible es el sistema de todas las posibles perspectivas. Pero, segtin 
Russell, la realidad de los sujetos, ademas del mio, es una hipdtesis; 
creemos en ella tnicamente’ porque tal creencia es natural, Por lo 
demas, para este autor, el sujeto es una ficcién légica, que se adopta 
unicamente por conveniencia gramatical. E] subjetivismo radical, que 
en Russell permanece bajo un aparente objetivismo y realismo, le lle- 
va a fundar la ética en los deseos: decir que una cosa es buena, es 
un modo de decir «me gusta» y decir que otra es mala, es expresar 
una diversa actitud subjetiva respecto a ella. Por consiguiente, no 
se trata de afirmaciones objetivas, verdaderas o falsas, sino de deseos 
personales. La ética tiene el cometido de fomentar aquellos deseos 
positivos que dan la felicidad y debilitar los que engendran la des- 
gracia. En cuanto a las doctrinas légicas, Russell ha demostrado que 
la matemAatica es la lé6gica del conocimiento cientifico, pero ha pre- 
tendido identificar logica y matematica, cosa que equivale a resolver 
todo el conocimiento en el cientifico. 


3. El neorrealismo de Alexander 


Junto a Whitehead, del que hablaremos en seguida, Samuel 
Alexander (1859-1938), australiano de nacimiento, pero formado en 
Inglaterra y profesor en la Universidad de Manchester, es la mente 
mas organica y mas original del neorrealismo inglés. Su principal 
obra, Espacio, Tiempo y Deidad (1920), es uno de los trabajos de 
filosofia mas significativos de nuestra época. 

El problema fundamental de su metafisica es el de la relacion es- 
pacio-tiempo, que no es contraposicion o escisibn, sino ligamen esen- 
cial entre el uno y el otro, En este ligamen es donde Alexander se 
apoya para construir, procediendo con método empirico, su concep- 
cién del mundo. 

El positivismo del siglo pasado aceptaba Ja concepcidén geométri- 
co-mecanica de la realidad, como resultado de la ciencia; el neo- 
positivismo de Alexander se funda, en cambio, en una concepcion 
cientifica que hace propia la tesis fundamental de la teoria de la 
relatividad y afirma enérgicamente hallarse lejos de la doctrina esta- 
tica del materialismo, incapaz de explicar las formaciones cualitati- 
vas emergentes del movimiento de la realidad. El continuum cuatri- 
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dimensional de espacio-tiempo es el elemento fundamental constitu- 
tivo del mundo, la suma de los «eventos puros» o puntos de espacio- 
tiempo. Este es el primum de lo real, ordenado por las categorias 
constitutivas de todas las cosas. 

La introduccién del tiempo como parte integrante del sistema 
césmico transforma casi radicalmente la visién de la vida de las an- 
tiguas filosofias cientificas galileo-newtonianas, En el mundo pura- 
mente extenso se introduce el devenir temporal; el orden causal se 
hace irreversible y se justifica la creacién de lo nuevo, El evolucio- 
nismo de Spencer se transforma de este modo en «<evolucionismo 
emergente». El elemento primordial no es el datomo, punto del es- 
pacio, que suspende la realidad en el vacio sin tiempo, sino el evento, 
es decir, el punto espacial captado en el instante del tiempo, Como 
dice Alexander, bajo el influjo de Bergson, con expresi6n contun- 
dente: «El tiempo es la mente o el alma del espacio y el espacio es 
el cuerpo del tiempo». 

El «espacio-tiempo» es, por consiguiente, el principio metafisico, 
la matriz del devenir; de ella emergen imprevisiblemente las distintas 
formas de existencia, de las mas bajas a las mas altas o mas com- 
plejas y hasta las formas superiores de la conciencia humana. Sin 
embargo, el curso evolutivo tiene caracteristicas invariables, abso- 
lutas, diques inmdéviles que canalizan el gran rio de lo real. Son las 
categorias © planos ideales de organizacién césmica, constitutivas no 
de la mente sino de la realidad misma de los objetos; categorias, 
pues, mas en el sentido platonizante de ideas que en el kantiano. 
Todo nuevo orden de existencia tiene su propia ley. Ahora bien, 
como la serie temporal es irreversible, es imposible la involucién: la 
emergencia es siempre ascendente. 

Los diferentes niveles de existencia empirica (0 grupos de cua- 
lidades empiricas) indicados por Alexander son los siguientes: las 
cualidades primarias, que forman la «materia» con sus distintas espe- 
cificaciones (fisicas, quimicas, biologicas, etc.); las cualidades secun- 
darias, constitutivas de lo material; las cualidades terciarias o los 
«Valores» (estéticos, morales, etc.). Cada orden tiene su «mente» o 
cualidad distintiva; la mas alta es la «concienciay, la mente propia- 
mente dicha, La mecanica tiene como objeto las cualidades secun- 
darias (colores, sonidos, etc.); la biologia, los fenédmenos referentes 
a la vida; la moral, la estética y la ciencia, el mundo de los valores: 
la religion, la Deidad. Los grados del ser que hasta ahora han emer- 
gido son cuatro: el movimiento puro, del que es principio el tiempo; 
la materia; la vida; la conciencia. 

El nisus de la evolucién emergente no se detiene en la conciencia, 
sino que apunta a una cualidad mas alta, la Deidad. La relacién entre 
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Dios y mundo es analoga a la de cuerpo y espiritu: el mundo es el 
cuerpo, la Deidad es la mente. Dios es la totalidad del mundo cuali- 
ficada como deidad. 


4. La filosofia del organismo de Whitehead 


Entre los neorrealistas’ingleses y los cientificos filésofos, Alfred 
North Whitehead (1861-1947) (353) es, quizd, la mente mds educada 
desde el punto de vista filos6fico, pero se ha exagerado no poco la 
importancia especulativa de su llamada <«filosofia del organismoy. 
Aun cuando se ocupa de filosofia, Whitehead sigue siendo un cientt- 
‘fico y precisamente uno de los mejores tedricos de la l6gica matema- 
tica moderna, sobre todo por los Principia mathematica (1910-13), 
escritos en colaboracién con Russell. Whitehead, como fildsofo, 
basa su especulacién en la ciencia y la lleva a cabo con métodos 
cientificos; no es un metafisico, es un cosm6logo. Su influencia sobre 
la filosofia, especialmente sobre la americana, ha sido y es atin vasta 
y profunda. Es cierto que su posicién critica en lo que respecta al 
formalismo de la l6gica matematica (y, en este sentido, es autocritica) 
y del materialismo, hacen de él el neorrealista mds consciente de los 
limites del neorrealismo y, por esto, el mas serio. La ciencia es saber 
formal; Ja filosofia, en cambio, da razon de lo concreto y explica al- 
gunas experiencias (estéticas, éticas, religiosas), que permanecen fuera 
de la ciencia; en pocas palabras, integra los resultados de la ciencia, 
que, sin embargo, acepta. El concepto de «evento» le da la posibili- 
dad de formular una concepcién organica de la materia. La fisica 
nueva <ha substituido la noci6n aristotélica de proceso de formas por 
la de forma de proceso», que no admite el aislamiento y la instanta- 
neidad de la ciencia clasica, sino que estudia las formas de coexisten- 
cia y de sucesidn de los eventos. Para Whitehead no hay espacio y 
tiempo absolutos, sino relaciones espaciales y temporales; espacio 
y tiempo expresan ciertas relaciones entre eventos, El espacio no es el 
«receptaculo» comin de todos los eventos, sino su mismo ordena- 
miento; el tiempo es el paso de la materia de un estado a otro. Tam- 
bién el sujeto perceptor es un «evento perceptor» mas elevado que los 


(353) Ensefiéd primero geometria y matematicas aplicadas en Londres, y 
después, hasta 1937, filosofia en la Harvard University. Ha expuesto su pers- 
pectiva filosdfica en las obras tituladas El concepto de naturaleza (1920): 
Ciencia y mundo moderno (1926); Proceso y realidad (1929) y, en forma de 
divulgacién, en dos conferencias reunidas bajo el titulo de Naturaleza y vida 
(1934). Un buen nimero de articulos se halla recogido en los Ensayos de 
ciencia y filosofia (1947). 
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otros: el yo es «objeto entre los objetos», que emergen del mundo 
objetivo de los eventos, 


5. Neorrealismo y Realismo critico en América: 
Santayana 


Mas ingenuo que el inglés es el neorrealismo norteamericano, 
consagrado en el volumen titulado El nuevo realismo (1912) y escri- 
to en colaboracién por E. B. Holt (1873), W. T. Marvin (1872-1944), 
W. P. Montague (1873-1953), R. B. Perry (1876-1957), W. B. Pitkin 
(1878-1949) y E. G. Spaulding (1873). 

Como demuestra la logica matematica, un mismo término puede 
entrar a formar parte de conjuntos distintos sin que por ello sea 
modificado (la representaciOn en si y de por si es neutra, indiferente). 
Si fuera verdad el principio idealista de que las cosas existen en 
relaciOn al espiritu que las percibe y las piensa, la relacidn deberia 
modificar los términos que la constituyen. En cambio, ésta no modi- 
fica en modo alguno los objetos conocidos, cuya realidad no se 
agota, por lc tanto, en la relaciOn y es independiente. En vez de decir 
esse est percipi, se ha de afirmar percipi est esse. El mundo es un 
conjunto de entidades simples (mentales, fisicas, reales, irreales, bue- 
nas 0 malas, sensaciones, entes conceptuales de la matematica y de 
las ciencias), a las que les es indiferente formar parte al mismo tiem- 
po de otros infinitos complejos, permaneciendo siempre siendo en si 
lo que son. Los neorrealistas sostienen (sin demostrarlo) un monis- 
mo radical: espiritu y materia no son dos substancias, sino dos agru- 
paciones diversas de entidades simples: la substancia no es definida 
por la naturaleza de sus elementos particulares, sino por el modo 
particular con que los elementos se reagrupan; es un grupo de enti- 
dades neutrales elegidas por el sistema nervioso (a cuyo funciona- 
miento esta vinculada), que reacciona dando una respuesta adecuada. 
Como un reflector (dice Holt) ilumina ora ésta ora aquella seccidn de 
un paisaje y hace que un grupo de objetos venga a formar parte de la 
seccién iluminada y otro de la obscura, asi el sistema nervioso, obe- 
deciendo a sus intereses vitales, dirige la conciencia unas veces sobre 
un grupo de objetos y otras sobre otro. 

Distinta es la posicién del realismo critico, cuyo documento mas 
importante son los Ensayos sobre el realismo critico (1920), escritos 
también en colaboracion por seis autores: Duran Drake (1878), Ar- 
thur O. Lovejoy (1873); John Bissett Prat (1875-1944), Arthur K. 
Rogers (1868-1936), George Santayana, R. Wood Sellars (1880) y 
C, August Strong (1862-1940). Segtn el realismo critico, nosotros 
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no experimentamos directamente la existencia de un objeto, sino que 
la afirmamos con un acto intuitivo cuya legitimidad es probada por 
la experiencia y el razonamiento. Las esencias universales, objeto de 
intuiciOn inmediata, han de distinguirse de las cosas y de los hechos 
existentes en que las esencias pueden o no pueden existir. Conocer 
un objeto significa, por tanto, atribuirle una determinada esencia, es 
decir, pensarlo segtin un determinado contenido de pensamiento. Por 
esto el objeto nunca es condcido inmediatamente, sino siempre a tra- 
vés de nuestras percepciones e ideas. El conocimiento es verdadero 
cuando la esencia corresponde a la existencia del objeto a que es 
referida; errOnea, cuando es referida a un objeto considerado real 
no siéndolo, 

El realista critico mas conocido y mas genial es George o Jorge 
Santayana (1863-1952), espafiol de origen. Vivid primeramente en 
América (donde fué profesor en la Universidad de Harvard) y luego 
en Italia, donde murid. Santayana tenia mas temperamento de escri- 
tor eficaz que de filosofo y, por esto, descuella-en los ensayos (por 
ejemplo, en los cinco volimenes de La vida de la razon) mas que en 
los escritos doctrinales (Escepticismo y fe animal; el reino de la ra- 
zon). El dualismo de Platon entre mundo de las ideas y mundo sensi- 
ble es exagerado hasta el punto de que Santayana es, al mismo tiem- 
po, un «plat6nico» y un «naturalistay. Distingue radicalmente entre 
mundo de las puras esencias y mundo de la existencia o de las cosas. 
El] primero es infinito, fuera del espacio y del tiempo, reino del «puro 
ser», en que toda esencia («idea» en el sentido platdnico) es indivi- 
dual e idéntica a si misma, puro objeto de intuicién inmediata; el se- 
gundo es el mundo de la existencia sensible, material, del devenir, de 
la lucha, del fatum y de la necesidad, reino de la materia (de la accidn 
y de la energia vital), del razonamiento y discurso (y no de la in- 
tuicién). La existencia humana y cosmica es materia en evoluciOn; 
el espiritu (en el hombre) esta radicado en el cuerpo organico (alma) 
no «per accidens», sino por naturaleza y necesariamente. Sin em- 
bargo, el espiritu, para Santayana, es el intermediario entre el reino 
de la materia y el de las esencias, intuidas por él. No hay ninguna 
prueba objetiva de que el mundo sensible exista (del hecho de que 
«aparezca» no se puede inducir l6gicamente que exista); admitimos 
su existencia por exigencias vitales, por una especie de fe animal. La 
intuicion de las esencias nos libera de este mundo, en que se halla 
radicado nuestro anhelo de vivir y de expansion, en el sentido de 
liberacién de la ignorancia de su esencia mas que en el platénico de 
desapego del mundo; no se trata de una liberacién del sufrimiento 
y de la muerte, sino (como ensefia el Cristianismo en el dogma de la 
pasion y de la muerte de Cristo) a través del dolor y de la muerte. 
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6. La fenomenologia de Husserl 


Edmund Husserl (1859-1938) es el fundador de la «Escuela fe- 
nomenolégica», cuya partida de nacimiento puede considerarse la 
publicacion de las Investigaciones ldgicas (1900-1901). 

Punto de partida del andlisis fenomenoldgico es el mundo dado, 
es decir, la totalidad del ser consciente; su método es «la descrip- 
cién del fendmeno, esto es, de lo que es dado inmediatamente», Por 
lo tanto, la palabra fendmeno no significa que haya una realidad 
desconocida latente en lo que aparece: el fendmeno es lo dado, lo 
inmediato, lo que esté «presente» ante la conciencia. Un objeto 
cualquiera (por ejemplo, la hoja en que escribo), como objeto de re- 
velacion inmediata a la conciencia, es un dato irreductible al proce- 
so con que se engendra la percepcién correspondiente a él, asi coma 
también al tejido de las relaciones con otros objetos. Ahora bien, el 
cometido de la fenomenologia es precisamente el de captar la pre- 
sencia inmediata antes de cualquier mediacidn o sintesis; es el de 
tener la comprensi6n intuitiva de las ideas, formas 0 esencias {éi- 
dos = forma; de donde se sigue el nombre de «contenido eidético», 
dado al conjunto de las formas o esencias), porque precisamente 
todo objeto sensible posee una forma propia. Por consiguiente, la 
fenomenologia se distingue de la psicologia: ésta es ciencia de los 
hechos, aquélla es ciencia eidética, es decir, de las esencias; los he- 
chos son particulares y contingentes; las esencias, universales y ne- 
cesarias. Lo individual, accidental en cuanto realidad, contiene una 
esencia, un eidos, que es captado directamente. Por lo tanto, hay dos 
ciencias: de los hechos, que se fundan en la experiencia sensible; 
y de las esencias 0 ciencias eidéticas, cuyo objeto es la intuicién o la 
contemplacién del eidos. 

Aunque deriva de él, Husserl se aleja de Kant. La fenomenologia 
no reduce las esencias a funciones y, consiguientemente, a formas 
mediadoras, sino que las considera fuera del proceso funcional y 
mediador. Husserl renuncia a una teoria del conocimiento como 
punto de partida, que tenga que definir a priori las posibilidades y 
limites de nuestras facultades cognoscitivas. Objeto de su investiga- 
cidn son las esencias o formas de las que tenemos una intuicién ori- 
ginaria (intuicioén eidética), una vision inmediata de inmediata evi- 
dencia. Las formas de Husserl se hallan por esto mas cerca de los 
axiomas matematicos y de las ideas platonicas que de las categorias 
kantianas. Como expresa explicitamente (/deas para una fenomenolo- 
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gia pura y filosofia fenomenoldgica, 1913) (354), las leyes, que for- 
man el tejido de los hechos, no derivan de la observaci6n, a través 
del proceso dialéctico del andlisis y de la sintesis, sino que son con 
anterioridad a ella y la hacen posible. En pocas palabras, para Hus- 
serl, se halla presente intuitivamente a la conciencia una realidad eidé- 
tica, habiendo que clarificar su estructura antes de ocuparnos de otros 
problemas. ae 

La esencia esta contenida en el dato; por consiguiente, para cap- 
tarla es necesario prescindir de los otros elementos que no interesan 
a la investigacion fenomenologica, cuyo objeto es el cidos. Con este 
fin, Husserl aplica la Ilamada reduccién fenomenoldgica 0 suspen- 
 sién, consistente en excluir 0 «poner entre paréntesis» todo lo que 
en el contenido de la conciencia se refiere al sujeto psicolégico y a 
la existencia individual. En otros términos, para captar la pura esen- 
cia es preciso liberarse de todo lo concerniente a nuestra subjetivi- 
dad empirica y suspender o encerrar entre paréntesis todas las cues- 
tiones en torno a la existencia del mundo, de Dios, etc. El] cometido 
del fenomendlogo es solamente el de «describir» el mundo eidético, 
inmanente a la conciencia, y fijar las ontologias regionales o esferas 
eidéticas, cada una terminada en si misma y teniendo en si misma su 
propia justificacion. Reducir fenomenoldgicamente significa volver a 
darle a la conciencia su libertad, es decir, la conciencia de que no 
sdlo existe el sentido psicoldgico, dialéctico o cientifico de la realidad, 
sino, como fundamento de todos estos sentidos, el sentido ontoldgico 
de ella. La catarsis, que lleva a cabo la reduccién fenomenologica, re- 
vela el mundo como estructura de sentidos ontolégicos, de esencias 
intuidas. Por esto, indagar en el mundo de la cultura, comprender 
este 0 aquel aspecto de la vida del espiritu, fundar validamente esta 
o aquella ciencia, significa descubrir la ontologia de toda forma de 
saber, o sea las esencias constitutivas de cada aspecto de la realidad. 

La levadura idealista, presente en la fenomenologia, mueve a 
Husserl a otra reduccién. Ninguna ontologia regional, ni todas a la 
vez, dan la totalidad de un saber que se justifique a si mismo y que 
se baste a si mismo. Es necesaria una ulterior reduccion, la reduc- 
cion trascendental, que pone entre paréntesis no sdlo la existencia 
y la individualidad (habitos, subjetividad psicolégica, cosas, etc.), 
sino todo lo que no es un correlato de Ja pura conciencia, para des- 
cubrir la condicién que hace posible el efectuarse de todas las esen- 
cias. Tal condicién es la conciencia, entendida como pensamiento 


(354) En este escrito ya son evidentes las conclusiones idealistas, que se 


hallan acentuadas en los trabajos sucesivos (Légica formal y trascendental, 
192S:° etc.), 
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puro o conciencia trascendental. Ella constituye el residuo fenome- 
nolégico, !o que no puede ser «reducido», lo que no se puede «sus- 
pender», Con la reduccién trascendental, del dato u objeto solo queda 
lo que es dado al sujeto, a la conciencia. Es la conclusién idealista 
de Ja fenomenologia husserliana. 

La reduccién trascendental cobra claridad con la doctrina de la 
intencionalidad, que significa el modo con que alguna cosa se refie- 
re a la conciencia; es la propiedad de toda experiencia viviente de 
ser conciencia de un objeto. Un juicio es juicio de algo, un deseo lo 
es de alguna cosa; y nosotros, conociendo, nos referimos siempre 
a alguna cosa que en nuestro acto de conocimiento se halla de un 
modo «intencional», como objeto presente a nosotros, correlativo, in- 
suprimible, En otros términos, la conciencia es «intencional», es de- 
cir, se dirige a un objeto, que no es un puro estado interior de la 
conciencia, sino que esta presente en ella, «reducido» a ser lo que 
significa para la conciencia. En las «experiencias intencionales», ja 
existencia del objeto se identifica con el ser dado intencionalmente a 
un sujeto. El sujeto esta ligado de una manera esencial al objeto y 
éste es esencialmente dado al otro; la realidad es una corriente de 
experiencias 0 de vivencias, un conjunto de actos puros de la concien- 
cia, de fendmenos que son intenciones, experiencias del sujeto. La 
conciencia pura, que no es un sujeto real, en acto, es el cogito; sus 
actos son las relaciones intencionales; por su parte, el objeto no es 
mas que algo dado al sujeto ldégico. 

La doctrina fenomenoldgica de Husserl ha sufrido, tanto en los 
paises donde se ha difundido, sobre todo en América, como en el 
pensamiento de sus mejores discipulos, modificaciones a veces sen- 
sibles y profundas. Discipulos de Husser] han sido, entre otros, Max 
Scheler, Nicolas Hartmann y Martin Heidegger. 


7. La filesefia de los valores de Scheler 


Una derivaci6n original de la fenomenologia de Husserl es el ob- 
jetivismo ético de Max Scheler (355), segin el cual hay un mundo 
real y objetivo de valores 0 esencias eternas que se capta intuitiva- 
mente con lo que él llama intuicién emocional. Lo bello, lo bueno, 
lo verdadero, etc., son valores no formales ni traducibles en términos 
racionales. Son a priori en cuanto extratemporales y necesarios, in- 


(355) Nacid en 1874 y fué profesor en Colonia y en Munich. Ademas 
de Husserl, fué discipulo de Eucken, cuya infiuencia sintid, junto a la de 
Bergson. Murié en 1928. Citamos: Formalismo en la ética y la ética material 
de los valores (1916); Naturaleza y formas de la simpatia (1923). 
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dependientes de la experiencia, pero también son histéricos porque 
se manifiestan en los eventos. Las determinaciones de los valores son 
los bienes; una obra de arte, por ejemplo, es un bien, es decir, la 
determinacién del valor universal de lo bello. El valor es, por lo 
tanto, la nota intrinseca al dato en su concreta determinaci6n, Entre 
el valor y el bien, el deber hace de término medio: el deber hace 
que el valor sea actuado en la realidad tal y como es en nuestra con- 
ciencia. Miguel Angel, al crear su Moisés, sintid el deber de actuar 
en la realidad el valor de lo bello. Sin embargo, ninguna determina- 
cidn podra jamas agotar el valor que sobrepasa todo bien realizado 
y que permanece antes y después de él. 

De esto se sigue que, para Scheler, el a priori es un dato objetivo, 
no una actividad del sujeto (Kant y el idealismo). De lo que se sigue 
otra consecuencia: para Kant, el a priori, entendido como forma de 
la actividad trascendental, sdlo puede ser racional; para Scheler, que 
lo entiende como dato objetivo, toda la vida espiritual (y no sdlo la 
racional) tiene un contenido a priori, es decir, expresa esencias 0 
valores. También los sentimientos tienen contenidos a priori; ademas 
de un apriorismo racional, hay un apriorismo emocional. De este 
modo, Scheler no sdlo integra la fenomenologia de Husserl desarro- 
llando una nueva «esfera eidética», sino que transfigura la misma 
fenomenologia y le da una riqueza espiritual, un sentido humano y 
«existencial» y sobre todo un interés y un alcance metafisicos, que 
faltan en su fundador. 

Ultimo grado de conocimiento es el saber metafisico, cuyo objeto 
son los problemas-limites de las ciencias, es decir, los que las cien- 
cias no pueden (ni les compete) resolver. Objetos de la metafisica 
son el hombre y Dios: ,Qué es la vida? ;Qué es el hombre? ;Qué 
es el Absoluto o Dios? Scheler distingue con esto la Idea teolégica 
de la Idea antropolégica y de la Idea cosmoldgica. La metafisica es 
antropologia y no la hay en sentido metafisico sin teologia. La antro- 
pologia es teista: el problema del hombre implica el de Dios. 

De su intuicionismo emocional (356) deriva Scheler las teorias de 
la jerarquia de los valores y del amor. La escala jerarquica de los va- 
lores asciende de los de la afectividad sensible a los religiosos. El 
hombre, al actuar un valor, debe obrar de manera que esta realiza- 
cion favorezca y no impida la del valor superior; y asi sucesivamente 
para todo valor, hasta el valor supremo que es Dios. 


(356) La «intuiciédn emocional» es Ja intuicién de los valores que, por 
esto, son fendmenes emocionales, que se resuelven por entero en la esfera 
afectiva (y no teorética) del amor o del odio, de la atraccién o de la repul- 
sién. La persona humana es «portadora» de valores, que se revelan a través 
de la historia. Otros pueden revelarse en el futuro. 
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El sentimiento emocional culmina en el amor (357), que es ver- 
dadero cuando es de persona a persona; las cosas se aman no por 
si mismas, sino por las personas. Por esto, el amor es «acOsmico» y 
absolutamente humano, Persona de las personas es Dios, por lo que 
el amor es en esencia teista, es amor de Dios. Por esto es tras- 
cendencia: si la persona amada se identificara conmigo, yo me ama- 
tia a mi mismo y con ello dejaria de amar. El amor no es dualidad 
unificada, sino unidad dualizada. 


8. La filosofia como aporética de Hartmann 


Una interpretacién personal de la fenomenologia y del método 
fenomenologico nos ofrece Nicolas Hartmann (358). Segun este autor, 
la busqueda no debe partir de presupuestos, es decir, no debe pre- 
suponer el sistema ni tender a él desde el principio; debe permanecer 
abierta a las dos posibilidades del sistema (de la unidad) y de la mul- 
tiformidad de los puntos de vista (en este sentido debe ser «asiste- 
matica»). Ademas, es necesario que mantenga Ja «separacioén de los 
campos de investigacidn», esto es, que no confunda, por ejemplo, el 
plano cognoscitivo (como hace el idealismo) con el plano ontoldgico, 
el problema existencial con el de la ontologia (como hace el existen- 
cialismo): el problema de la ontologia es el del objeto puro que esta 
frente a la mente. Tercera caracteristica del método de Hartmann es 
la «aporética», la filosofia como problematicidad, porque aporética 
(problematica y llena de antinomias) es la naturaleza de la realidad. 
La filosofia sistematica, que trata de reducir las aporias a unidad, da 
las soluciones aparentes, que no responden precisamente a la natu- 
raleza aporética de la realidad. La filosofia como fenomenologia, en 
cambio, reconoce tal aporeticidad y se limita a describirla de modo 
que la realidad no tenga que perder ninguno de sus aspectos. En 
todos los problemas metafisicos hay un «insuprimible elemento irra- 
cional», que no es <irracional en si» sino <irracional para nosotros», 
es decir, un limite nuestro, algo que es constatado «en los confines 
de la cognoscibilidad», Es necesario no constrefiir el dato multiple 


(357) Scheler da mas importancia a las virtudes «caritativas» que a las 
«dianoéticas». 

(358) Nacié en 1882 y muriéd en 1950. Discipulo de Husserl y profesor 
en la Universidad de Berlin, es una de las figuras mas representativas de la 
filosofia alemana contemporanea. De sus escritos citamos: Metafisica del 
conocimiento (1925); Etica (1926); Filosofia sistemdtica; Para la fundacién 
de la ontologia (1935) 


FILOSOFIA ACTUAL Sly 


en una unidad artificiosa, sino aceptarlo como tal. «Por el momento 
no es posible alcanzar este resultado en la unidad de una disciplina 
cerrada. En este sentido, la metafisica como sistema complejo y cien- 
tifico es cosa imposible. Sin embargo, aqui reside la garantia para 
la unidad escondida de su objeto. Querer obtener la unidad de las 
disciplinas en el estadio actual de la investigaciOn es una pretensiOn 
utOpica que no corresponde_a,la situacién del problema.» 

Como fundamento de la metafisica es necesaria una ontologia, 
que debe ser construida «desde abajo», es decir, que «debe surgir 
de la indagacién de lo particular, del andlisis del contenido de pro- 
blemas que se pueden demostrar». El ser, en el plano ontolégico, ha 
de ser considerado en su pureza, purificado de toda determinacion. 


9. El neokantismo de la escuela de Marburgo y Cassirer 


La «Escuela de Marburgo» y la de Baden, de que ya hemos ha- 
blado, representan las posiciones mas significativas del neokantismo 
aleman mas cercano a nosotros. Las dos escuelas, a pesar de ser 
tan distintas, tienen en comtn algunas tesis fundamentales, como la 
negaciOn de la metafisica y del método psicoldgico (substituido por 
el «método trascendental»), la negacién de toda intuicién intelectual 
y un radical idealismo gnoseoldégico (conocer no es aprehensi6n, sino 
creacién del objeto), que elimina la «cosa en si», El neokantismo 
de la escuela de Baden, como hemos visto, concentra su atencidn 
sobre la cultura en su desarrollo histérico, y en este sentido representa 
una corriente del historicismo aleman; da la preferencia a la Critica 
de la razon practica, pone en las leyes axiologicas el fundamento del 
ser objetivo y tiene una sensibilidad, a veces profunda, de los valo- 
res morales y religiosos. El] neokantismo de Ja escuela de Marburgo, 
en cambio, se orienta decididamente hacia las ciencias logico-matema- 
ticas, prefiere la Critica de la razén pura; ve en la deducci6n tras- 
cendental el punto crucial y vital del criticismo kantiano y todo lo 
refiere a las leyes logicas inmanentes de la raz6n pura, que es des- 
arrollo progresivo de juicios y de cuya actividad es un producto el 
objeto. E] neokantismo de Marburgo resuelve la religién en la ética, 
entendida como una especie de ldgica del deber, cuyo caracter social 
es acentuado. 

Ademas de H. Cohen (1842-1918) y de P. Natorp (1845-1924), 
el pensador mas representativo de la escuela es Ernst Cassirer (1874- 
1945), que atenta su rigido logicismo y construye, aun manteniendo 
con firmeza algunos principios (lo trascendental como principio meto- 
dico, uso regulador de la idea y estrechas relaciones de la filosofia 
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con las ciencias exactas), una fenomenologia del conocer, que es una 
filosofia de la cultura (359). 

Para Cassirer, segtin los dictados de su escuela, historia de la 
filosofia y filosofia, ciencia e historia de la ciencia se halian estre- 
chamente vinculadas; es mas, las conquistas de la ciencia tienen con 
frecuencia un valor filos6fico igual y hasta superior al de la filosofia 
propiamente dicha, aunque esta Ultima sirva para tomar conciencia 
de los medios ldgicos que la ciencia se crea para si misma. La Ciencia 
depende de las condiciones histéricas y resuelve en su proceso las 
caracteristicas filosdficas, que son su fundamento. 

Segtin Cassirer, la «revolucién copernicana»y operada por Kant 
obliga a concebir el espiritu como acto sintético y a éste como acti- 
vidad creadora, por lo que la representacién objetiva o la experien- 
cia ordenada es obra nuestra; por consiguiente, el lenguaje, el arte, 
la ciencia, la filosofia, etc., no son imitaciones de la realidad, sino 
creaciones nuestras. 

Asi, la «filosofia critica» de Cassirer va mas alla de la teoria de 
la clencia, para abrazar el mundo del espiritu o de la cultura, cuyas 
categorias indaga y define; categorias que son las «de la realidad 
psico-espiritual», distintas de las de la ciencia matematica de la 
naturaleza. Cada categoria determina un campo fenomenoldgico 
propio, es el principio que permite el examen de esta o de aquella 
forma de la cultura. La Filosofia de las formas simbélicas propor- 
ciona precisamente una fenomenologia del espiritu en el sentido 
hegeliano (y también en el sentido de Husserl), en la que se iden- 
tifican hegelianamente légica y metafisica, el espiritu y sus manifes- 
taciones. Contra la gnoseologia objetivista (existencia de una reali- 
dad en si a la que el sujeto se adectia), Cassirer, basandose en Kant, 
desarrolla su doctrina del concepto-funcidn, segin la cual Ja funcién 
misma crea el objeto: «la forma fundamental del juicio» es «la con- 
dicién que unicamente permite poner la objetividad». La revolucién 
copernicana de Kant (prioridad de la funcién respecto al objeto) 
es extendida a toda la actividad espiritual y se renueva en toda mani- 
festacion de esta Ultima. La «critica de la raz6n» se transforma 
en critica o filosofia de la cultura, cuyo «ser» es captado historicis- 
ticamente en el «hacer». Los diversos productos de la cultura (ien- 


(359) Cassirer es conocido y apreciado por algunos trabajos fundamen- 
tales de historia de la filosofia (Individuo y cosmos en la filosofia de! Rena- 
cimiento, 1927; La filosofia del Iluminismo, 1932, etc.), asi como por exten- 
sas obras de prevalente interés histérico (El problema del conocimiento en la 
filosofia y en la ciencia de la edad moderna, 1906-1920) o teorético, como 
Idea de substancia e Idea de funcién (1910), los tres volamenes de !a Filoso- 
fia de las formas simboélicas (1923-29), el Ensayo sobre el hombre (1945), etc. 
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guaje, ciencia, mito, arte, religidn) son «multiples tentativas, dirigi- 
das todas ellas al unico fin de transformar el mundo pasivo de las 
meras impresiones, del que el espiritu parece inicialmente prisionero, 
en un mundo de pura expresi6n espiritual». 

Cassirer llama simbdlicas a las formas estructurales de la cultura 
en el sentido de que todo ser es «concebible y accesible sdlo en 
funcién del concepto significante y por medio de él». Por esto, el 
mito, el arte, el lenguaje, etc., son simbolos en el sentido de que 
cada uno de estas formas «crea y produce de su seno un mundo de 
realidades significativas que le es propio». 


16. El existencialismo aleman 


a) Posicidn histdrica y conceptos fundamentales. —En modo 
alguno es exacto considerar el Existencialismo como una filial pura 
y simple de la Fenomenologia. E! Existencialismo, sin género de 
dudas, se halla estrechamente vinculado a la fenomenologia de Hus- 
serl (sobre todo por el método) y a motivos del personalismo de 
Scheler; sin embargo, saca sus mas profundas inspiraciones de otros 
sectores de la historia de la filosofia. No sdlo interpreta algunas 
exigencias caracteristicas de nuestra época llamada de «crisis», de la 
que se puede considerar el momento mas consciente y al mismo 
tiempo mas exasperado y acaso concluyente, sino que es también 
la revisiOn «critica» del pensamiento moderno. Siendo un movimiento 
complejo, no es facil definirlo por su misma naturaleza de «filosofia 
de la vivencia»; incluso su terminologia es, con frecuencia, vaga 
e imprecisa. De aqui lo dispar de las valoraciones e interpretaciones 
unilaterales o erroneas que ha soportado. 

E] Existencialismo no ha nacido porque haya sido descubierto 
y estudiado por Kierkegaard, sino que Kierkegaard ha sido descu- 
bierto y estudiado porque respondia a necesidades espirituales y a 
exigencias filosdficas existentes con anterioridad a su descubrimiento. 
La Kierkegaard-Renaissance, que caracteriza a buena parte de la 
filosofia alemana de la primera postguerra, se debid al clima pro- 
picio que encontré en Alemania (producido tanto por la derrota 
como, en cuanto clima filoséfico, por la revisiOn critica a que fué 
sometido el pensamiento moderno desde los desarrollos inmediatos 
del hegelismo) y no viceversa. Pero hay que hacer ctra considera- 
cion: casi al mismo tiempo que en Alemania, el existencialismo 
nacia en Francia, independientemente de Kierkegaard. y en Rusia a 
través de un repensamiento de la concepcién de la existencia expre- 
sada por la obra literaria de Dostoievski. En Espafia, Unamuno 
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habia sido su precursor hacia ya cerca de un decenio (al menos en 
algunas tesis) y en Italia, en el mismo periodo, habia comenzado la 
revision critica del actualismo de Gentile, precisamente en el sentido 
de una recuperacién de la existencia concreta. Todas estas exigen- 
cias, llegadas casi al mismo tiempo al punto de madurez, fueron 
las que condujeron a la Kierkegaard-Renaissance y a descubrir en el 
pensador danés su remoto y «actual» maestro, que, sacado a luz, 
ha sido acaparado a diestro y siniestro, rechazado en algunos puntos, 
aceptado en otros e «interpretado» o transfigurado en algunos de sus 
aspectos. 

El Existencialismo es «filosofia de la crisis» tan sdlo en el sen- 
tido de que lo es de una época de crisis como la nuestra. El Existen- 
cialismo ha encontrado su ambiente y, digamoslo asi, el terreno 
preparado para germinar, en los «desastres» de la primera guerra 
y de la segunda; sobre la base de esta situacién de hecho ha elevado 
los «destrozos» (histdricos) de una generaciOn atormentada a la con- 
dicion de destrozos de la existencia humana en cuanto tal y, por esto, 
los ha considerado no meramente como histdéricos, sino como inhe- 
rentes de un modo estructural, es decir, ontolégicamente, al hombre. 
La «crisis» asi entendida (como principio metafisico), no es mas que 
un mito; y el Existencialismo, en este sentido, es la filosofia del 
mito de la crisis o de la existencia «rota» y «lacerada» sin que haya 
sastre alguno que pueda remendarla o recoserla. 

Fn el Existencialismo hay un filén, llamado «teistico», que une de 
una forma indisoluble los problemas de la persona y de Dios 0, me: 
jor dicho, define la existencia como esencial vocacion de la trascen- 
dencia religiosa: fundar filoséficamente la «persona» es captar en ella 
la «invocacién religiosa». Precisamente en la concreta singularidad 
del individuo — como ensefian Kierkegaard y, en el fondo, también 
Nietzsche y Unamuno — tiene lugar el encuentro, paraddjico y ab- 
surdo para la raz6n, de lo infinito y de lo finito, de la eternidad y 
del tiempo, de la trascendencia y de la inmanencia. Penetrar en el 
fondo de !a existencia concreta es precisamente captar la contradic- 
cidn viviente que ella es, sentir la existencia en su «situacién» de 
relacion consigo misma y al mismo tiempo con la trascendencia, la 
existencia como interseccién de encarnaci6n y de participacion, es 
decir, del yo concreto e individual (encarnarse es concretarse), que 
participa del ser (con él se inserta), que lo trasciende. Fundar filo- 
sOficamente la persona significa, por lo tanto, captarla en el estado 
en que se encuentra viviendo, en la libertad que la forma y la revela, 
en la dignidad_ que la pone por encima de la particularidad contin- 
gente y caduca. 

De aqui se sigue otra caracteristica del existencialismo en general: 
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Ja polémica contra la vida anodnima del individuo (uno entre tantos), 
contra la vida convencional y rutinaria, en la que el hombre pierde 
el sentido de la responsabilidad y del propio destino, y la llamada 
a la existencia genuina, Ser uno mismo y solo uno mismo es con- 
quistar la propia autenticidad, la conciencia de Ja «finitud» suspen- 
dida y oscilante como la hoja sobre el abismo, entre lo finito y lo 
infinito, entre el tiempo y la eternidad. Ser uno mismo es vivir inti- 
mamente, desesperadamente, !os términos de la antinomia, la exis- 
tencia rota y fragmentaria en su perenne «problematizarse», en su 
continuo «destrozarse». 

De cuanto hemos dicho hasta aqui resulta claro que el existen- 
cialismo no se define genéricamente como filosofia de la existencia 
(en este sentido, casi todos los fildsofos serian existencialistas), sino 
como aquella filosofia que define la existencia de una cierta manera, 
es decir, que le da el sentido «existencialisticoy que hace de ella la 
existencia del existencialismo,. Este modo de definirla, dificil de preci- 
sar, parte de una experiencia subjetiva, vivida, llamada «existencial»; 
es decir, todo existencialista define la existencia segtin su personal ex- 
periencia existencial. Este punto de partida implica un presupuesto: la 
existencia es indefinible, inobjetivable; no esta frente a mi como un 
guid objetivo, al que yo le soy extrafio y viceversa, sino que es mi 
existencia, SOy yo que existo; y, por consiguiente, filosofia de la exis- 
tencia significa filosofia de mi experiencia vivida, Ademas, para el 
existencialismo, cada existente (el hombre) no tiene la existencia, es la 
existencia, Si poseyera la existencia, ésta perteneceria a una esencia 
y podria definirse; en cambio, no hay una esencia que defina la 
existencia humana, sino que ésta se define por si misma; cada exis- 
tente es su existencia, lo que equivale a decir que es Ja existencia la 
que define la esencia y no viceversa: cada hombre es una existencia 
gue se da a si misma la propia esencia, no siendo, como no es, una 
esencia existenciada. El hombre existe, no es; es lo que «se crea» 
existiendo: su existencia coincide toda ella con la temporalidad. 

Singular e inobjetivable, el existente se inserta, sin embargo, en 
el mundo, se encuentra en una «situacion» determinada, En rigor de 
verdad no «se encuentra», sino que es su situacién, precisamente 
aquélla que «actualmente» define su existencia. El hombre esta vincu- 
lado al mundo y a los otros hombres; vinculo que, como la situa- 
cidn, es el ser propio de la existencia humana. El] hombre se halla 
efectivamente ligado al mundo y empeniado en la vida; todo él reside 
en esto, en esta absoluta historicidad que le es propia, por lo que 
tiene el deber de no «evadirsey: debe aceptar su «destino» de ser 
definido por sus situaciones, de ser sus situaciones (por consiguiente, 
el estar destinado a la nada y a la muerte). Asi, pues, la existencia 
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inobjetivable, cuya esencia 0, mejor dicho, cuyas esencias son sus 
situaciones, su actuarse, no se conoce «intelectualmente», lo que 
seria tanto como objetivarla; ni la razon ni el intelecto la captan en 
su autenticidad. Aquélla, experiencia vivida, se capta en el acto de 
vivir su finitud y temporalidad, o en la angustia de sentirse finita, 
«arrojada en el mundo», destinada a morir. 


b) Heidegger y Jaspers. — Para el Existencialismo como «filo- 
sofia de lo finito» de Martin Heidegger (360), no es la esencia la que 
da significado a la existencia, sino la existencia a la esencia. La 
existencia es posibilidad, gue, sdlo cuando se determina, adquiere 
una esencia, La metafisica clasica de Platon a Hegel es invertida. 
Cometido de la filosofia es desvelar la existencia, determinar <el 
ser de la existencia». Dicho ser es siempre un estar en (Dasein), es 
decir, un ser aqui, alli, ahora. Por esto, ia condicidn inicial del 
existente es la de ser limitado, decaido, «arrojado» en el mundo. 
Existencia es «ser en el mundo», en el que el hombre se encuentra, 
empefiado en realizar la posibilidad de su existencia. E] ser es infinita 
determinaciOn y, por esto, es infinita trascendencia en cuanto que 
ninguna determinacion lo agota: el existir del ser, su existencializarse 
es, en el acto mismo, infinita trascendencia del ser. Por consiguiente, 
el ser se hace en el tiempo y, en cuanto tal, es mundaneidad, tempo- 
ralidad, historicidad, La categoria de la existencia en el mundo es la 
solicitud, que nos arrastra a la actividad diaria de la vida inauténtica, 
perdida en ir de una cosa a otra. Del vacio de todas las cosas nace 
la angustia, esencial a la existencia, que nos rescata de la trivialidad 
de la vida de cada dia y nos pone frente a la existencia auténtica. 
La angustia revela toda la absoluta problematicidad del ser, de sus 
infinitas posibilidades nunca agotadas y que perennemente mueren 
en ej tiempo. ,Qué hacer frente a la nada infinita? Debemos res- 
ponder aceptandonos: aceptar la temporalidad y la historicidad, es 
decir, mantenernos fieles a la historia y al tiempo que son esenciales 
a nuestra existencia. La ultima de estas posibilidades es la muerte. 

La muerte representa el final y el fin del Dasein. No es una 
ruptura, algo que desde fuera rompa la vida, sino que es el cons- 
titutivo de la vida misma. «Ser en el mundo» es «ser para la muerte». 
Dasein = ser para el final; ser para la nada = ser para la muerte. 
No hay oposicién entre el Ser y Ja Nada; una vez que el ser es su 


(360) Naciéd en 1889. Fué discipulo de Husserl y profesor en la Uni- 
versidad de Friburgo hasta 1945. Alejado por motivos politicos, ha reanu- 
dado después su ensefianza. De sus escritos citamos: Ser y Tiempo (1927); 
ZQué es metafisica? (1928); Kant y el problema de la metafisica (1934). 
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existir y que el existir es el tiempo, la suerte del ser esta vinculada 
a los limites del existir, que es su situacién. El no-ser penetra el ser, 
lo constituye, lo limita, lo nulifica en el sentido de que lo hace ser 
nada, Y el ser, asi entendido, no puede darle a la existencia ninguna 
realidad, ningtin significado y valor, porque él mismo no tiene 
realidad, significado ni valor. Del Ser-Nada se va a la nada de la 
existencia; es la Nada a la’ Nada. La muerte es la posibilidad mas 
personal del ser. Asumir el destino de la propia existencia, en el 
silencio y en la angustia, es la resolucidn: es ser fieles a si mismos, 
ser libres para la muerte. El destino aceptado es una decisién, la 
decision de abrazar el propio cometido en el mundo. El yo auténtico 
se encuentra en la auténtica historicidad, en la angustia que des- 
cubre la nada esencial de nosotros mismos, de todas las cosas, del 
ser y del existir. 

{Pero no es un contrasentido hablar de la nada? Ser-Nada es 
indudablemente un contrasentido, una contradiccién légica, pero la 
légica, dice Heidegger, es insuficiente para darnos «la experiencia 
fundamental de la Nada». La «Nada que constituye el ser» nos es 
revelada, no sdlo por el sentimiento del aburrimiento, sino por el 
de la angustia. La Nada no es categoria légica, sino la categoria 
ontolégica; el Dasein proviene de la Nada (del ser de la Nada o 
nada dei Ser), su ser en el mundo es una carrera hacia la nada, hacia 
su nada (la muerte). En vez de decir ex nihilo nihil fit, se ha de 
afirmar ex nihilo omne ens, qua ens, fit. De la Nada a la Nada; el 
hombre es la «centinela de la Nada». Al revelarse la nada del ser, en 
la angustia, conquistamos la verdadera libertad, la «libertad para la 
muerte». La existencia auténtica es conquista del verdadero sentido 
del ser, que es sentido de la nada. 

Lo mismo que Heidegger, Karl Jaspers (361) capta en paginas 
sugestivas el sentido tragico de la vida. Toda nuestra busqueda 
es limitada; por vasto que sea, un horizonte siempre esta circuns- 
crito por otro; el horizonte es el limite que nos aprisiona y, al 
mismo tiempo, la prueba del infinito. De este modo, nuestro pensa- 
miento se perfila entre el limite del horizonte y el abismo del infi- 
nito y siempre tiende a atravesar un horizonte para alcanzar otro 
mas vasto sin lograr jamas liberarse del limite, como un preso 
que pasa de una prisiOn estrecha a otra mas amplia, mientras que 
afuera se abre el espacio inmenso. En el desplazamiento del hori- 
zonte, dice Jaspers, el pensamiento siente el propio naufragio y ad- 
vierte la trascendencia. El hombre se descubre como una figura 


(361) Naciéd en 1876. Fué primero médico y después estudioso de psi- 
cologia. Ha sido profesor en Heidelberg hasta 1937. Su obra principal 
sigue siendo Filosofia (1932). 
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trémula que se destaca, en una zona de penumbra, de la profundidad 
de la noche. Pero precisamente de este modo, advierte la posibili- 
dad de su existencia y se encuentra con las otras existencias con las 
que se comunica. La existencia se clarifica frente a la trascendencia; 
no te creas Dios, sino «siéntete» frente a Dios. En el descalabro 
de la metafisica, en ias eternas contradicciones de su vida interior, 
el hombre siente la presencia de algo que lo trasciende: su misterio 
es la prueba de Dios. El motivo, en el fondo, es kierkegaardiano. 
También para Kierkegaard, Dios no es objeto de conocimiento, sino 
de fe: la trascendencia es el escandalo de la razon; pero en Kierke- 
gaard se da la fe religiosa y el recurso a la gracia, que faltan en 
Jaspers, cuya conclusién es de inspiracidn neoplaténica. Frente a la 
trascendencia, la existencia se descubre como pura posibilidad, y 
por esto mismo también como absoluta libertad, es decir, se advierte 
en el momento en que puede ser todo y es nada. 

Frente a la Trascendencia, todas las verdades se revelan en su 
quebrada relatividad. Nuestro existir es el esfuerzo incesante de 
alcanzar el Uno originario, el Ser en si, esfuerzo Ilevado a cabo 
también conscientes de no poderlo satisfacer jamas. Por esto, no 
existimos en el Ser, sino para el Ser, en decidirnos por él, en sentir- 
nos frente a él. En el instante, en el que yo me hallo suspendido 
al borde de la Trascendencia, ya no existo, porque existo frente al 
Ser. Soy y no soy, me pierdo y me vuelvo a encontrar, nauirago 
y me realizo en el naufragio final. El punto de Ilegada del pensa- 
miento y de la comunicacion es el silencio, como en Plotino. 

Frente a la Trascendencia se halla empefada la existencia y con 
ella la filosofia, que no puede pretender hacer lo que sdlo puede 
hacer la religién, la cual se funda en la revelacion. La religidn le da 
al hombre garantias, le indica el camino de Ja fe. Nada de esto 
puede hacer la filosofia. Sin embargo, como «el filosofar es un circu- 
lo dentro de la Trascendencia», tiene una relacién esencial con la 
religion. Pero, segtn Jaspers, a la pregunta de qué es el Ser no puede 
darse ninguna respuesta «nocional». La respuesta viene dada indi- 
rectamente por la clarificacidn de la existencia. Los limites de la 
existencia nos llevan hasta el punto de hacernos admitir que hay 
un «afuera» tan cierto como un «adentro». No se trata de una de- 
mostracion de la existencia de Dios, sino de un encuentro con el Ser 
de la existencia, que naufraga delante de él. Por consiguiente, el 
«afuera» permanece siempre incognoscible, mientras que el «ser 
adentro» es la estructura cifrada de las cosas. En otros términos: 
los modos con que la Trascendencia se manifiesta son simbolos de 
ella, escritura cifrada, cuyo significado misterioso debemos buscar. 
Todo existente es una cifra de Ja Trascendencia. 
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Ii. El existencialismo de Sartre 


E] mas alto exponente del existencialismo francés es Jean-Paul 
Sartre (1905), autor de una produccién muy leida de dramas, no- 
velas y narraciones, asi como también de libros de filosofia; los 
personajes del Sartre escritor encarnan las ideas del Sartre filosofo 
y los dos tipos de escritos se esclarecen y se comentan entre si. Sus 
primeros trabajos filosdficos son relativos a la psicologia y a la 
fenomenologia (La imaginacidén, 1938; Ensayo de una teoria de la 
emocidn, 1939; Lo imaginario, 1940), pero ya en la novela La ndusea 
(1938) se encuentra la experiencia central de su filosofia, expuesta, 
después de larga preparacién y con el auxilio de una ldgica sagaz 
y llena de astucia en las setecientas paginas y pico de El ser y la 
Nada, Ensayo de ontologia fenomenoldgica (1943), al que ha de 
afiadirse el opusculo titulado Es el existencialismo un humanismo? 
(1946). 

También e! existencialismo de Sartre se presenta como ontolo- 
gia, analisis y sentido del ser. Pero el fildsofo, para evitar equivocos, 
pronto nos dice que «el Ser carece de razén, causa y necesidad», 
y que el pensamiento moderno ha realizado un gran progreso, y pre- 
cisamente éste: ha reducido el existente a sus actos, a lo que de él 
aparece y lo manifiesta, superando definitivamente los dualismos de 
potencia y acto, fendmeno y noumeno o substancia, etc. No hay 
mas que fendmenos y la existencia es sus fendmenos. Un fendmeno 
entre otros es el ser; pero no sdlo existe el fendmeno del ser, sino 
también el ser del fendmeno. Este dualismo es insuperable y hace que 
la fenomenalidad del ser sea trascendencia hacia lo trans-fenomenal, 
lo ontolégico; pero el ser del fenédmeno es tal para una conciencia 
que lo conoce, La conciencia es siempre «conciencia de algo», de 
un objeto, es decir, conocimiento, el cual, sin embargo, es (dice 
Sartre contra el idealismo) un modo de ser y precisamente el modo 
de ser del sujeto cognoscente. Por consiguiente, hay un ser de la 
conciencia o el ser para-si (el pensamiento, podriamos decir, enten- 
dido a la manera hegeliana como movimiento perenne), que remite a 
un ser en-si. 

{Como entiende Sartre el En-si? Este es para nosotros el punto 
fundamental de su pensamiento; lo demas es una consecuencia. La 
expresiOn en-si puede inducir a engafio, dado el enfoque dialéctico 
que le da Sartre; es decir, de un en-si para un para-si y de un para-si 
para un en-sf. De ningin modo: el en-si no esta en relacidn consigo, 
porque implicaria dualidad y, poi consiguiente, conciencia; no es 
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creado, pues de serlo, no seria en-si sino por otro, y ni siquiera es 
causa sui, porque seria inteligencia; no tiene un en (seria interiori- 
dad), ni un sf (tendria una esencia o implicaria un afuera de si), no 
es activo ni pasivo. gEntonces? Entonces, Es, es solamente, El en-si 
(o el ser que es en-si), Es simplemente, gratuitamente, dato, pero 
dato tan solo, no para si ni para otro, dato bruto, «masivo», como 
dice el autor, «amasado consigo mismo». Por consiguiente, nada 
de idealismo o de realismo, que implican, de distinta manera, duali- 
dad de sujeto y objeto. 

Este Es deviene segtin causas determinantes, por lo que su deve- 
nir es rigido, es necesidad, ananke. El Es es este devenir suyo; el ser 
que es en-si, el en-si, es sus apariencias 0 su manifestacién fenomé- 
nica, Pero el ser que es fendmeno del ser, por asi decir, se ha duali- 
zado, no es algo compacto, denso y sdlido, «se pone» frente a si 
mismo, deviene el ser para-si, conciencia, la cual es un fenémeno 
necesario del «masivo» y compacto En-si, que, a su vez, es fend- 
meno de la conciencia, objeto, que también es fendmeno e incluso 
ser del fendmeno. Por consiguiente, el necesario devenir del ser 
es necesaria e inmovil relacion dialéctica del ser que es el En-si y 
del ser que es el Para-si, por lo que no hay légicamente en-si sin 
para-si y no hay para-si sin en-si. Asi, desde el principio, queda pos- 
tulado que el para-si es un para-si en relacién al En-si, es decir, 
queda ya definido como Nada («el Ser y la Nada», como dice el 
titulo del volumen sartriano) y queda también postulado que la 
conciencia es una manifestaciodn del ser que es en-si, el en-si puro, 
es decir, la materia; lo mismo que se postula que el mundo es un 
fendmeno del para-si, el «lastre» que llena (en el sentido mas «pe- 
sado» del término) el vacio que es la conciencia para que tenga una 
consistencia, pero precisamente al llenarla la «nulifica>, como, a su 
vez, el para-si es la «nulificacién» del en-si. 

No teniendo el hombre ningtn sentido, no puede darselo a las 
cosas 0 al mundo; les da el! suyo, el sentido humano, que es nada; 
por consiguiente, también es nada el para-si que el hombre crea 
en las cosas. ~Entonces? Entonces es nada el para-si (la conciencia 
o lo humano del hombre) y es nada el para-sf que da el hombre 
a las cosas (lo humano del mundo), quedando el en-sf 0, mejor dicho, 
el Es primitivo pasivo, amasado consigo mismo, la materia gratuita. 
,Cual es nuestra reacciOn psicolégica frente a un mundo carente de 
sentido? La ndusea, un estimulo al vémito. ;Pero carece el hombre 
de sentido y es una nada en cuanto para-si? Desde luego, y preci- 
samente por esto tiene la nausea de si mismo 0, mejor dicho, es 
nausea, estimulo permanente al vOmito. El hombre de Sartre (sus 
personajes) es nausea, materia que se derriba, se deshace, se des- 
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compone y se rehace, La «angustia» de Heidegger es la «nausea» 
de Sartre. 

{Pero qué busca el hombre en todo este ir y venir del en-si al 
para-si y al «para-el otro»? Busca ser Dios. El hombre pretende 
llegar a ser un en-si-para-si: ni mas ni menos que Dios. Pero su 
esfuerzo es vano y su tormento es pasién malgastada: «la idea de 
Dios es contradictoria», y elshombre es una pasién initil. 

,Entonces qué? Nada, no tomar nada en serio (liberarse del 
esprit du sérieux), no apoyarse en nada: empefiaros, pero «sin com- 


prometeros». 


12. El existencialismo religioso ruso: Chestov y Berdiaev 


El existencialismo aleman, como hemos visto, repite los motivos 
esenciales de Kierkegaard y de Nietzsche. Sin embargo (principal- 
mente en Heidegger), traslada los temas de la filosofia kierkegaardia- 
na del plano de la trascendencia teoldgica al de la existencia finita 
y mundana. En cambio, el existencialismo ruso, es decir, de rusos 
emigrados (también de inspiracién kierkegaardiana), es tipicamente 
religioso. 

La polémica contra la raz6n es el motivo constante del fideismo 
irracionalista de Leén Chestov (1866-1938) (362). La filosofia, dice 
Chestov, no nos revela el sentido de la vida; por el contrario, nos 
lo hace perder. Sdlo Dios es expresién de la verdad y tnicamente la 
fe nos hace penetrar dentro de ella. La «filosofia especulativa» es 
hija del pecado original; por tanto, destruir el pensamiento especula- 
tivo es destruir el pecado. En cambio, la «filosofia existencial» esta 
ligada a Ja fe <hasta el punto de no llevar a cabo su obra sino por 
la fe», y «en la fe adquiere una nueva dimensiOn que la destaca 
de la filosofia especulativa». Mientras la aventura del conocimiento 
racional es expresién de la «soberbia diabolica», la fe es la verdad 
inefable que sdlo le es dada a quien la escucha: es el don que Dios 
da a la inocencia. «La tierra prometida no existe para el hombre que 
sabe, La tierra prometida se encuentra alli donde concluyen los pa- 
sos del que tiene fe, se ha transformado en prometida porque ha 
llegado a ella: Certum est quia impossibile». 

Espiritu profundamente religioso es también Nicolas Berdiaev 


(362) De sus escritos citamos: Kierkegaard y la filosofia existencial; A te- 
nas y Jerusalén, También son notables sus libros sobre Pascal, Tolstoi, Dos- 
toiewski y Nietzsche. 
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(1874-1949) (363), que puede considerarse como la expresi6n filosdfica 
del mundo cristiano de Dostoievsky. El fildsofo auténtico no trata 
de conocer la estructura del Universo, sino de regenerar a la huma- 
nidad. Este es el fildsofo que expresa una experiencia religiosa, el 
fildsofo «pur vocacién». Filosofia y religidn coinciden cuando son 
expresiOn de la vida humana en su plenitud, cuando no substituyen 
la intuicion metafisica o mistica por las verdades cientificas 0 por los 
dogmas. La verdadera filosofia es la doctrina del hombre integral, es 
adquirir conciencia creadora del sentido de la existencia humana. 
Filosofia es participacion inicial en el misterio, que es el obstaculo 
de la filosofia. La esencia del filosofar esta constituida por su misma 
incompletud. Yo soy fildsofo porque soy dualidad de libertad y de 
misterio. Sacrificar uno de los dos elementos es sacrificar mi misma 
conciencia. Por esto debo vivir como wna conciencia que lleva en 
si su dualidad, que vive la propia contradiccién. En el dolor, la 
conciencia encuentra el obstaculo, pero en el obstaculo encuentra 
la vida. Esta es la totalidad concreta de la vida del fildsofo, totalidad 
como problema vivido y sufrido. 

Para Berdiaev la libertad es todo el hombre: es anterior a la 
razon, es mas profunda que ella, es creadora. Sin embargo, es nece- 
sario distinguir entre la libertad que se destaca del Ser (Dios) y se 
hace esclava ligandose a la materia y al tiempo (es la libertad de 
Lucifer), y la «libertad del espiritu», que nos une al ser (es la libertad 
de Adan regenerado). El hombre se halla en la linea divisoria de las 
dos libertades, la del tiempo y la del espiritu, y por ello es misterio, 
problematicidad. Pero el proceso de la historia es escatoldgico: ele- 
vaciOn progresiva de la humanidad desde el mundo de las cosas 
(desde la libertad del tiempo) al mundo del espiritu, desde lo creado 
al Creador. 


I3. El existencialismo cristiano de Marcel 


Otra forma de existencialismo religioso, esta vez cristianocaté- 
lico, es el pensamiento de Gabriel Marcel (1888) (364), también 
escritor y dramaturgo. En su estadio ultimo, Marcel piensa gue el 
concepto de existencia es central y, con él, la teoria de la sensa- 
cidn y del cuerpo. La sensacién no ha de ser entendida como la 


(363) Escritos filosdficos mas importantes: El sentido del acto creador 
(1916); Espiritu y libertad (1934); Cinco meditaciones sobre la existencia 
(1936). 

(364) Citamos: Diario metafisico (1927); Ser y tener (1935); Homo viator 
(1943). 
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informacién que yo recibo de un objeto, sino como el sentir funda- 
mental, la participacién inmediata por la que entramos en contacto 
directo con el Universo. Dada la inmediatez, desaparece el problema 
de ja relacién entre sujeto y objeto, del objeto como de algo que 
esta fuera del sujeto: se ha de tener presente que el Universo nos 
es dado inmediatamente y todo consiste en reconocer su realidad. 
Del mismo modo siento mi cuerpo, al que estoy indisolublemente 
ligado. Mi cuerpo no es pensable, porque si lo pensase lo haria un 
objeto y lo negaria como «mio»: él, como el mundo, me es dado 
inmediatamente, esta presente en mi: yo soy un yo encarnado. Yo 
y mi cuerpo guardamos una misteriosa relacién, el misterio mismo 
de la encarnacidn. Esto es lo que se ha llamado el empirismo mistico 
de Marcel. De este modo queda fundado el concepto de experiencia: 
yo existo y existe el mundo, con el que me hallo enlazado por rela- 
ciones sentidas. No existe el problema sino la fe inmediata de mi 
existencia y de la del mundo. Con lo que nos alejamos del ambito 
del problema, propio del pensamiento, y penetramos en el del mis- 
terio, propio de la fe. En la existencia yo capto inmediatamente el 
ser, el ser concreto con el que estoy en relaci6n de presencia y de 
participacion. Esta relacion, existir-ser, ges un problema? No, es el 
reconocimiento de un misterio, y el misterio (no en sentido religioso) 
unicamente se puede aceptar. El peligro esté en el poder que yo 
tengo de renegar de la participacién, de hacer del ser algo ausente, 
extrano a mi; y es necesario luchar contra este peligro para no 
traicionar nuestra existencia. En esta lucha soy ayudado por la 
esperanza y la fe en un principio superior del que participo y al que 
mi ser esta obligado y del que siente inmediatamente la presencia. 
A la esperanza se une el amor, con el que yo me hago permeable 
al ser, me hago disponible. Y \a caridad es, para Marcel, presencia 
del yo en el tu, disponibilidad, don de si mismo, El amor supremo 
es por Dios, don absoluto, presencia absoluta. Afirmar el ser no es 
afirmarnos a nosotros mismos, sino afirmar un principio superior, 
del que participamos: nosotros somos testimonios del Ser; y en este 
renunciar a nosotros por Dios, nos abrimos al influjo del amor. En 
el santo es completo este acto de renuncia y de humildad: es todo 
disponibilidad, todo caridad. 


14. La «Wilosofia del espiritu»: Lavelle y Le Senne 
El espiritualismo cristiano ha tenido dos centros simultaneos de 


irradiacion: Italia y Francia, independientes entre si y, sin embargo, 
idealmente vinculados. En Francia ha tomado el nombre de «Philo- 
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sophie de l’Esprity. Esta filosofia, mas que uma corriente o una 
escuela, representa una orientacién general del pensamiento no ecléc- 
tico, sino de lineas programAticas muy claras y precisas. Su inspira- 
cion lejana es cartesiana; por lo que se halla radicada en la tradi- 
cién filoséfica francesa. De ella (de Descartes a Malebranche, a 
Hamelin, e incluso a Bergson) saca dos afirmaciones esenciatles: 
a) el cogito o elemento «existencial» (no existencialista), en el sentido 
de que el pensamiento, aun en su universalidad, es pensamiento de 
un sujeto; a) y la idea del Ser infinito y perfecto; por tanto, agus- 
tinianamente, el hombre y Dios. Asi, en el sentido de esta filosofia 
«bicéntrica», como dice Le Senne, «la personalidad humana se halla 
unida a la universalidad, cuyo origen es Dios y cuya realizaci6n 
es el mundo». La filosofia bicéntrica, en el tiempo en que surgid, 
se sentia amenazada «por los progresos de la ciencia y de la técnica», 
es decir, por el renacimiento del positivismo contra el que ha 
combatido en nombre de los valores espirituales. 

E] espiritualismo de Louis Lavelle (1873-1951), desde 1940 hasta 
la muerte del profesor de filosofia del Colegio de Francia, es definido 
por el mismo autor, en la segunda edicidn de su obra titulada Del 
Ser, como «dialéctica del eterno presente», donde el término «dia- 
léctica» significa «experiencia de la participaciédn en que captamos 
la relacién viviente con el ser que nos sobrepasa, no como un vacio 
mas alla del cual no se puede decir nada, sino como una presencia 
de la que incesantemente nos alimentamos y que no deja de enrique- 
cernos». Por consiguiente, dialéctica quiere decir aqui, en el sentido 
platonico (y no hegeliano de superacidn de oposiciones) puesto de 
manifiesto en Del Acto, aquella experiencia constante que «nos obli- 
ga tanto a poner el todo, como a poner el yo, pero a ponerlos siem- 
pre por la relacidn que los une», Por lo tanto, se trata de partici- 
pacion del ser finito en el Ser infinito 0 Dios; problema que, en 
efecto, es central en el pensamiento lavelliano. 

La intimidad del ser pensante consigo mismo es intimidad con 
el ser: la conciencia no sdlo se halla dirigida al ser, sino que se co- 
noce en el interior del mismo ser. El acto de conciencia revela pre- 
cisamente esta intimidad: adquirir conciencia de si es alcanzar, a 
través de la existencia 0 de nuestro hacernos o crearnos, este dato 
primitivo absoluto. No se trata de una relacién entre el sujeto y el 
objeto, sino mas bien de la insercidn originaria en el ser que nos 
sobrepasa. En pocas palabras, el ser es interior a nosotros; entre 
nosotros y el ser hay un «parentesco ontolégico», explicado en toda 
su profundidad por la participacién. Idealismo platénico (no tras- 
cendental) y ontologismo, en el que el motivo agustiniano de la 
interioridad vuelve a primer plano, mas que en la forma genuina de 
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San Agustin, en la de Escoto Eritigena y de Malebranche, en quien 
Lavelle se inspira, ademas de hacerlo en Plotino, Descartes y Maine 
de Biran. Esto explica también su método de filosofar: sistematico 
y arquitecténico. El teofanismo neoplatonizante de Eritigena esta 
presente en Lavelle y le da a su pensamiento un esencial caracter 
teolégico-mistico. 

El pensamiento lavelliang tiene también un aspecto moral, como 
lo atestiguan las obras: La Conciencia de si, El error de Narciso, 
El mal y el sufrimiento, Las palabras y la escritura, Las potencias 
del yo, Cuatro Santos, Tal aspecto moral e incluso moralista se 
halla en periecta armonia con el nucleo metafisico, caracterizado 
por motivos estoicos-espinozianos ademas de cristianos (un ideal de 
sabiduria que encuentra su culminaciOn en la «santidad») y por 
una decidida posicién de critica de las morales de la insatisfaccién, 
de la soledad, de la angustia y del individualismo decadente y pesi- 
mista. El motivo que domina todo el pensamiento lavelliano es el 
in te ipsum redi y el trascende te ipsum: el hombre no debe evadirse 
de si, sino volver a si mismo, porque Dios esta en él y él esta en 
Dios. 

En la «filosofia del espiritu», René Le Senne (1882-1955), profe- 
sor en la Sorbona, es el fildsofo del valor y del cardcter. Desde la pri- 
mera edicidn de la Introduccidn a la Filosofia, Le Senne, aun recono- 
ciendo en Hamelin su fuente directa, opone su idealismo «experimen- 
tal» y psicolégico al «dialéctico y objetivo» de su maestro. La Intro- 
duccion de 1925 presenta todavia fuertes influencias positivistas, pero 
ya se columbran las caracteristicas de la filosofia lessenniana: el valor 
captado en la concrecién del sujeto, cuya actividad es existenciali- 
zacién del mismo valor, que substancia la existencialidad. Ser para 
los valores (no creados sino testimoniados por nosotros), que son 
un don del Valor supremo y absoluto: ésta es la formula en que se 
puede sintetizar la posicién de Le Senne. 

Dios es el Valor primero, creador de todos los valores; afirma- 
cidn axiolégica y al mismo tiempo metafisica, para el que la suya 
no es una pura axiologia (los valores, guia y norma de la activi- 
dad humana), sino una metafisica axioldgica: los valores que se 
manifiestan en la actividad del hombre y guian a ésta, tienen su fuen- 
te y el «porqué» ultimo en el Valor absoluto, por lo que, digamoslo 
asi, la valoracién del valor mismo es dada por la fuente trascenden- 
tal de todos los valores y por la finalidad ultima (el Valor absoluto), 
a que, actuandolos, tiende el hombre. Cada persona expresa a su 
modo el valor o los valores que no crea, y haciendo esto, crea su 
personalidad sobre la base del cardcter, que es su dato condicio- 
nante sin ser su causa; de otro modo, el hombre se reduciria a su 
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mismo caracter. Por lo tanto, la metafisica axioldgica de Le Senne 
se puede llamar también idealismo personal, que, sin renunciar a la 
objetividad, ya no es el «objetivo» en el sentido de Hamelin. Por 
otra parte, la importancia que Le Senne atribuye al dato concreto, al 
hombre individual dotado de «este» cardcter, de «esta» individua- 
lidad y de «esta» personalidad, le permite satisfacer su alma de 
«moralista». 

Para Le Senne, la existencia concreta no es solamente sentido 
de continuidad ideal, sino también de rotura y de limite, de defecto 
y de obstaculo; la vida del espiritu no es solo dialéctica ascendente 
y univoca, sino también esfuerzo, contradiccién, aventura de la 
conciencia. La relacién, inmersa en la conciencia, se hace contradic- 
cidn, que impone el deber de la solucién (El Deber); la alternativa 
dialéctica constituye la esencia de la experiencia, perennemente 
sobrepasada y jamas concluida, porque la «fractura» se renueva 
siempre y el obstaculo se desplaza (Obstaculo y Valor). Pero pre- 
cisamente en la decision de componer la fractura y de vencer el 
obstaculo, se crea nuestra personalidad. La libertad se realiza en 
el «ser para el valor». 

La salud del hombre, habida cuenta de que se hace persona en 
el acceso al valor, que es «revelacién de Dios», se identifica con la 
confianza metafisica, «el bien mas grande que puede tocarle a un 
hombre en suerte», su destinacidn auténtica, que responde a su voca- 
cién esencial y absoluta. Los valores, referidos todos ellos al infinito 
trascendente, que es la unidad, le impiden al hombre el fanatismo 
del valor que él expresa. «El hombre no puede deificarse, porque 
la Infinitud del espiritu universal mantiene un intervalo inagotable 
entre él y los espiritus limitados; pero si él es inagotable es solo para 
permitirle a la vida no cesar». 


15. El espiritualismo cristiano: Carlini y Guzzo 


El espiritualismo cristiano italiano, en el Ultimo decenio, ha ido 
definiéndose y sistematizandose cada vez mas, con método y proble- 
matica propios. Se ha llamado «espiritualismo» porque le es esen- 
cial el concepto de <espiritu», que es esencial al hombre y a la 
filosofia en cuanto tal, como es esencial al actualismo de Gentile, 
del que provienen casi todos sus representantes. Pero precisamente 
la asunciOn del espiritu en todo su peso y del hombre en su integra- 
lidad comporta la critica del actualismo y de todo inmanentismo e 
historicismo absolutos, ya que ia actividad espiritual revela en su 
dinamismo elementos que la impulsan a la trascendencia teista, Por 
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lo tanto, el neoespiritualismo es todavia idealismo, pero no subje- 
tivismo; filosofia de la «interioridad», asumida en su significado 
metafisico, no de la inmanencia; y, por consiguiente, idealismo tras- 
cendentista u objetivo, de franca inspiracién platonica-agustiniana. 

Asi, pues, el espiritualismo italiano es contrario a toda forma 
de positivismo, pues considera que lo primero es el espiritu en su 
actualidad siempre actual y_no el hecho, que, como hecho de expe- 
riencia, presupone al espiritu. También es contrario a todo intento 
de depauperacion de la experiencia, que no solo es externa 0 senso- 
riai, sino ante todo espiritual o interior, es decir, a toda contamina- 
cion de filosofia y ciencia. Por consiguiente, es contrario a todas 
las formas de neopositivismo, cientistas y materialistas, a las que 
considera negadoras de la filosofia, posiciones de no-filosofia, inge- 
nuas y presuntuosas a la vez en su dogmatismo y en su unilaterali- 
dad. Sin embargo, el neoespiritualismo cristiano no desconoce el 
valor de los descubrimientos cientificos ni la importancia de su 
eficacia practica y transformadora, como no niega que las ciencias 
sean un momento del conocimiento. Sin embargo, se opone con 
todas sus fuerzas a la idolatria de la ciencia, que comporta el 
sometimiento del espiritu a la naturaleza y que transforma al hom- 
bre de conquistador en conquistado, en el mismo momento en que el 
fin del hombre es identificado inmanentisticamente con la conquista 
y transformacion del mundo. 

Ahonda sus raices en la filosofia cristiana tradicional, con franca 
predileccién por el filon que va de San Agustin a Rosmini, Se pre- 
senta ademas como integral y auténtico humanismo, como filoso- 
fia de la experiencia integral, y precisamente por esta totalidad que 
le es propia descubre criticamente que el fundamento y el fin del 
hombre y de la experiencia global estan en Dios, Persona absoluta. 

Ademas, el espiritualismo cristiano esta empefiado en recon- 
quistar la misma estructura del pensar humano, la validez de la 
razon, la supremacia del espiritu, el concepto de la filosofia, ame- 
nazado en la actualidad o negado por las no-filosofias de la materia, 
de la praxis y de la nada. El espiritualismo no se contenta con 
«describir» la existencia, sino que funda una ontologia; no se limita 
a las descripciones fenomenoldgicas ni a los analisis psicolégicos, 
sino que quiere hacer metafisica: quiere filosofar y no «sofistiquear», 
reflexionar sobre las profundidades del pensamiento y no reflexionar 
sobre su superficie. 

Como iniciador del espiritualismo cristiano puede considerarse a 
Armando Carlini (1878-1959), que ha formulado sus problemas y sus 
exigencias; pero precisamente por ser su iniciador, representa su 
momento inicial, todavia muy ligado al idealismo moderno, sobre 
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todo a Kant, a cuyo concepto de trascendentalidad sigue fie!. Por 
esto Carlini se ve constrefiido a no poder salir del momento subjetivo 
de la exigencia y a resolver los problemas de la metafisica (exis- 
tencia de Dios e inmortalidad dei alma) con un acto de fe, es decir, 
a hacer de ellos directamente «dogmas de fe». La vida del espiritu 
(1921), La religiosidad del arte y de la filosofia (1934), El mito del 
realismo (1936), Lineas de una concepcion realista del espiritu hu- 
mano (1942), Cristianismo y pensamiento moderno (1945) y Qué es 
la metafisica? (1957), marcan las etapas de su perseverante busqueda 
especulativa. 

También para Carlini, como para Kant, el problema filosdfico, 
como problema de la experiencia, es problema de la autoconciencia 
humana, !a cual, como principio psicologico, es experiencia que el 
sujeto tiene de si como distinto de si, como conocimiento del mundo 
o exterioridad. Pero, continta Carlini, diverso es el principio puro 
y absoluto de la trascendentalidad, como interioridad de mi para 
mi mismo, la interioridad plantea un problema nuevo, el problema 
del sujeto para si mismo. La trascendentalidad ya no es la forma 
abstracta o vacia, sino posicion de un problema psicoldgico puro, 
en el que la autoconciencia advierte la inadecuacién de si para si 
misma. El sujeto ya no se halla dirigido al mundo exterior, al cono- 
cimiento de la naturaleza y a la construccidn de la ciencia; sino 
que plantea el problema de si mismo como pura interioridad, que 
se revela como «principio teolégico». Hace la exigencia de la tras- 
cendencia. En este planteamiento de la interioridad como problema 
para si misma esta el paso del principio psicolégico al teolégico, de 
lo trascendental a lo trascendente. El acto de la autoconciencia tiene 
como un doble aspecto: a) como trascendental que hace posible el 
mundo de la experiencia histérica; 6) como problema de pura inte- 
rioridad, que tiene su soluci6n en el acto de fe. 

Como puede verse, el punto de partida de Carlini es el mismo 
de Kant: la trascendentalidad como forma del conocimiento del 
mundo de la experiencia. La diferencia reside en que Carlini, cre- 
yendo que dentro del problema de la trascendentalidad pura se 
halla la exigencia teolégica, considera este principio como psicolé- 
gico-teolégico y, mediante la fe, salta a la trascendencia. Pero si 
filosdfico es el planteamiento del problema de Dios, no es filoséfica 
la solucién. Desde el punto de vista filosdfico, Dios sigue siendo 
sdlo una exigencia de la razén, que Unicamente la fe y no la razén 
puede satisfacer. 

Carlini se empend en un preblema que no tiene posibilidad de 
solucién: sacar de la trascendentalidad kantiano-idealista, de un a 
priori cuya validez esta limitada a la experiencia, la trascendencia 
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teista. Por esto, se ve obligado a renunciar a la metafisica, a «afiadir» 
a su posicién kantiana la fe religiosa y a hacer de la existencia de 
Dios un acto de fe, sin tener ningin fundamento racional. 

Independientemente de Carlini, ha elaborado su <idealismo» Au- 
gusto Guzzo (1894), profesor de la Universidad de Turin. 

Podemos casi precisar los tres problemas fundamentales de su 
espiritualismo: 1) nada hay fuera del pensamiento, pero conocer 
no significa vanificar el objeto, sino mas bien realizarlo; 2) el espiritu 
es esencialmente eticidad, pero se halla guiado por un ideal univer- 
sal y obligatorio que es libre de actuar 0 no; 3) este ideal es la verdad 
in interiore homine, la voz de Dios que nos da la existencia y que 
nos llama a El. De este modo, ios problemas del conocimiento, de 
la moral y de la religidn, son tres aspectos del Unico problema que 
es la realidad espiritual en su determinarse, en su devenir y en su 
ser. Idealismo y Cristianismo (1936) y Sic vos non vobis (1939-40) 
desarrollan ampliamente estos temas. 

Lo mismo que cada accién justa no es el deber, que las tras- 
ciende a todas, asi cada verdad determinada, conocida por el hom- 
bre, no es la Verdad en si. Existen las verdades por la Verdad y no 
viceversa. La verdad no es un producto historico: no es «filia tempo- 
ris», sino madre del tiempo. Guzzo, de la trascendencia de la verdad 
al pensamiento, concluye, a diferencia del idealismo moderno, que 
el espiritu no es absoluto, sino sdlo exigencia del Absoluto. De 
este modo, la trascendencia es estimuladora de nuestras respuestas. 

En el decenio de 1940-1950, Guzzo pens6 y escribié su «sistema»; 
hasta ahora ha publicado tres grandes volimenes: El yo y la razon 
(1947), La Moralidad (1950) y La Ciencia (1955), que contienen en 
forma sistematica toda su filosofia teorética y practica. 

En el fondo, para Guzzo, filosofia es reflexidn consciente, critica, 
sobre la actividad humana, pero tal reflexi6n nos parece que no va 
mas alla de la descripcion, del momento fenomenoldgico, por lo 
que la filosofia se detiene en el umbral del problema teoldgico y de 
los otros problemas metafisicos. 


16. El desarrollo del Actualismo 


Dos son, hasta ahora, las orientaciones principales a que el 
Actualismo ha dado lugar: a) elaboracién de los elementos trascen- 
dentistas que el actualismo no logra resolver en la inmanencia del 
acto del pensar, hasta el punto de considerar la misma inmanencia 
como momento transitorio y de transformar el Actualismo en un 
idealismo trascendentista y objetivo, decididamente teista en el sen- 
tido cristiano-catdlico; y 65) elaboracién del acto gentiliano en su 
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puro significado gnoseologico o empirico con exclusion de su sen- 
tido metafisico. El primero no se puede llamar Actualismo y en la 
actualidad constituye, como ya hemos apuntado, la corriente auto- 
noma del Espiritualismo cristiano; el segundo puede considerarse 
como la disolucién del Actualismo que, con la critica de cuanto 
tiene de metafisico y de teorético, ha sido privado del principio 
de la autoconciencia trascendental y lanzado a posiciones empiris- 
tas, pragmatistas, escépticas, irracionalistas, etc. 

De las dos orientaciones, nos queda por hablar en este para- 
grafo unicamente de la segunda (llamada corrientemente «izquierda 
gentiliana»). 

A esta Ultima orientacién pertenece el pensamiento de Spirito 
(1896), que en un principio fué defensor del actualismo y que, ade- 
mas de fildsofo, es un excelente estudioso de derecho y de economia. 

Sucesivamente (La vida como busqueda, 1937; La vida como 
arte, 1941; El Problematicismo, 1948; La vida como amor, 1953) 
Spirito ha elaborado, siempre dentro del Actualismo, la posicién es- 
peculativa que le es caracteristica en la actualidad, el problematicis- 
mo, segun el cual, dado que la «antinomia» constituye la esencia 
del pensamiento, cualquier soluciOn es ilusoria; no queda mas que 
aceptar la misma problematicidad, el dilema siempre abierto. Hegel 
tuvo el mérito de poner la esencia del pensamiento en su proceso 
autondmico 0 dialéctico, pero consider6 la dialéctica como solucién. 
Por esto, la dialéctica viene a ser un «mito», como son «mitos» el 
Actualismo y el Historicismo, y «mito» toda posicion filosdfica que 
se presente como solucién. Es verdad que o se alcanza el sistema 
metafisico o no hay filosofia, ya que la «busqueda» no es filosofia, 
sino deseo, necesidad de ella; pero también es verdad que la auto- 
posesiOn es inalcanzable: no queda mas que la busqueda o la inme- 
diatez de la vida como arte, que no es autoposesiOn, sistema meta- 
fisico. Se ha de advertir que Spirito reconoce la insuficiencia radical 
de toda solucién inmanentista y, por consiguiente, la necesidad de la 
trascendencia teoldgica («la actual necesidad»), a la que, sin embargo, 
considera «miticay también. 


17. El problema de la ciencia 


a) Observaciones generales.— Nuestro siglo ha enriquecido la 
ciencia con no pocos descubrimientos tedricos que han transformado 
las concepciones clasicas, hasta el punto de que se ha podido hablar 
incluso de una crisis de la ciencia, sobre todo de ios «principios». 
Las nuevas posiciones cientificas se denominan de un modo antité- 
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tico con relacion a las tradiciones: geometria no-euclidiana, mecanica 
no-newtoniana, aritmética no-pitagorica, etc. 

En efecto, en los Ultimos treinta afios las cosas han cambiado: 
la imagen de la naturaleza, tal y como la habia construido la ciencia 
moderna, ha sufrido profundos cambios; la misma ciencia se ha 
hecho subjetivista. En la actualidad, el cientifico no experimenta 
para descubrir la inmutable objetividad de los datos de la natu- 
raleza, como si la busqueda’ infalible reflejase un mundo en si, inal- 
terablemente, sino que somete a discusién todas las leyes antiguas 
y nuevas, a las que considera «hipdtesis», «convenciones», «posibili- 
dades»; afirma la subjetividad y la historicidad de !as construccio- 
nes cientificas. De aqui la reaccidn contra la concepcidn objetivistico- 
positivista de la ciencia, contra el materialismo y el naturalismo del 
siglo pasado. La ciencia del siglo x1x se presenta como indagacién 
experimental sobre los hechos regulados por leyes: observacion y 
deduccidn légico-matematica de las consecuencias, para establecer 
relaciones universales y necesarias entre los fendmenos de experien- 
cia segin el vinculo causal. La ciencia del siglo xx pone en discu- 
sidn esta concepcién, formula nuevas hipdtesis; habla de «posibili- 
dad» y de «probilidad», no de «necesidad»; se establece e] nomina- 
lismo de las leyes; se abandona la concepcién del 4tomo material 
y se habla de materia desmaterializada. Eddington afirma que el 
substrato de todas las cosas, incluso el que parece mas material, es 
de naturaleza mental. La fisica y la quimica no hablan ya de atomos 
materiales, sino de atomos, fotones y electrones, que tienen carac- 
teres matematicos. No se trata, dice De Broglie, de substancias rea- 
les, sino de «realizaciones». 

Como alguien ha observado, la ciencia del siglo pasado tenia un 
caracter limitado a las investigaciones de laboratorio, a contenidos 
de experiencia bien definidos con el objeto «de descubrir las leyes 
causales que gobiernan el mundo de la substancia material». Desde 
este punto de vista, su absolutez (y la consiguiente convicciOn de los 
hombres de ciencia de alcanzar muy pronto el fondo del universo), 
era sOlo artificial: la glorificaci6n de si misma como saber perfecto 
y absoluto sdlo era posible porque identificaba acriticamente la 
experiencia con las experiencias de laboratorio. De aqui la con- 
viccidn dogmatica de la universalidad y necesidad de las leyes fisicas 
y de una posible descripcién total del mundo dentro de un cuadro 
completo e inmutable de categoria o de «funciones intelectuales», 
capaces de definir y garantizar infaliblemente ei destino del hombre 
y de la humanidad del mundo. Por lo tanto, a Ja ciencia se le asig- 
naba también el cometido normativo de guia de la moral individual 
y de la ética social; se le reconocia, en otros términos, un contenido 
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«humanistay intrinseco («humanismo cientifico»), en el que se resol- 
via, liberada del cardcter mitico, la misma instancia religiosa. En 
pocas palabras, la ciencia se ponia como saber absoluto, objetiva- 
mente valido, como «metafisica de la substancia material», de la que 
el <espiritu», la «conciencia», etc. no son mas que manifestaciones 
o grados de evolucién. La filosofia como ciencia autOnoma, con 
método y objeto propios, ya no tenia razon de ser, habiéndose reve- 
lado como un conjunto de fantasmagorias (0 como una especie de 
«patologia» de la mente) no experimentables, de pseudo-proposicio- 
nes gue no pueden ser contenidos de laboratorio cientifico. A la 
filosofia no le quedaba mas que un cometido secundario y servil: 
sumar los resultados de las ciencias particulares. Asi, el positivismo 
resolvia y disolvia la filosofia en la ciencia, como el Idealismo tras- 
cendental habia resuelto y disuelto la ciencia en la filosofia, al con- 
siderarla como momento provisional y dialécticamente superado en 
ella. Dos sistemas totales y absolutos de verdad no son posibles; 
por lo tanto, si tal sistema es dado por la filosofia (Idealismo), la 
ciencia no puede menos que resolverse en ella; si es dado por la 
ciencia (Positivismo), la filosofia no puede dejar de disolverse en 
ella. 

La nueva ciencia ha extendido su horizonte a toda la experiencia, 
mas alla de la de laboratorio, pero sobre todo ha modificado el 
mismo concepto de experiencia sobre la base de un empirismo ri- 
guroso, existente y absoluto, que ahonda y desarrolla las posiciones 
del empirismo inglés de Locke y sobre todo de Hume, sin descuidar 
las consecuencias a que conducen la concepcidn kantiana de las 
categorias como «funciones intelectuales» y el principio del antino- 
mismo dialéctico de Hegel, que, como ley del pensamiento y de lo 
real, constituye la esencia de ellos. Por lo tanto, la nueva ciencia. 
a través de la absolutizacién y de la extrapolacién del principio 
empirista, resuelve la «substancia» espiritual y la materia en la 
«experiencia pura» y, por consiguiente, niega que haya una subs- 
tancia (sea la que fuere) mds alla del fendmeno; por un lado, toda 
la experiencia es reducida a «sensacidn» y, por otro, la sensacién es 
ella misma todo lo real, su substancialidad. Lo que equivale a decir: 
no hay substancia, ni ser, ni esencia, palabras «sin sentido», miticas, 
«inverificables». Lo demas -— critica de las categorias de necesidad 
causal o finalista y de un criterio absoluto de verdad, nominalismo, 
etc. — es una consecuencia. 

A través de la evolucion de la ciencia, la ilamada metodologia 
ha conquistado una importancia cada vez mayor, entendida ya en el 
sentido de precisacion de Jos procedimientos propios de cada ciencia 
particular con la finalidad de hacer un uso cada vez mas eficaz y 
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riguroso de ellos (hoy dia se identifica la metodologia con el llamado 
«analisis de la ciencia»), ya en el sentido de clarificacién de estos 
procedimientos respecto a los problemas que no scn propiamente 
cientificos con la finalidad de aplicarlos a otros campos de indaga- 
cion. La investigacién metodoldgica ha conducido a una distincién 
cada vez mas rigurosa de los métodos, con objeto de circunscribir, 
mejorandolo, el campo de cada ciencia y de determinar su con- 
cepto mas riguroso; proceso’ de clarificacién y de disociacién éste, 
que ha tenido consecuencias notables en la precisacién de los con- 
ceptos de geometria, fisica, légica, psicologia, etc. Ademas del 
analisis que cada ciencia ha hecho y puede hacer siempre de si 
misma, de la necesidad del mismo anélisis ha nacido la necesidad 
de elaborar, independientemente de cada ciencia, una técnica gene- 
ral para aplicar al andlisis de cada ciencia. Asi ha nacido el 
andlisis del lenguaje (a él se han dedicado sobre todo el llamado 
«Circulo de Viena» y otras direcciones afines), cuyos principales 
cometidos son los de examinar la estructura légica de las teorias 
cientificas, su significado y su verificabilidad, con objeto de distin- 
guir entre problemas y pseudo-problemas, entre palabras que «tienen 
un sentido» y otras que «no dicen nada», y de discriminar los dis- 
tintos lenguajes para evitar polémicas infructuosas (365). 


b) El Neopositivismo del «Circulo de Viena». —La cuestidn 
epistemoldgica y los problemas que con ella guardan conexién han 
recibido un fuerte impulso del Ilamado Circulo de Viena y de los 
desarrollos que el neopositivismo vienés ha tenido en Europa y en 
América. 

Los tedricos del Circulo de Viena— Maurice Schlick (1882- 
1936), Rudolf Carnap (1891), Otto Neurath (1882-1945) y Hans Rei- 
chenbach (1891-1953) — se proponen alcanzar un conocimiento cien- 
tifico, el Unico que merece este nombre, sin necesidad de una «meta- 
fisica», de una «filosofia», de una «teoria del conocimiento» ni de 
una «<fenomenologia». Se trata de «presentar un lenguaje cientifico 
que, evitando todos los pseudo-problemas, permita adelantar pronos- 
ticos y formular las condiciones de su control por medio de los 
datos de la observacidén». En otros términos: extender el empirismo 
a todo el campo del pensamiento, de modo que se libere de toda 
apariencia metafisica oculta dentro de las palabras. Contra la 
tendencia teoldgico-matematica, el nominalismo es considerado 
como un Optimo reactivo. La critica del lenguaje tiene una funcidn 

(365) En una primera época, el analisis del Jenguaje se baso en la «sin- 


vais» festudio de las relaciones entre los signos); después ha estudiado la 
relaciéu entre los signos y los objetos y ha nacido la metodologia semantica. 
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importante para alcanzar el objetivo. Cuatro son los caracteres del 
nuevo cientismo: «antimetafisica, actitud empirista general, pro- 
pensiOn a una intervenciOn metdédica de la légica, matematizacion 
de todas las ciencias». Por consiguiente, neopositivismo como empi- 
rismo légico. La ciencia es entendida como «comprensiOn» (y no 
como <intuicién») cientifica del mundo y, por lo tanto, como ciencia 
sin metafisica. La ciencia no es mas que «una reunion de propo- 
siciones, impresas en un libro, que tienen un sentido y hacen de una 
forma directa alusién a la experiencia. Los datos de la experiencia 
llegan a la ciencia debidamente «protocolizados», es decir, bajo for- 
ma de proposiciones. Cometido de la ciencia es el de ordenar estos 
protocolos en un sistema coherente, sometiéndolos a todas las trans- 
formaciones de la logica formal, y sacar de ellos nuevas proposicio- 
nes, que vienen a ser, a su vez, objeto de un control experimental». 
Experiencia y lenguaje se completan entre si: la experiencia se trans- 
cribe en forma de proposiciones que, a su vez, lo son verdadera- 
mente en cuanto son expresables. 

Tratemos de precisar la posicidn de los neopositivistas con rela- 
cidn a la filosofia. Desde el comienzo, el neopositivismo se presenta 
como una especie de cruzada contra la filosofia y la metafisica, 
como una forma ruidosa, intransigente y dogmatica de cientismo. 
Parte de una presunciOn: realizar una sistematizaciOn y unificaci6n 
del saber valido. La ciencia tomada como modelo es la fisica, de la 
que se adoptan los principios metodologicos y entre ellos el princi- 
pio (fundamental para el fisico, segin Einstein y Heisenberg) de que 
«tiene sentido» lo que es mensurable y «no lo tiene» lo que no lo 
es. Este principio metodolégico es extrapolado y extendido arbitra- 
riamente: no sdlo para el fisico, sino para toda forma de saber, todo 
lo que no es mensurable no tiene sentido, una proposicién no suscep- 
tible de «verificacidn» carece de significado. De aqui el fisicalismo: 
es y tiene sentido lo que es fisicamente verificable; como todas las 
proposiciones metafisicas (0, mejor dicho, todo el mundo del espiri- 
tu) no son «verificables», ya que ni el espiritu ni sus actos son canti- 
dades mensurables, carecen de sentido. 

Adviértase que los neopositivistas no se limitan a decir que el 
saber cientifico debe liberarse de los residuos metafisicos y que 
desde el punto de vista cientifico-fisico las afirmaciones metafisicas 
no pueden ser valoradas en su alcance y significado. Hasta aqui 
estamos de acuerdo; es mas, sin género de dudas ha constituido una 
aportacion haber purificado la ciencia de los espurios residuos me- 
tafisicos de la fisica metafisica, como también es una aportacién 
purificar la metafisica del cosmologismo de la metafisica fisica. 
En cambio, aquéllos sostienen que las afirmaciones metafisicas no tie- 
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nen sentido desde el punto de vista cientifico (afirmacién sin senti- 
do, en cuanto que la fisica no puede arrogarse el derecho de senten- 
ciar en torno a los problemas metafisicos y reprobarlos, por el 
motivo de que es juez «incompetente»), 0, mejor dicho, no tienen 
sentido sin mas, dado que todo el saber significative es el cientifico 
y éste se reduce al modelo del saber fisico, de lo que es mensurable 
0 verificable. Nada los autoriza, ni la ciencia ni la filosofia, a asumir 
una posicién tan radical, excepto un preconcebido cientismo simplis- 
ta o dogmatico, el cual, coherente consigo mismo, llega a sus extre- 
mas consecuencias: puesto que sdlo el saber cientifico-fisico puede 
llamarse idgico y considerarse con sentido, las proposiciones metafi- 
sicas y todas aquellas que no son verificables (los principios morales, 
por ejemplo) son ildgicas, carentes de sentido, contrasentidos. Los 
problemas filosdficos, en suma, son cuestiones de palabras. 


18. El marxismo leninista-staliniano 


El] marxismo soviético o ruso (de hecho, el de Lenin y el de Sta- 
Jin) es ciertamente marxista, pero no se puede reducir al marxismo de 
Marx. No creo que se pueda llamar humanista ni que el término 
«humanismo» pueda tener, en y para él, un sentido aceptable. Su 
materialismo es inmediato: «todo en el mundo se reduce a la materia 
que se mueve»; por consiguiente, todo es un producto de la materia 
en movimiento. Este es el] dogma sobre el cual el marxismo ruso 
construye sus teorias politico-sociales, su concepcién de la historia 
y del hombre. Es filosofia de un partido politico, severamente con- 
trolada e impuesta sin posibilidad de discusiOn: su evoluciOn y sus 
criticas son cometido del mismo partido, que es el llamado a adap- 
tarlo para todos a las mudables situaciones. La filosofia marxista 
rusa se identifica, en suma, con el Estado comunista, es decir, pri- 
mero con Vladimir I. Lenin (1870-1924) y después con L6sif Stalin 
(1879-1953), Asi ha nacido el marxismo leninista-staliniano, que el 
sovietismo ha difundido en enciclopedias, volimenes, y pequefios 
catecismos como la nueva religidn de la humanidad. No seguiremos 
las diversas fases a través de las que ha pasado esta nueva filosofia, 
cuyas interpretaciones han sido todas ellas condenadas unas tras 
otras, desde la de Deborin a las de Alexandrov, Asmuss, Markov, 
etcétera. 

Lenin crey6 aceptar el marxismo mas ortodoxo, que defendid 
contra las interpretaciones mecanicistas, empirocriticistas, etc.; en 
realidad, lo adapté a la situacién cultural y social de Rusia y lo hizo 
retroceder hacia posiciones menos criticas que la del marxismo 
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original y que las representadas por los desarrollos que habia tenido 
en Europa. 

El marxismo no logra superar una de sus contradicciones inter- 
nas: por una parte, afirma que el hombre cambia con la trans- 
formacién de las condiciones econdmicas (las unicas formas verda- 
deras constitutivas de la existencia), por lo que él es actuado y no 
agente, una resultante y no una iniciativa (conclusién determinista); 
por otra, sostiene que el hombre se crea a si mismo a través del tra- 
bajo, obra sobre el ambiente y lo modifica. Asi, por un lado, se han 
tenido las interpretaciones deterministas y, por otro, las idealistas 
(por ejemplo, en Italia, las de Labriola, Gramsci, etc.). Como es 
sabido, el marxismo cree resolver el problema con el concepto de la 
inversion de la «praxis», por la que el hombre de ser actuado se hace 
agente, de determinado determinante. 

El motivo idealista es abandonado por Lenin: la naturaleza es 
un dato, una realidad frente al sujeto. Es materia en movimiento, la 
cual es precisamente definida como la «categoria filosdfica que sirve 
para indicar la realidad objetiva». Todo es producido por la materia 
en movimiento: el llamado espiritu lo es de un Organo material, el 
cerebro. Ontologicamente, no hay mas que la materia; la oposicion 
conciencia-materia es sdlo gnoseoldégica. La conciencia es definida por 
Lenin como «una copia, un reflejo, una fotografia» de la materia sin 
la que no puede existir: primero es la materia, después la conciencia, 
que es determinada por la primera. La libertad de que goza el hom- 
bre es la de hacer productivas las leyes de la naturaleza. ;Pero cOmo 
es posible, si el mismo hombre esta determinado por estas leyes y, 
hasta como conciencia, es un producto de ellas? Se responde que la 
materia determina la conciencia no de una manera directa, sino por 
intermedio de la sociedad. El problema queda sencillamente des- 
plazado, pero no resuelto. La libertad, como libertad humana, en un 
sistema materialista determinista, no tiene sentido. 

El pensamiento no podria adecuar y reproducir el mundo exter- 
no y movil, si no fuera también dialéctico; sin embargo, la adecua- 
cidn, siempre aproximada y nunca perfecta, es relativa: la mudable 
realidad externa existe independientemente de nuestra conciencia, 
copia o reflejo de la materia, que es objetiva en los limites de su im- 
perfecta y parcial correspondencia a ella. La continua evolucién de 
la materia excluye, por un lado, que haya substancias inmutables y, 
por otro, principios eternos o verdades absolutas: sdlo la materia y 
las leyes de sus cambios son eternos en el movimiento universal. La 
evolucion va hacia lo mejor (el ultimo grado es mas complejo y mas 
elevado que el precedente) y es «dialécticay: los pequefios cambios 
cuantitativos, acumulandose, producen una tensién que, en un cierto 
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momento, roto el equilibrio, da lugar a una nueva cualidad. La con- 
quista progresiva de la naturaleza es posible para el hombre median- 
te el trabajo productivo o la utilizacién de los instrumentos de tra- 
bajo; por lo tanto, por un lado, el pensamiento es el medio de la 
accion eficaz y, por otro, mediador entre la naturaleza y el hombre 
(establece la «interacciOn» que une el mundo al hombre) viene a iden- 
tificarse con el progreso técnico- cientifico. Y no puede ser de otro 
modo, habida cuenta de que: como ha ensefiado Marx, no se trata de 
«comprender», sino de «transformar» el mundo. Asi las cosas, sdlo 
tienen valor aquellas actividades aptas para lograr el fin de la con- 
quista y de la transformacion de la naturaleza, aquellos «conocimien- 
tos» que hacen posible un trabajo cada vez mds productivo y una 
‘accion del hombre cada vez mas eficaz: por consiguiente, la técnica 
y la ciencia, cuya verdad no es teorética sino practica, es decir, medi- 
da por su eficacia transformadora y productiva. El materialismo 
marxista-leninista es (y no puede dejar de ser) cientista y praxista. 

El marxismo leninista-staliniano no se contenta con hacer del 
hombre na determinacion de la naturaleza, de la que lo hace en 
apariencia el dominador, sino que hace de él una «célula» de la so- 
ciedad: la «asimilacion» del hombre y de sus fines a la naturaleza va 
acompafiada de la asimilacién del individuo a la sociedad, habida 
cuenta de que ésta es todo el honibre y el todo del hombre. El hom- 
bre como persona no tiene una «dignidad ontolégica propia»: su 
«existencia social», como escribe Luckacs, «desempefna el papel 
decisivo». E] marxismo ruso no es sdlo anti-individualista en el sen- 
tido aceptable de critica y condena del individualismo egoistico (y por 
esto inmoral o amoral antes de serlo anti o asocial), sino en el de 
negacidn de la personalidad del hombre» (366). 

Como alguien ha escrito, Lenin (que era un ingeniero, un técni- 
co, un «cientifico») «considera el mundo, a Ja humanidad y a cada 
uno de los hombres como materia prima que él ha de elaborar técni- 
camente, como si estuviera en un taller, al que hubiera sido llamado 
para trabajar». De aqui su «realismo» y «racionalismo». Lenin «es 
realista, porque como hombre de accién no puede admitir que el 
mundo, sobre el que trabaja y al que reforma, pueda ser otra cosa 
que una realidad; es realista, porque éste es el presupuesto natural 
y necesario de un hombre de accién, Lo mismo hay que decir de su 
racionalismo; ocupado en la reforma del mundo a través de la técni- 


(366) Esto explica (o al menos es uno de los motivos principales) por 
qué Jos marxistas europeos de fe leninista-staliniana incurren con frecuencia 
en «herejias» y «desviaciones». La mentalidad occidental no puede renunciar 
a la «personalidad» de la cultura y, por consiguiente, al pensamiento critico 
sin negarse o renegar de si misma. 
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ca, Lenin no quiere ni puede admitir que haya un mundo de facto- 
res inaferrables para el conocimiento: en efecto, tales factores serian 
inaccesibles a la actividad consciente de un hombre de accién». La 
llamada filosofia leninista-stalinista se reduce, pues, a la realizacion 
de un programa politico-social, con el que son identificados no la 
filosofia en cuanto tal (la cual es negada en el punto de partida como 
charlataneria y retorica burguesas), sino la ciencia, la moral, toda 
actividad humana, el hombre entero, «el hombre completo» de Marx. 
El Partido no puede menos de ser toda la «verdad» del «hombre 
nuevo», reducido a instrumento al servicio de la actividad de! mismo 
Partido. 

También la moral y el arte deben «empefnarse» en la lucha de cla- 
ses, contribuic a la destruccién de la clase burguesa o capitalista, 
exaltar (el arte) los esfuerzos heroicos del proletariado en la lucha en 
que esta empefiado para lograr esta destrucciOn y para la construc- 
cion del nuevo mundo socialista. El «realismo socialistay impone la 
necesidad de ponerlo todo al servicio de la lucha de clases y de cons- 
truir una filosofia, una moral, una estética «marxistas» y también 
una fisiologia, una matematica y una cosmologia leninistas-stalinia- 
nas. En la Enciclopedia soviética se lee que, hasta hoy, la matematica 
ha tenido un <«indiscutible caracter de clase» y que «es preciso lu- 
char despiadadamente contra la cosmologia burguesa» de Galileo, de 
Newton y de Einstein. Lo tnico que no se ha de poner al servicio 
de la lucha de clases es la religidn, que, en cambio, se ha de supri- 
mir, como conjunto de supersticiones, de errores y de mentiras con- 
denadas por la ciencia, que nos permite conocerlo todo. La religion, 
nacida del miedo del hombre frente a las fuerzas de la naturaleza 
(miedo que cesa cuando el problema técnico-cientifico domina total 
e irresistiblemente estas fuerzas), ha sido un medio para mantener es- 
clavizadas a las clases proletarias, adormecidas en la esperanza de una 
vida mejor después de la muerte. Pero en la actualidad, la humanidad 
progresiva no tiene necesidad de la religi6n; siendo capaz de transfor- 
mar la filosofia, la ciencia, la moral y el arte burgueses, es también 
capaz de hacer desaparecer las supersticiones religiosas, cuyo puesto 
es ocupado por las verdades cientificas y por la infalible felicidad 
de la nueva sociedad del trabajo. 

La pedagogia soviética es una aplicacién de estos conceptos. Se 
funda en la omnipotencia del saber cientifico y técnico, con el que 
el hombre transforma la naturaleza y se inserta en la dialéctica his- 
torica. De aqui la fe en el poder del hombre, sujeto y objeto a la vez 
de las fuerzas econdmicas, producido por ellas y productor; y en 
todo caso, artifice de su mundo, de la patria comunista. Por lo tanto, 
la pedagogia soviética da mucha importancia a las direcciones didac- 
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ticas técnicas, a los estudios cientificos positivos, al «espiritu de emu- 
lacidn» como incentivo para el «progreso» y como signo de la fe en 
los destinos cada vez mas progresivos de la humanidad, y a la for- 
maciOn de la conciencia comunista, toda ella «racional» y alejada de 
los sentimentalismos burgueses y de la «debilidad» religiosa, La pe- 
dagogia, en pocas palabras, se identifica con el proceso mismo de 
la productividad, con un activismo técnico-social que, a su vez, se 
resuelve en un Aumanismo econémico. 

Son evidentes el simplismo y la unilateralidad de esta concepcion 
materialista. Sin embargo, no hay que olvidar que el sovietismo plan- 
tea problemas que han de ser tomados en seria consideraci6én (367) 
-y que, en todo caso, es hoy una concepcion de la vida con la que 
es preciso contar incluso fuera del terreno politico-militar; y hay 
que contar con ella para dar satisfaccion a sus auténticas exigencias 
dentro de una concepcién de la vida verdaderamente espiritualista 
y de una filosofia no inmanentista. Las otras posiciones inmanentistas 
tienen poco que decir contra él y estan condenadas a ser asimiladas 
(«convertidas») o destruidas. E] duelo es: Cristianismo o marxismo. 


(367) Nuestra actitud negativa respecto al materialismo soviético no sig- 
nifica, en modo alguno, que neguemos la positividad de la instancia de libe- 
rar al hombre de sus necesidades materiales a través de la utilizacion de los 
recursos de la naturaleza mediante el progreso cientifico. Estarnos conven- 
cidos de la importancia de la condicién econémica, no sélo porque todos 
los hombres tienen derecho a la paz temporal, sino también en orden a la 
misma elevacion espiritual. 


CUADRO 


Neorrealismo 
anglo-americano 


An 


EL PENSAMIENTO ACTUAL 


{ Acentta contra el idealismo y el pragmatismo el mo- 
mento objetivo y real del conocer. No hay una uni- 
dad de método, sino varios métodos segtin los dis- 
tintos planos de la experiencia. El objeto, inde- 
pendiente del sujeto, no es una entidad distinta 
(monismo). La conciencia es un evento fisico, cosa 
entre las cosas. 

Moore (1874): lo que es experimentado es objetivo 
y se distingue de nuestro acto de percibirlo o pen- 
sarlo: la conciencia es una especie de espejo, en el 
que se presenta el objeto experimentado. 

RUSSELL (1872): los objetos son independientes de !a 
conciencia. Todo sujeto tiene una perspectiva pro- 
pia: el mundo sensible es el sistema de todas las 
perspectivas posibles. Los otros sujetos son una 
hipotesis en la que creemos. 

ALEXANDER (1845-1938): el continuum cuatridimensio- 
nal de espacio-tiempo es el elemento constitutivo 
del mundo. Elemento primordial es el evento o 
punto espacial captado en el instante del tiempo. 
Por lo tanto, el mundo es una serie emergente 
de eventos (evolucién emergente). La teoria de las 
cualidades: primarias (forman la materia); secunda- 
rias (constituyen lo que es material); terciarias (los 
valores). La cualidad mas alta, que emerge, es la 
conciencia, La evolucién emergente culmina en la 
Deidad. 

WHITEHEAD (1861-1947): gran tedrico de la moderna 
logica matemdtica. La filosofia explica algunas 
experiencias (estéticas, morales, religiosas), que per- 
manecen fuera de Ja conciencia, cuyo saber es 
formal. — La materia es orgdnica y la fisica estudia 
las formas de proceso o de sucesién y coexistencia 
de los eventos. El yo es también un objeto emer- 
gente del mundo de los eventos. Dios es el mismo 
devenir césmico. 

Ei neorrealismo norteamericano: los objetos tienen 
una realidad independiente del ser conocidos. Es- 
piritu y materia no son dos substancias, sino dos 
agrupaciones distintas de entidades simples (monis- 
mo). La conciencia es una seccién transversal del 
mundo, seleccionada por el sistema nervioso. 

El realismo critico norteamericano: las esencias uni- 
versales (objeto de intuicién) se han de distinguir de 

{las cosas, en que pueden o no pueden existir. Las 


SINOPTICO 


Neorrealismo 
anglo-americano 


Fa Fenomenologia ble. Diferencia entre Kant y Husserl (las esencias 
( 


(cosas son conocidas a través de nuestras percep- 
ciones 0 ideas; el conocimiento es verdadero cuando 
la esencia ccrresponde al objeto, al que es referi- 
da. — SANTAYANA (1863-1952), el mas genial de los 
realistas criticos, envara el dualismo platénico de 
las primeras esencias y de las cosas 0 mundo de la 
existen¢ia; el primero es objeto de intuicién, el 
segundo es el reino de la materia y del acontecer, 
de la razon. La existencia humana y cédsmica es 
materia en evoluci6én; el espiritu se halla necesaria- 
mente unido al cuerpo y es el intermediario entre 
el reino de la materia y el de las esencias. 


Nm 
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{ BRENTANO (1838-1917): di6 vida a una Escuela de 
estudios légicos. 
MEINONG (1853-1920): elaboré la teoria de los obje- 
tos: la ciencia de las esencias se construye @ priori. 
HUuSSERL (1859-1938): fundador de la fenomenologia. 
Critica del psicologismo (Brentano) y distincién 
entre el orden de las representaciones (contingen- 
tes) y el orden ldégico (absoluto). La légica como 
ciencia a priori, independiente de las experiencia, es 
ciencia de las esencias o formas universales, des- 
cubiertas por el pensamiento. Punto de partida del 
andlisis fenomenologico es el mundo dado, lo 
inmediato, presente a la conciencia; el méftodo es 
la descripcidn del fendmeno, La fenomenologia es 
ciencia eidética, es decir, capta la presencia inme- 
diata de las esencias antes de cualquier mediacion. 
Es la intuicién de las esencias, distinta de la ciencia 
de los hechos que se funda en la experiencia sensi- 


no son funciones mediadoras). La fenomenologia se 
propone: a) captar inmediatamente la esencia; 6) 
construir una ciencia exacta, universal. La redic- 
cién fenomenolégica, es decir, consideracion de la 
esencia contenida en el dato. Sus grados: a) reduc- 
cidn histérica (hacer abstraccién de todas las doc- 
trinas filoséficas); b) reduccién eidética («suspender» 
la existencia individual o «poner entre paréntesis» 
lo que se refiere al sujeto); c) reduccion trascenden- 
tal o poner entre paréntesis todo lo que no es co- 
rrelativo de la pura conciencia para descubrir las 
condiciones de todas las esencias. Tal condicion es 
la conciencia trascendental o residuol fenomenolo- 
gico (del dato sdlo queda lo que es dado al sujeto). 
La intencionalidad: conocer es referirse siempre a 
alguna cosa, que en nuestro acto es intencional, 
presente a nosotros, correlativa. 


La Fenomenologia 


El Neokantismo 
de Marburgo 
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SCHELER (1874-1928): el objetivismo ético: hay un 
mundo de valores o de esencias eternas que se 
capta por intuicidn emocional. Son a priori, pero se 
determinan hist6ricamente: las determinaciones de 
los valores son los bienes. La jerarquia de los va- 
lores asciende de los de la objetividad sensible a los 
religiosos. Todo valor tiene su grado de moralidad 
si es sentido en orden a la realizacion de un valor 
superior; y como el valor supremo es Dios, todo 
acto de la persona es fundamentalmente religioso. 
La persona es portadora de valores; la intuicion 
emocional es la intuicion de dichos valores, que 
son fendmenos emocionales, pertenecientes a la 
esfera afectiva y no teorética, E] sentimiento emo- 
cional culmina en el amor, que es siempre de per- 
sona a persona, humano. Persona de las personas 
es Dios; el amor es esencialmente teista. Las virtu- 
des caritativas valen mas que las «dianoéticas». 

HARTMANN (1882-1950): la investigacién debe perma- 
manecer siempre abierta a jas dos posibilidades del 
sistema (unidad) y de la multiplicidad de los puntos 
de vista. Es preciso mantener la separacion de los 
distintos campos de indagacion: plano cognoscitivo, 
ontologico, existencial, etc. La filosofia es proble- 
matica, como la realidad: reducir las aporias a la 
unidad es dar soluciones aparentes. La filosofia se 
limita a describir la aporeticidad de lo real. En to- 
dos los problemas metafisicos hay un «insuprimible 
elemento irracional», que es tal para nosotros y no 
en si. La ontologia (fundamento de la metafisica) 
es el ser en su pureza, purificado de toda deter- 
minacion. 


Diferencias con el neokantismo de Baden (véase): se 
orienta hacia las ciencias l6gico-matematicas; todo 
lo remite a las leyes logicas inmanentes de la razon 
pura; eliminacion de la «cosa en si» (radical idea- 
lismo gnoseolégico). La realidad es un tejido de 
relaciones l0gicas. 

CASSIRER (1874-1945): construye una fenomenologia 
del conocer, que es una filosofia de la cultura. 
Ciencia y filosofia son su mismo desarrollo histé- 
rico. La ciencia depende de las condiciones histo- 
ricas y resuelve en su proceso las categorias filoso- 
ficas, que son el fundamento de la misma ciencia. 
La filosofia eleva a conciencia los medios ldgicos 
que la ciencia se crea por si misma. El espiritu es 
actividad creadora y, por consiguiente, la represen- 
tacién objetiva es obra suya: lenguaje, ciencia, arte 


El Neckantismo 
de Marburgo 


E] Existencialismo 


An 


y filosofia no son imitaciones de la realidad, sino 
creaciones nuestras. El espiritu crea siempre nuevas 
categorias, cada una de las cuales permite el exa- 
men de esta o de aquella forma de cultura. Las 
formas estructurales son simbélicas, ya que todo ser 
sdlo es concebible en funcién del concepto signifi- 
cativo. Mito, arte, lenguaje, etc., son «simbolos», 
en el sentido de que cada una de estas formas pro- 
duce, sacandolo de su seno, un mundo propio de 
realidad significativa. 


{ Existencialismo y fenomenologia; el existencialismo 


y Kierkegaard. El existencialismo como filosofia 
de la crisis y la instancia religiosa. La autenticidad 
de la existencia, identificada con sus situaciones, 
que definen su esencia. 


HEIDEGGER (1889): la existencia es posibilidad; sélo 


determinandose adquiere una esencia; no es la 
esencia la que da significado a la existencia, sino 
viceversa. El ser de la existencia es un estar en, es- 
tar aqui, ahora (Dasein). El existente es, por consi- 
guiente, limitado, arrojado en el mundo, es ser- 
en-el-mundo, ser-en-el-tiempo. El] ser es infinita 
determinacién en el tiempo y, por esto, infinita 
trascendencia (en lo finito); se hace en el tiempo y 
es mundaneidad, historicidad, temporalidad. La cate- 
goria de la existencia-en-el-mundo es la solicitud o 
el ser atraido por las cosas yendo de unas a otras 
(la vida trivial, inauténtica). De ella nos libera la 
angustia existencial y nos restituye a la existencia 
auténtica, que es ser-para-la-Nada, ser-para-la muer- 
te. Ser-en-el-mundo = ser-para-la-muerte = ser- 
para-la-Nada. El Ser es la Nada, que lo constituye: 
ex nihilo omne ens qua ens, fit: el hombre es el 
centinela de la INada. Es de sabios (y es libertad) 
aceptar nuestro destino. 


JASPERS (1876): todo horizonte (situacién) se halla 


siempre circunscrito por otro mas vasto, que lo 
trasciende: la existencia esta siempre frente a la 
Trascendencia, que la sobrepasa; ésta se descubre 
frente al naufragio del pensamiento, frente al des- 
calabro de la metafisica. Frente a la Trascendencia, 
la existencia se descubre como pura posibilidad y, 
por esto, como absoluta /ibertad. El instante es la 
suspension de la existencia al borde del Ser, perdida 
y recuperada, donde naufraga. El punto de llegada 
del pensamiento es el silencio. Los modos con que 
la trascendencia se manifiesta son simbolos, cifras. 
El existente es una cifra de la trascendencia. 


¢ SARTRE (1905): el Ser carece de razén, de causa y de 
necesidad. No hay mas que fenédmenos, pero no 
solo existe el fendmeno del ser, sino también ej ser 
del fendmeno, que es tal para una conciencia que 
lo conoce. Por consiguiente, hay un ser de la con- 
ciencia o el ser para-si (el pensamiento) que remite 
a un ser en-si. El en-si sdlo es dato bruto, masivo, 
del que la conciencia es un fendmeno, del que a 
su vez es un fendmeno el en-si; por consiguiente, 
sdlo existe la Nada. La reaccion psicolégica corres- 
pondiente es la ndusea, el estimulo al vémito. El 
hombre es nausea. El hombre quiere ser Dios, pero 
| su esfuerzo es vano (Dios es contradictorio): el 
hombre es una pasion inttil, que se ha de curar 

no tomando nada en serio. 

CHESTOV (1856-1938) y BERDIAEV (1874-1948): exis- 
tencialismo religioso ruso. Se halla caracterizado 
por la polémica contra la razén enemiga de la fe. 
Sdlo Dios es la expresién de la verdad y sélo la 

El Existencialismo % fe nos permite captarla. La «filosofia especulativa» 
«es hija del diablo». Creo porque es absurdo. 

Berdiaev: la verdadera filosofia no trata de conocer 
la estructura del universo, sino de regenerar a la 
humanidad, es decir, de expresar una exigencia 
religiosa. La filosofia es doctrina del hombre inte- 
gral, participacidn en el misterio. Las dos liberta- 
des: la que se separa de Dios y nos hace esclavos 
del mundo (la libertad de Lucifer) y la libertad 
del espiritu, de Adan regenerado, que nos une al 
Ser creador. 

MarceL (1888): la existencia es sentir fundamental, 
inmediata participacién del mundo, no entendido 
como objeto pensado. El sentir fundamental! con- 
siste en captar también inmediatamente mi cuerpo 
como mio sin objetivarlo (empirismo mistico). La 
existencia es misterio vivido y no problema, es lo 
metaproblematico, objeto de fe; la razén lo pro- 

{ blematiza todo y engendra la duda. La esperanza y 
la fidelidad al ser. 


( La Philosophie de Il’Esprit: es bicéntrica: a) el yo 
pensante o el elemento existencial, en cuanto que 
el pensamiento (universal) es siempre el pensamien- 
to de un sujeto; b) y la idea del Ser (Dios), infinito 

El Espiritualismo J y perfecto; por consiguiente, la personalidad huma- 
cristiano na se halla unida a la universalidad, cuyo origen 
| es Dios y cuya realizacién es el mundo, Posicion 
critica frente a la ciencia, a la técnica y al nuevo 
| positivismo: la moral y la metafisica no son redu- 
C cibles a los valores cientificos. 


El Espiritualismo 
cristiano 


El problematicismo 


El neopositivismo 


{ LAVELLE (1883-1951): la dialéctica del eterno presente 
o la experiencia de la participacidn en el Ser que 
nos sobrepasa. El acto como experiencia que nos 
obliga y que pone el Todo y el yo en la relacién 
que los une (univocidad del Ser). Entre nosotros y 
el Ser, hay un «parentesco ontolégico», que es expli- 
cado solamente por la participacién en el Ser. 

Le SENNE (1882-1955): el sujeto existencia los valores, 
que lo esencian; ser para los valores, que son un 
don del valor absoluto o Dios (la metafisica es 
axiologia). Todo hombre crea su personalidad sobre 
la base de su cardcter (dato condicionante) y expre- 
sando los valores (idealismo personal), La existencia 
es contradiccioén, que impone el deber de la solu- 
cién, es relacién entre obstdculo y valor, que es 
revelaci6n de Dios, destino del hombre. 

El Espiritualismo cristiano italiano: espiritualismo y 
actualismo (el espiritu revela una estructura teista 
y no es actuacién de si en la inmanencia de si 
mismo); critica de Ja ciencia y del cientismo; la 
filosofia como experiencia integral. 

CARLINI (1878-1959): el principio puro de la trascen- 
dentalidad o interioridad pura como principio de si 
para si misma (no dirigida al mundo) exige la 
trascendencia, el acto de fe en la existencia de Dios. 

Guzzo (1894): el hombre no «pone» (idealismo), sino 
que «descubre» la verdad, que lo trasciende; la 
filosofia como analisis de las formas de la activi- 
vidad humana. 


| ere 


miento, es insoluble; toda solucién es un mito (y 
mito es la dialéctica hegeliana que se pone como 
soluci6n); no hay mas que aceptar la problemati- 


( 
SPIRITO (1896): la antinomia, que constituye el pensa- 
< 
| cidad insuperable. 


; El problema de la ciencia: critica de la ciencia cla- 
sica (no hay una substancia material o un universe 
del que descubrir las leyes fijas, necesarias y eter- 
nas). La ciencia como experiencia pura y su _ his- 
toricidad. La investigacidn metodoldgica 0 e} and- 
lisis del lenguaje como examen de la estructura 
logica de las categorias cientificas. 

4 Bl Circulo de Viena o el empirismo légico. La filose- 
fia como analisis del lenguaje cientifico, con objeto 
de adelantar pronésticos y formular las condiciones 
de su control por medio de los datos de la obser- 

vaci6n. Todo lo que no es dato de experiencia 0 
verificable fisicamente carece de sentido (fisicalis- 

| mo); los problemas de la metafisica carecen de 

sentido. 


E! marxismo ruso 


(OE! 
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marxismo leninista-staliniano es materialismo 
(«nada existe en el mundo sino la materia en mo- 
vimiento»). El hombre cambia al transformar- 
se las condiciones econdmicas, que él mismo mo- 
difica) con su trabajo. También la _ conciencia, 
cuyo Organo es el cerebro, es un producto de la 
evolucién de la materia. El conocimiento vale en 
cuanto transforma la naturaleza y, por consiguiente, 
vale en cuanto es practico: primado de la ciencia 
y de la técnica. El hombre sdlo tiene existencia 
social (no existe el yo personal, sino sdlo el yo 
social) y la filosofia se identifica con el programa 
politico-social. El realismo socialista. 


/-* 


CAPITULO XIII 


LA ESCUELA NUEVA: EXIGENCIAS 
¥Y ANTECEDENTES 


1. Significado y extensién del término «escuela activa» 
o «escuela nueva» 


Desde hace algunos decenios se ha afianzado en la cultura mun- 
dial un movimiento pedagogico- didactico que se conoce con el nom- 
bre de Nueva Escuela. Es conveniente hacer una observacion, para 
orientar al lector: el movimiento de la escuela activa, escuela reno- 
vada o escuela del trabajo no representa una iniciativa unitaria o un 
fendmeno cultural unico y delimitado, sino que es mas bien un tér- 
mino convencional 0 genérico con el que se designan, reagrupando- 
las bajo la expresiOn de una Unica exigencia, todas las tentativas, con 
frecuencia mas practicas que tedricas o doctrinales, orientadas hacia 
una critica de la escuela autoritaria y tradicional y con vistas al in- 
cremento de una escuela mas libre y mas formativa. 

Frecuentemente, con el término de movimiento de las escuelas 
activas O nuevas se designan, sin embargo, dos actitudes diversas 
y dos grupos de reformadores que es preciso distinguir: una primera 
actitud es Ja de aquéllos que critican el convencionalismo de la vieja 
escuela y propugnan como objetivo de la educacidn el libre desarro- 
Ilo de la individualidad y de la personalidad del alumno, pero creen 
que todo esto se puede alcanzar a través de una reforma y de una 
evolucién de la vieja escuela. Los representantes mas recientes de 
la escuela activa se han de distinguir de sus predecesores por la exi- 
gencia de un organismo escolar totalmente nuevo y revolucionario, 
que substituya a la escuela del pasado. 
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2. Criterios generales y precedenies 
de la escuela activa 


Por lo que respecta a los presupuestos tedricos y doctrinales, el 
movimiento de la escuela activa puede considerarse en conexidn con 
la linea de evolucidén sefialada por el pensamiento pedagdgico de 
Rousseau y de Pestalozzi en adelante. Los cdnones son los de la 
salvaguardia de la individualidad del educando, de no sofocar su 
originalidad a través de esquemas convencionales y de medios coer- 
citivos y (nota ésta que es acentuada por los exponentes mas re- 
cientes) de la critica del aprendizaje intelectualistico y de su substi- 
tucién por la experiencia y la participacién efectiva en las cosas y 
en los hechos. De aqui la acentuacion, en las aplicaciones practicas, 
de la eficacia y de la funcidn formativa del trabajo, incluso manual, 
al que se Ie reconoce un gran papel, y de la autoordenacioén y auto- 
gobierno del mundo escolar como pequefio organismo social en el que 
los muchachos aprenden directamente y viven las formas y las insti- 
tuciones de la vida civil. Ahora bien, puesto que el presupuesto ted- 
rico de la escuela nueva es el que hemos apuntado, comin a toda la 
pedagogia moderna, de la libertad y de la espontanea autoformacién 
del espiritu, la denominaci6n de «escuela activa» resulta muy vaga 
y substancialmente abraza movimientos que se diferencian sobre todo 
por su aplicacion practica. En efecto, designa, frente al término toda- 
via mas genérico de «escuela nueva», uno de los aspectos mas salien- 
tes de muchos métodos actuales, los cuales, diferenciandose en los 
modos y aplicaciones, asumen a propdsito, como elemento discrimi- 
nante de suyo, la introduccién del juego, del trabajo y de la produc- 
cidn factica de] alumno como factor decisivo de la revoluci6n opera- 
da en el mundo escolar. 

Es preciso acudir a los tedricos de los nuevos métodos educativos, 
a Dewey y a Ferriére sobre todo, para entender mejor el sentido del 
nuevo término, que, habiendo sido expresado primero con la formu- 
la de «escuela del trabajo», se ha traducido mejor con posterioridad, 
para indicar una evoluci6n de posiciones y de métodos, en la formu- 
la mas comprensiva, aceptada en la actualidad, de escuela activa. 
La formulacion didactica de los nuevos métodos, trazados en nuestro 
tiempo con contornos mas definidos y precisos como criterios de la 
accién, es obra de hombres del mundo escolar todavia viviente o que 
han muerto hace pocos afios. Sin embargo, puede decirse que ha 
habido precedentes no sdlo a través de la pedagogia moderna, sino 
también a través de experimentos aislados. En este sentido, con el 
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movimiento de las escuelas activas podemos enlazar, como formu- 
lacion tedrica y como tentativa de experimento practico, algunas figu- 
ras de educadores como Dom Bosco, Tolstoi y Kerschensteiner. De 
Dom Bosco hemos hablado en otro lugar; por tanto, sefialaremos 
aqui la experiencia de Tolstoi. 


3.’*Leén Tolstoi 


Leén Tolstoi (1828-1910) es conocido por su actividad de nove- 
lista y de gran escritor, abierto a vastas exigencias religiosas y so- 
ciales, umas veces ascéticas y otias concreta y laboriosamente te- 
trenas. 


a) Critica de la escuela tradicional. —El\ pensamiento pedago- 
gico de Tolstoi no es algo que constituya un sector especial de su 
indagaciOn o de sus intereses, sino que mas bien forma parte de su 
meditacion sobre la vida y de la experiencia personal que tuvo de la 
educaciOn y de la escuela rusas, y mas tarde, después de los via- 
jes que a proposito hizo, de Jas europeas. Tolstoi se halla fundamen- 
talmente en una actitud de fuerte polémica frente a la escuela tradi- 
cional considerada por él como un organismo donde, bajo el aspecto 
de ia disciplina, regia la coercién mas despiadada, y donde los nifios 
eran domados mas que educados, obligados a una instrucci6n que no 
se preocupaba de facilitarles el aprendizaje, sino de procurar una 
mayor comodidad de ensefianza a los maestros. Tolstoi niega y com- 
bate la misma existencia de una escuela semejante. Seguin él, a la es- 
cuela le faltaba la condicidén necesaria indispensable que puede fa- 
vorecer el aprendizaje: el poder tener el maestro a su disposiciOn 
todos los medios para aprender él mismo y el poder elegir libre- 
mente los medios a seguir en la ensefianza; los programas, los exa- 
menes y los formalismos tiranicos, de cualquier clase que fueren, 
hacen de la escuela un organismo imposible. En esta escuela todo 
es convencional, mnemdonico, iibresco, coartante, y formar al hombre 
por medio de la escuela viene a ser un artificio absurdo: quien forma 
al hombre no es la escuela, sino la vida. 

De la fase negativa Tolstoi trat6 de pasar a la afirmativa, deli- 
neando un tipo de educacién que generalmente es tachado de utdpico. 


b) Negacidn del derecho de educar. — Tolstoi, como Rousseau, 
veia no solo en la escuela, sino en toda la estructura de la sociedad 
de su tiempo, una forma de coercién y de violencia hecha al indivi- 
duo, una barrera elevada contra Ja espontanea necesidad de amor, 
una fragua de cdios entre los individuos. El hombre, en una sociedad 
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nueva, deberia ser dejado en libertad para que el amor triunfase 
sobre el odio. 

Tolstoi se dedic6é también a Ja actuacién de sus ideales educativos, 
tanto poniéndose en comunicaciOn con personajes rusos y extranjeros 
del mundo politico y escolar, como procurando realizar él] mismo 
una escuela propia en Jasnaia Poliana (que duré desde 1859 a 1862, 
afio en que fué cerrada por la policia zarista). Los principios en los 
que Tolstoi se inspiraba, en los programas tedricos y en el experimen- 
to de Jasnaia Poliana, son el equivalente directo de los criterios de 
critica negativa frente a la vieja escuela. El] pensador ruso se basaba 
en la conviccién de que la relacién entre educador y educando es 
creada y legitimada por la necesidad natural de adquirir el saber y 
por el equivalente de transmitir el saber que se posee. Pero precisa- 
mente porque la necesidad de la instruccién es natural e innata, 
queda asi justificada la existencia de la instruccién, aunque no legi- 
timada la instruccién obligatoria o impuesta; la escuela no puede 
considerar obligatorio el aprendizaje de una ciencia determinada, 
sino que sdlo debe transmitir las nociones que posee, dejando a !os 
alumnos en libertad de apropiarselas o no, E\ nifio busca por si 
solo la instruccién. Por tanto, no se tiene el derecho de pretender 
que el nifio aprenda si no lo desea o que aprenda lo que no desea. 
Por esto la escuela no debe educar, sino solamente instruir 0, mejor 
dicho, proporcionar el material necesario para la instruccién. 

Lo que la escuela debe procurar hacer es respetar la espontanei- 
dad que hay en cada alumno, recordando que el inico camino para 
la instrucci6n es la experiencia y el Unico método Ja libertad, No exis- 
ten métodos de ensefianza mejores ni peores en si mismos, sino sdlo 
dos condiciones indispensables: que el maestro ame su ciencia y la 
obra educativa y que siempre elija el camino mas favorable al nifio 
para que aprenda en aquel determinado momento y en aquellas con- 
diciones determinadas. Tolstoi polemiz6 sobre todo contra la peda- 
gogia alemana, reducida toda ella a didacticismo y psicologismo posi- 
tivista. 

c) Jasnaia Poliana.—Coherentemente con estas condiciones, 
Tolstoi regia la escuela de Jasnaia Poliana de un modo insdlito y 
revolucionario por completo. De este ambiente él] mismo da una 
amplia descripcién. Su escuela fué creada para los hijos de los cam- 
pesinos y acogia a nifios humildes del campo ruso, ingenuo atin y 
primitivo. Esta era, para Tolstoi, la poblacién escolar ideal; é1 la eli- 
gid a proposito y por ella sintid simpre predileccion. En efecto, desde 
los comienzos, cuando se planted el problema de la educacién y bus- 
co un modelo de escuela nueva, pens6 instintivamente en una escuela 
para el pueblo, en forma que fuera expresiOn del mismo pueblo y 
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que permitiera que el alma popular despertara y se abriera a la luz 
educandose a si misma. En este sentido puede decirse que Tolstoi 
se halla en conexi6n con el movimiento de reforma y difusion de la 
educacion en Rusia; movimiento que fué sancionado oficialmente 
con la institucién, por decreto del Zar (1861), de escuelas de tipo 
aleman inspiradas en métodos herbartianos. La difusidn de la edu- 
caciOn del pueblo formaba parte, a su vez, de un problema mas vasto 
de redencidn de las clases’liumildes, de valoracién y redencion del 
campesino ruso, y de todo un movimiento de rebelion frente a las 
viejas estructuras econdmicas y burocraticas. 

En Tolstoi este movimiento es de abierta rebelidn frente a todas 
las viejas coerciones sociales. Su escuela siente el aliento de un espi- 
ritu revolucionario y pretende ser a propdsito revolucionaria 0, me- 
jor dicho, anarquica. No existen en ella ni programas, ni horarios, ni 
normas, ni, mucho menos, castigos; el maestro asiste a los alborotos 
y a los desdrdenes de la clase, Jos deja desarrollarse, no tiene abso- 
Jutamente ningin camino, coge simplemente las ocasiones de ins- 
truir e inventa el método en cada momento, obedeciendo a la situa- 
cién que los nifios le presentan y a sus necesidades. Poco a poco la 
escuela se compone por la misma voluntad de los alumnos en un 
orden libre, porque los nifios piden ellos mismos una regla y un ho- 
rario, y exigen una utilizaciOn del tiempo para el aprendizaje. 

La tentativa de una educacién totalmente libre de Jasnaia Po- 
liana, aunque destinada, como ocurrid, a agotarse pronto, representa 
un experimento generoso e interesante. La didactica viva (véase el 
método Agazzi) corregira la tesis de la libertad absoluta sin negar 
su principio tedrico y hara entrar en la practica de la educaci6n mo- 
derna casi todos los conceptos pedagdgicos tolstoyanos (368). 


4. Kerschensteiner y la escuela del trabajo 


a) La educacién como superacion del individualismo. — E] pen- 
samiento pedagdégico del aleman Georg Kerschensteiner (1854-1932) 
se considera de ordinario ligado al movimiento de las escuelas acti- 
vas, pero, bajo muchos aspectos, trasciende el mismo valor de las 
actuaciones didacticas de Kerschensteiner y de sus experimentos de 
organizacidn escolar, pertenecientes a la primera fase de experien- 
cias en que la escuela activa viene organizada como escuela de tra- 
bajo. 

(368) De los escritos pedagdgicos citamos: La educacién -y la cultura; 


Por quién y a quién debe ensenarse el arte literario y e] texto escolar, mo- 
delo en su género, Los cuatro libros de lectura. 
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Para Kerschensteiner (369), el fin fundamental de la educacion es 
la formacién del cardcter, y la formacién del caracter debe tener 
como fin y al mismo tiempo seguir como medio la superaciOn del in- 
dividuo y del egoismo, que es propio de la mentalidad individualis- 
tica, para la edificaci6n de la persona. 

Por esto, para que la educacion se libere del individualismo egois- 
tico, es oportuna, como primer momento de la obra educativa, una 
heteroeducacién 0 educacion desde fuera: una educacién fuertemente 
unitaria dada por un gran maestro resulta asi indispensable a la crea- 
cién de un cardcter fuerte y no representa violencia alguna sobre el 
espiritu del educando, ni una limitacidn, sino una acciOn enérgica 
con la que el alumno se habitta a la supresi6n del egoismo y, por 
consiguiente, a un potenciamiento del mismo espiritu; la autoeduca- 
cién, para Kerschensteiner, puede actuarse no en el plano del indi- 
viduo, sino en el de la persona, es decir, cuando se haya formado en 
cierto modo el caracter, 

A la liberacién del individualismo contribuye en gran manera la 
que Kerschensteiner llama educacién de la comunidad, es decir, el 
adiestramiento del nifio en el trabajo en comtn baio la guia de un 
maestro habil y activo, ya que en tal experiencia el nifio olvida el 
propio particularismo en pro de una realidad mas grande que debe 
ser cumplida. El trabajo colectivo es educaci6n en el sacrificio y en 
la disciplina en pro de la realidad colectiva, y, por consiguiente, edu- 
caci6én de la verdadera personalidad, que es sumisién libre a una 
norma. Una educacion fuertemente unitaria y una férrea disciplina 
de obediencia son los elementos mas oportunos en una primera fase 
de la vida con vistas a tal sumisidn. Pero incluso mas tarde, en el 
hombre ya adulto, la dedicacién a un fin superindividual (370) es 


(369) De sus obras recordamos: E/ concepto de la escuela de trabajo 
(1912); Esencia y valor de la ensenanza cientifica (1914); Teoria de la cultu- 
ra (1926). 

(370) El contenido especifico de este fin reside, segtin Kerschensteiner, 
en Ja moralidad y al mismo tiempo en un ideal civico: la organizacién socia! 
y el Estado deben representar para el individuo el bien mas elevado o fin 
ético externo en orden al cual puede colaborar. Pero el Estado no representa 
el fin moral de la dedicacién y de la colaboracién del individuo en cuanto 
que constituye una finalidad ética a la manera de Hegel: el Estado es sdlo 
una finalidad externa, la condicidn que le permite al individuo actuar su 
eticidad interior, que es el verdadero bien y la verdadera moralidad. Por otro 
lado, el Estado asegura tales condiciones sélo en cuanto se halla a su vez di- 
rigido hacia un fin bueno y hacia un valor universal. Por esto, el individuc 
tiene la misidn de colaborar para que el Estado responda a esta finalidad 
universal y se dirija a ella; en esta acciédn universal encuentra concretada 
su finalidad moral, ya que el Estado, reciprocamente, si esta dentro de su 
orden, es la condicién externa que favorece Ja moralidad interior del mismo 
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lo que logra realizar mejor el potenciamiento de las fuerzas del ca- 
racter y es la mejor forma de autoeducacion. 


b) Juego y trabajo. Disciplina y profesion. — Esto explica como 
Kerschensteiner, contra el uso introducido a continuacién, prefirié es- 
pecificar el término de escuela activa en escuela de trabajo, y como, 
aun pudiéndose considerar precursor y tedrico de la escuela nueva, 
tiene algunos puntos que lo ponen en posicidn incluso polémica res- 
pecto a los desarrollos sucesivos de la escuela activa propiamente 
dicha. 

Kerschensteiner valoriza la creatividad y el libre desarrollo del 
espiritu, pero, dados sus presupuestos, no puede identificarlos del 
todo con la autoactividad y con la espontaneidad, ni puede aceptar 
el concepto de una educacién puramente formal. Dejar crecer el es- 
piritu no significa, para Kerschensteiner, permitir que el nifio haga lo 
que le pueda sugerir sucesivamente una espontaneidad inmediata, es 
decir, dejarle hacer segin un egocentrismo natural; el nifio no debe 
ni seguir ciegamente un temperamento ni desarrollar en el vacio sus 
facultades. En cambio, es preciso que el educando se adhiera a pre- 
ceptos que traduzcan una idea superior. La libertad reposa en el 
autocontrol que el nino creativamente ejerce, compardndose con la 
idea a la que se adhiere, en la facultad inventiva con que piensa las 
medios para realizar mejor el fin prefijado. 

El trabajo sirve precisamente para transformar la espontaneidad 
incondicionada en disciplina libre, ya que la peculiaridad de tener 
un fin, al que nos sometemos y sobre el que nos detenemos, desarro- 
llando facultades creadoras para actuarlo, diferencia el juego del tra- 
bajo. En el juego hay espontaneidad sin finalidad, en el trabajo hay 
creatividad con finalidad y con disciplina. La escuela, que trata de li- 
berar al espiritu, debe por esto mismo rechazar el abstractismo, pero 
no elegir como medio propio la forma no educativa del juego, sino 


individuo y permite la existencia del maximo ntmero de personalidades 
morales, A la inversa, la presencia de muchas personalidades morales coinci- 
de con la mayor moralizacién del Estado. 

A esta concepcién social Je corresponde la que Kerschensteiner tiene de 
Ja cultura, entendida como un conjunto de bienes culturales concretados en 
instituciones, obras, etc., las cuales son la objetivacion de los valores del es- 
piritu, a cuya realizacién concurren actividades intelectuales y manuales. Pero 
estos bienes culturales dejan de representar la objetivacién de un valor espi- 
ritual, si no son revividos por el individuo, es decir, recreados como valores, 
como actitudes del espiritu, a través de la adhesion a ellos. La escuela debe 
representar este itinerario y e/ trabajo es precisamente el medio de conquista 
personal de los bienes de cultura, ya que constituye una experiencia vital. 
Solo él es un itinerario concreto de auténtica reconstruccidn. 
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la educativa del trabajo. La individualidad debera ser respetada no 
como temperamento, sino como tendencia, y no ha de dispensar de 
proponer un fin, sino que mas bien ha de determinar la elecciOn de 
un contenido y de una finalidad adecuados a la vocacién individual. 
Esto se realiza con la formaci6on profesional, por lo que, en la escue- 
la estatal, ponia Kerschensteiner como elemento esencial el trabajo 
en su forma de aplicacién manual, en cuanto satisfacia la tendencia 
y las posibilidades de los nifios de seis a trece afos, o bien porque 
estaba en consonancia con la vocacién mas inmediata y mas general 
del pueblo llamado al trabajo (371). 


5. El Scoutismo 


Con el término de scoutismo se indica el movimiento que esta 
a la cabeza de la Asociacion inglesa de los Boy Scouts (JO6venes ex- 
ploradores) y que trata de traducir en una forma de organizacién no 
escolar, un ideal ético y educativo. 

El scoutismo nacié por obra de Sir Robert Baden Powell (1857- 
1941) en Inglaterra, entre 1906 y 1907, y se difundi6 rapidisi- 
mamente en los diversos paises. Powell tuvo la inspiracién de su mo- 


(371) En cierto sentido, puede considerarse afin a la posicién de Ker- 
schensteiner la doctrina pedagégica de Georg Simmel, del que ya hemos ha- 
blado, estrechamente vinculada a su concepci6on filos6éfica, constituida por una 
busqueda constante de un a priori fenomenolégico, y representada por una 
doctrina de la vida que se desarrolla en forma organica a si misma en el 
acrecentamiento individual hasta elevarlo a la universalidad. Para Simmel, la 
educacién «es una obra llevada a cabo segtin el espiritu del individualismo, 
para que la individualidad pueda asi elevarse de la simple espontaneidad 
vital a la esfera de la universalidad espiritual». La educacién es desarrollo 
de la vida individual pero en la direccién de la universalidad; debe tener dos 
momentos: uno en el que se aprehenden desde fuera cosas objetivas y miulti- 
ples, y otro en que se recompone la unidad del individuo, enriquecida por 
estas experiencias, y se transforma en personalidad. 

E] educador y la escuela deben favorecer el despliegue de este ritmo de 
contacto objetivo con elementos externos y de progreso unitario e individual 
de la vida sobre si misma. La cultura no es mas que un mundo de expe- 
riencias objetivas ya ordenadas en términos universales; por esto, la escuela 
debe comunicar 0, mejor dicho, introducir en un mundo de cultura, pero 
también vigilar para que el momento intelectualista no sea fin de si mismo y 
no quebrante con su falsa objetividad el impulso de la vida. La cultura sdlo 
debe proporcionar un habito al servicio de la persona, para su elevacién es- 
piritual; de un modo analogo, en lo concerniente a la educacién moral, mAs 
que confrontar los actos del nifio con paradigmas abstractos, para juzgarlos 
y corregirlos, es de utilidad referirlos a lo que constituye su posibilidad de 
desarrollo, su vocacion, Ja coherencia individual hacia la que est4 orientada 
su vida, el tipo de personalidad que cada individuo debe actuar. 
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vimiento al observar el comportamiento 6ptimo y valeroso de los 
muchachos de Baden en el asedio de Mafeking durante la guerra an- 
globoer, y al constatar la insuficiencia de la escuela primaria de su 
tiempo para preparar valerosos ciudadanos al estilo de los mucha- 
chos citados. El] fin de la educacién scoutista era, por consiguiente, 
el de proporcionar una educacién moral, civil y practica; el tipo ideal 
a que se tendia era el del joven explorador, es decir, el del hombre 
de paz dotado de valor, de lealtad y de firmeza en el deseo de servir 
a la sociedad. 

El movimiento scoutista nacid de exigencias que estaban en co- 
nexiOn con un momento particular de la vida civil inglesa; pero, 
siendo fecundo y capaz de responder a las necesidades educativas 
de todas los paises, fue el método genial pensado por Powell, que lo- 
gro dar al nuevo concepto de educacién una atmdsfera de alegre 
aventura reconstruida y revivida por el mismo nifo. Para ilustrar 
la peculiaridad del movimiento bastara hacer algunas indicaciones 
sobre su organizaciOn y sobre su estructura. 

Los Jovenes Exploradores estan unidos en un Cuerpo; la unidad 
del Cuerpo es la seccién (Troop), con un jefe y un ayudante, y divi- 
dida al menos en dos patrullas (Patrol), que llevan ¢] nombre de un 
animal, cuyo emblema y cuyo grito constituye la sefial de recono- 
cimiento entre los componentes de la patrulla. Para ser admitido en 
ella, el joven debe cumplir un periodo de preparacién como aspi- 
rante, y, al ingresar en el grupo, debe empefiar su honor en el 
cumplimiento de algunas obligaciones graves, que pueden resumir- 
se en los diez articulos siguientes: 


1) el honor del Scout merece confianza; 

2) el Scout es leal al rey, a los superiores, a sus padres, al pais, 
a los protectores y a los compafieros; 

3) el Scout tiene el deber de ser util y de ayudar a sus seme- 
jantes; 

4) el Scout es amigo de todos, hermano del otro Scout, cual- 
quiera que sea el rango social del que provenga; 

5) el Scout es cortés; 

6) el Scout es amigo de los animales; 

7) el Scout obedece las 6rdenes sin rebatirlas; 

8) el Scout sonrie y silba frente a las dificultades; 

9) el Scout es econdmico; 

10) el Scout es puro en pensamientos, en palabras y en obras. 


E] ejercicio para formar este habito de vida se desarrolla sobre 
todo a través de la vida del campo, en la que se refuerza la amistad 
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entre los Scouts y se actualizan las virtudes propias del Scout: sobrie- 
dad, audacia, austeridad, serenidad y hermandad. En funci6n de se- 
mejante vida se aprenden también las nociones tedricas indispensables 
a ella, que van de la geografia al cdlculo y a la técnica nautica. Al 
Cuerpo originario de los Jovenes exploradores se le afiadid después 
el de los Lobeznos y el de los Exploradores-Viadores, asi como otros 
cuerpos especiales, ademas de la organizacién femenina, basados 
todos ellos en los mismos principios. 

El valor pedagégico y diddctico del scoutismo, que explica su di- 
fusion excepcional, reside en algunas felices intuiciones didacticas, 
en parte ya sefialadas: en primer lugar esta en saber explotar el gusto 
por la aventura y la leyenda, favoreciendo la vida movida y sencilla 
al aire libre 0 asignando héroes y figuras fantasticas como emblema, 
modelo y elemento cohesivo de los grupos particulares. La divisa, los 
campeones modelo, las sefiales secretas y simbdlicas ayudan al mu- 
chacho a vivir su vida como una gran aventura de nobleza anhelada 
y rebosante, Otra institucion feliz es la aceptaciOn de los instintos y 
partir de ellos. El scoutismo no se propone mas que explotar los 
instintos del nifio, desarrollandolos en el mejor sentido. Esto revela 
una fundamental visidn optimista, que es uno de los resortes princi- 
pales del movimiento: el scoutismo tiene confianza en el nifio y sobre 
ella basa su educacioén (recuérdese que el honor del Scout ocupaba 
el primer plano). Por este camino se infunde en el alma del nifio 
el sentimiento de la dignidad y de la responsabilidad, que es nticleo 
del valor moral de Ja educacién scoutista, que pone el logro de la 
firmeza del caracter en la aceptacion del deber sin recompensa, en 
la sujeciOn a Dios, a la ley y a la Patria, asi como en el empefio de 
colaborar con los otros hombres. Esto significa inspirar toda una 
educacion en la mas alta moralidad y, de modo mas especifico, en la 
visiOn cristiana de la vida, como hizo Powel, aunque sin poner todo 
esto en formulas abstractas, sino traduciéndolo en formas cotidianas 
de vida. 


CAPITULO XIV 


LA ESCUELA ACTIVA 
FISGNOMIA, FORMACIGN, ORGANIZACIGN 


1. Caracteres comunes de las escuelas modelo 


La escuela nueva o activa parte de los principios y de los movi- 
mientos anteriormente expuestos y puede considerarse, en los diver- 
sOs promotores y organizadores, como una representacion, con tona- 
lidades diversas, de los motivos ya senalados a propdsito de Ker- 
schensteiner. 

Por lo general, las escuelas creadas sobre la base de los susodi- 
chos principios se establecen fuera de la poblacién, en un ambiente 
agreste, pero a poca distancia de la ciudad; pretenden situarse en un 
ambiente de belleza natural e intencionadamente seductor, agrada- 
ble y apto para el desarrollo de la vida de un pequefio organismo 
asociado, El] maestro se vale de las aptitudes personales del nifo, 
estimula y sigue el juego y el interés por el juego, ya que no es la 
teoria, sino las experiencias directas y buscadas por el nifio las 
que fundamentan la misma ensefianza. La institucién escolar es con- 
cebida coino una pequefia comunidad aut6noma que los nifos han 
de regir, haciéndose responsables de ella, sirviéndola y dirigiéndola. 
El trabajo manual ayuda a los muchachos a hacerse participes de 
esta experiencia social concreta a través de una colaboracion activa. 


2. Primeras escuelas tipo 


Las fundaciones inspiradas vagamente en estos criterios se re- 
montan a finales del siglo pasado, Ademas de !a escuela de Jasnia 
Poliana de Tolstoi, que ya hemos citado y que data del 1859, y la 
de Tagore en Santiniketan (ambas aparecen dotadas de caracteres 
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propios y presentan més interés como momentos de la personalidad 
excepcional de sus fundadores que como concreto acontecimiento 
didactico), pueden sefialarse los dos «colleges» ingleses de Abbots- 
holme, en Derbyshire, fundados en 1889 por Cecil Reddie (1858- 
1932), el de Bedales, junto a Petersfield, fundado en 1892 por Haden 
Badley, y la Ecole de Roches, junto a Verneuil sur Avre, en 
Francia (372), ademas de la «Casa de educacién en el campo», fun- 
dada en 1898 por Hermann Lietz (1869-1919), que habia sido cola- 
borador de Reddie. Por inspiracion suya surgieron después muchas 
«Casas de educacién en el campo» en Alemania y en Suiza (373). 
Importantes y significativas pueden considerarse las Arbeitsschulen 
de Kerschensteiner surgidas en Munich, el Instituto de Oundles, en 
Inglaterra, dirigido por Sanderson, y el experimento llevado a cabo 
en Chicago (1890) por Dewey. En estas tres tentativas, el elemento 
mas acentuado, hasta llegar a ser preponderante, en el cuadro de la 
escuela nueva, es el del trabajo manual, que en Dewey llega a asumir 
el tono de elemento casi exclusivo de formacién educativa. Ferriére 
y Decroly, en cambio, pueden considerarse como los representantes, 
mas que de una escuela de trabajo, de una escuela en la que la labo- 


(372) La Ecole des Roches (la «Escuela de las Rocas»), fundada en 1899 
por Edmond Demoulins (1852-1907) cerca de Verneuil (Normandia), repre- 
senta una de las tentativas de la escuela nueva, basada en algunos presupues- 
tos sociologicos, que el pedagogo habia sostenido en la revista, por él fun- 
dada, «La ciencia social», publicada desde 1886 (en el movimiento habia 
colaborado F. Léplaye). La revista sostenia que la educacién reducida a una 
transmisidn de habitos es el sello propio de los pueblos condenados a la 
destruccion; en cambio, es sefial y garantia de vitalidad la educacién que 
desarrolla las energias libres del espiritu. 

Esta tesis, nacida en el campo social, se desarrollo en el Aambito pedagé- 
gico y didactico. Demoulins y la escuela de «La ciencia social», parte en el 
fondo de un problema y de un interés hist6rico: observando el disparatado 
camino de los distintos pueblos y de su diversa fortuna, declaran insuficientes 
para explicar tal fen6dmeno factores como el clima, la raza, las condiciones 
economicas, etc., y encuentran el verdadero elemento en Ja educacién. Una 
educaci6n estatica, basada en el convencionalismo, mata a un pueblo; una 
educacion dinamica, apta para cultivar el progreso del espiritu, lo salva. 

Confrontando la suerte de los pueblos anglosajones con la del pueblo 
francés, Demoulins situaba en la mayor amplitud y liberalidad de las institu- 
ciones y de los sistemas educativos ingleses la razon de la superioridad civica 
y politica de aquel pais. Por consiguiente, su reforma educativa constituye 
un programa de renovacion interna y de reconstruccién de una nueva Fran- 
cia; en este sentido iban dirigidos los manifiestos y las apelaciones que De- 
moulins dirigia a la juventud francesa. Escritos principales: {De qué deriva 
la superioridad de los anglosajones? (1897); La nueva educacion - La Escuela 
de las rocas (1898). 

(373) Las Casas de Lietz llevan a cabo una educacién en un ambiente 
abierto y libre, sin rigor de programas fijos de estudio y sin la abstraccidén 
de una instruccién esquematica. 
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riosidad se entiende mas bien como personalidad de la bisqueda, 
centralizada en torno a la biblioteca y al museo, en donde se con- 
creta el estudio. Otros nombres ilustres, en el campo del movimiento 
de las escuelas activas, son los de Jan Ligthart (Holanda) y de Otto 
Ernest (Alemania), por citar sdlo algunos entre los mas conocidos. 


3. Experimentos ‘de una escuela nueva en Italia 


En Italia, los primeros experimentos de escuela renovada se re- 
montan a las instituciones fundadas por Maria Montessori, las cua- 
les, siendo frecuentemente casas correccionales, aplicaban el princi- 
“pio —cada vez mas difundido —- de una libertad gradual y de una 
educacion de la libertad, mas que de una concesi6n de libertad total. 

Las tentativas de escuela nueva se sucedieron en Italia por obra 
de las hermanas Rosa y Carolina Agazzi, junto a los esfuerzos de la 
Montessori. Asi nacieron en los tres primeros lustros de nuestro siglo 
la «Escuela renovada» en la Ghisolfa de Milan por obra de Josefina 
Pizzigoni (1870-1947) (374); la escuela de Montesca en Umbria 
(1901), fundada por Alice Franchetti (1874-1911), con anterioridad 
a las escuelas rurales de tipo «activo»; y la escuela de Gazzada, junto 
a Como, creada por Salvoni. Las tentativas se repitieron después por 
iniciativa de varios apasionados de la escuela, con matices y acen- 
tuaciones diversas, hasta la ultima creaciOn de la Escuela-ciudad, 
surgida recientemente en Florencia, por obra de E. Codignola. 


4. Organizacion y desarrollo de un movimiento 
mundial por la escuela nueva 


Antes de pasar a hacer una indicacién mas detallada sobre los 
métodos de Ja nueva Didactica a través de la referencia a sus tedricos 
mas conocidos, servira de utilidad recordar que las diversas y frag- 
mentarias experiencias en pro de la escuela nueva se han puesto 
recientemente en contacto a través de una «Liga internacional para 
la escuela nueva» (375), fundada el 6 de agosto de 1921 en Calais; 
todavia subsiste una New Education Fellowship. 

Por iniciativa de Adolf Ferriére nacio ya en 1899 un Bureau in- 


(374) Obras principales: La escuela elemental renovada segun el método 
experimental (1914); Lineas fundamentales y programas de la escuela reno- 
vada segun el método experimental (1922). 

(375) La Liga emprendi6 también la publicacién de una revista redactada 
en francés, aleman e inglés, titulada Pour I’ére nouvelle. 


5p) 
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ternational des écoles nouvelles, que se proponia como fin «estable- 
cer relaciones de mutua ayuda cientifica entre las diversas escuelas 
nuevas, recoger los documentos que les atafian y valorizar las 
experiencias psicolégicas actuadas en estos laboratorios de la pedago- 
gia futura». Desde 1926, la creacidn de Ferriére entré a formar parte 
del «Bureau international d’Educationy, oficina coordinadora de las 
escuelas nuevas. Con el Bureau international entraron en comunica- 
cién todos los creadores y los animadores de nuevas experiencias 
educativas: Cecil Reddie, J. H. Badley, J. C. Hudson y Cecil Grant, 
de Inglaterra; Edmond Demoulins y Georges Bertier, de Francia; 
Hermann Lietz, Gustav Wyneken (376) y Paul Geheeb, de Alemania; 
Wilhelm Frei, W. Zuberbihler y H. Tobler, de Suiza, etc. 

En los Estados Unidos de América, la iniciativa de reforma 
de la ordenacién escolar dié origen a un centro con vida propia, 
ligado, sin embargo, al movimiento europeo. En efecto, nacid una 
«Progressive Education Association» en conexiédn con la Liga In- 
ternacional de la nueva educaciOn, y hacia esta nueva educaci6n se 
oriento el Bureau of Educational Experiments. H. W. Kilpatrick 
(1871), en su «The projet method» (1919), puede considerarse en 
cierto sentido el tedrico del movimiento; en cambio, en Angelo Patri 
(1876) puede verse su animador y mantenedor en el campo de la 
actuaciOn concreta (377). A la iniciativa de Patri le sigue la de Carle- 


(376) Separandose de Ja escuela de Lietz, fund6 en 1906 la Libre comu- 
nidad escolar, en la que se lleva hasta la exasperaciOn el principio de la 
espontaneidad del educando. Para Wyneken, la juventud tiene un valor in- 
trinseco y, por lo tanto, los j6venes no deben ser educados ni plasmados 
segun el modelo de los adultos; a lo mas, se deberia hacer lo contrario. Prin- 
cipales escritos: Escuela y cultura juveniles (1913); La batalla por la juven- 
tud (1920). 

(377) William H. Kilpatrick es uno de los teéricos y divulgadores de 
la llamada psicologia genética (ya promovida por Dewey y por Stanley Hall, 
1846-1927), que substituye la teoria «estatica» de la preformacién de las 
facultades humanas por la «dinamica» o de su produccién gradual. Stanley 
Hall fund6é en 1887 el American Journal of Psychology y en 1893 la Asocia- 
cidn nacional para el estudio del nino. En sus escritos (La adolescencia; Pro- 
blemas educativos) ha puesto en evidencia la importancia de la psicologia 
genética, la cual permite conocer las transformaciones del espiritu del nifio 
durante el crecimiento. A Stanley Hall se debe también el llamado método 
(tan usado y abusado) de los formularios de investigacion para estudiar las 
acciones de] educando, sus comportamientos y sus reacciones. Estos estudios 
han sido continuados por Kilpatrick, que ha aplicado el método de Hall a la 
memoria, a las facultades légicas, etc., convencido de poder asi ensefiar 2 los 
maestros el secreto de la ensefianza, que, en honor a la verdad, nadie ha 
ensenado ni podra ensefar jamas. Esta didactica, que, en el fondo, es pura- 
mente empirica y aproximativa, tiene una indudable importancia propedéu- 
tica y orientadora, pero, considerada como fin de si misma, no sdlo pierde 
la creatividad y la personalidad del acto educativo (su esencia es espiritual), 
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ton J. W. Washburne (1889) (378), con la creacién de la escuela de 
Winnetka en Illinois. En Méjico, en Colombia y en el Uruguay se 
difunden entre tanto las escuelas modelo. mientras que otros paises 
de la América del Sur adoptan los nuevos principios para la reforma 
de las instituciones escolares, con la revolucién pedagégica en Chile 
en 1928 y con las diversas iniciativas llevadas a cabo en la Argentina 
por Rezzano, que se adhiri6 a la Liga internacional, asi como con 
la adopcién del método Decroly en Bolivia (1928). 


5. Teoricos y exponentes de la escuela nueva 


a) Rosa Agazzi y el asilo de Mompiano. — Para entender me- 
jor el espiritu de las escuelas nuevas sera Util referirnos directamente 
a algunos portavoces oficiales del movimiento, deteniéndonos breve- 
mente en los diversos tipos de experiencia realizados por ellos. Co- 
menzaremos por dos reformadoras, Rosa Agazzi y Maria Montesso- 


sino que corre el riesgo de mecanizar la ensefianza y de hacer de ella un acto 
extrinseco. También para ensefiar es mecesaria una preparaciOn como es in- 
dispensable un método, pero ningtin método ni ninguna preparacién bastan 
para ser verdaderos maestros: la educaci6n es siempre un acto creativo e in- 
trinseco. Patri, seguidor de Ja pedagogia de Dewey, ha divulgado su método 
en brillantes escritos (Hacia la escuela de manana; La educacion del nifio), 
en donde sostiene una pedagogia de serenidad y de autogobierno. 

(378) Como escribe Washburne (La filosofia del curriculum de Winnet- 
ka), el método de Winnetka se funda en cuatro principios: «Todo nifio tiene 
derecho a adquirir las nociones y las aptitudes que probablemente ne- 
cesitara poseer en la vida; todo nifio tiene derecho a vivir segtin su na- 
turaleza, feliz y siendo realmente lo que es: nifio; el progreso humano depen- 
de del desarrollo de todo individuo en su plenitud natural; el bienestar de la 
sociedad implica el desarrollo de una fuerte conciencia social en cada indi- 
viduo». La escuela es realizada como colaboracién de los muchachos entre si 
(con el trabajo colectivo), del educador con los muchachos y de éstos con 
el educador, al que le hacen sugerencias, le indican sus preferencias persona- 
les, etc. De este modo, el maestro es un asociado autorizado, un colaborador 
mas viejo, al que no sélo se le debe prestar obediencia, sino el sentimiento 
de amistad y de colaboracién en la obra educativa. La comunidad escolar 
se rige en forma de autogobierno. En el autogobierno se basan también las 
Ciudades de los muchachos, para extraviados y expositos, promovidas en los 
Estados Unidos por el sacerdote catélico Edward Flanagan (1888). Después 
de la Ultima yzuerra mundial, las «Ciudades» se difundieron para lograr la 
recuperacidn social de muchos nifios extraviados y dejados en el arroyo por 
la guerra. En Italia, la primera «ciudad de los muchachos» surgié en 1945 
por obra del P. Rivolta, de la Compafiia de San Pablo; a ésta le han seguido 
otras, entre las que se encuentra la ya recordada «Escuela-Ciudad» de Flo- 


rencia, fundada por Codignola. 


868 EL PROBLEMA DE LA EDUCACION 


ri, cuya obra interesa de una manera especial a la escuela materna, 
aunque abraza (sobre todo en lo concerniente a la Montessori) tam- 
bién el orden primario e, intencionalmente, en armonia con las 
aspiraciones generales de la escuela nueva, toda clase de educacion 
escolar. 

Rosa Agazzi, nacida el 29 de marzo de 1866 en Volengo, junto a 
Cremona, liamada con su hermana Carolina a dirigir el asilo de 
Mompiano, junto a Brescia, cred alli su método, encontrando una 
pronta colaboracién en su obra renovadora por parte del director 
de las escuelas de Brescia, P. Pasquali. El asilo de Mompiano era la 
primera tentativa de una nueva casa para nifios iniciada en Italia, 
y la Agazzi se vid en el deber de elaborar (379) ex abrupto un mé- 
todo adecuado y afronté conscientemente el nuevo cometido, Para 
ello comenz6 elaborando un primer programa en 1894, que perfec- 
cioné poco a poco en los afios siguientes. La Agazzi abrid el Nuevo 
asilo para nifios en 1898. 

El] principio en el que se inspira la Agazzi es el de ofrecer a los 
ninos los estimulos para el obrar (principio comin a todo el movi- 
miento de las escuelas nuevas) (380): la vida tiene centrada en el 


(379) Hasta este momento predominan en Italia, sucediéndose primero 
entre si y luego coexistiendo, pero sin mucha vitalidad, los Asilos infantiles 
de Aporti y los Jardines de la infancia de inspiracién froebeliana. 

Los asilos de Aporti, basados, como hemos dicho, en el principio de que 
en ellos se ha de dar una preparacién para la escuela primaria, se preocu- 
paban de suministrar bajo forma agradable algunas nociones elementalisimas 
y fundamentales, aplicando los criterios de la observacion directa y de la 
ensefianza objetiva de Pestalozzi y siguiendo el método del P. Girard por la 
importancia dada a la posesion de los vocablos y de la lengua. 

Los jardines de la infancia, inspirados en los criterios de Froebel, tenian 
un enfoque menos escolar y preferian dejar al nifio al aire libre y favorecer 
su Jibertad de movimientos a través del contacto con juguetes y con «inge- 
nios» aptos para suscitar su interés. Uno y otro tipo de escuela materna tu- 
vieron una fase afortunada, que corresponden respectivamente al primero y al 
segundo Resurgimiento, pero muy pronto pusieron de manifiesto deficiencias 
y lagunas a las que se atendiO sin reservas en el Convenio Pedagégico de 
Napoles de 1871. Optimo resultaba el principio de la libertad de movimientos 
y de actividad en que se dejaba al nifio en los Jardines de la infancia, pero 
parecia complicado y discordante con el caracter italiano el sistema de los 
juegos e ingenios (dones); era oportuno el adiestramiento para la ciencia y 
para la vida de los asilos de Aporti, pero excesiva la preocupacién de la 
posesién lingtiistica y del aprendizaje de las nociones rudimentarias. De este 
modo, se habia ido formando en la praxis un tipo de método mixto adoptado 
a finales del siglo en casi todos los asilos italianos. 

(380) En efecto, el Asilo de la Agazzi se halla dentro de las muchas ini- 
ciativas de la nueva pedagogia, tales como el método comunitario de Abbot- 
sholme, la escuela laboral y funcional de Dewey, las escuelas de Lietz y de 
Demoulins y otras, a las que nos hemos referido o nos referiremos en este 
capitulo. También ha de ser recordada la Escuela agricola prdctica femenina 
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juego, que es la forma mas espontaénea de expresion del nifio, y se 
organiza el juego como actividad que realiza finalidades estéticas y 
practicas. La actividad dirigida a desarrollar el sentimiento estético 
se pone en primer plano y ocupa gran parte del programa; el 
canto y la musica constituyen momentos de primera importancia, Al 
canto y a la musica se afiade la jardineria como la forma mas apta 
y mas saludable de trabajo, en orden a la cual los nifos desarrollan 
una serie de acciones aut6nomas y espontaneas, ordenadas a un fin 
y en torno a las que otros habitos practicos aptos para darle al espi- 
ritu una costumbre de garbo y de orden se organizan y se consoli- 
dan, haciéndose asi operaciones cotidianas, a través de las que el 
nifio aprende a conocer y a obrar con orden: tales son la limpieza, 
el cuidado de los aperos, etc. El método Agazzi trata de dejarle abier- 
to al niho todo un mundo, para que pueda observar y tocar libre- 
mente y aprender a hacer uso de las cosas con fines de utilidad. 
Para la ensefianza de la lengua y de las nociones generales, el sistema 
empleado es el del procedimiento intuitivo y se sitve del arte de poner 
a disposicién del nifo un material (variado, pero de poco coste) 
que pueda servirle para su aprendizaje. E] método Agazzi se halla 
en parte jigado a la direcciOn de Ferrante Aporti (de Aporti se toma 
el nombre de <asilo» para indicar las casas de los nifios), pero explo- 
ta ampliamente los temas ofrecidos por el sistema froebeliano. Pue- 
de decirse gue en esto tiene elementos comunes que lo ligan al méto- 
do Montessori, pero poner el comienzo de la educacién en el juego, 
la acentuaciOn de la educaci6n artistica, etc., son elementos que carac- 
terizan al método Agazzi al compararlo con el Montessori, que in- 
siste sobre otros factores que apuntan en parte a la presencia de un 
aparato particular de teorias psicolégicas (381). 


b) Maria Montessori y las «Casas de los nitos». — Maria Mon- 
tessori (nacida en Roma en 1870 y m. en 1952) se form6 en un am- 
biente positivista (del positivismo cientifico), en la escuela del psicd- 
logo y psiquiatra Sante de Sanctis; esto explica su pedagogia «cien- 
tifica», fundada en la antropologia cientifica 0 positivista, Afortuna- 


de Niguarda (Milan), fundada en 1899 por la italiana Aurelia Josz (asesinada 
por los nazis en 1944 en un campo de exterminio), destinada a la nueva 
misién social de la mujer. Por todas estas iniciativas y por la enorme impor- 
tancia que ha asumido el problema de la educaci6én infantil, vinculada a los 
desarrollos de la psicologia y del progreso técnico y social, nuestro siglo ha 
sido llamado con mucha razon el «siglo del nifio». 

(381) Los escritos mas importantes de la Agazzi son: La lengua hablada 
(1898); El abecé del canto educativo (1908); Cémo entiendo el museo diddc- 
tico en la educacién de la infancia y de la ninez (1922); El arte de las pe- 
quenas manos (1922). 
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damente, a pesar de las premisas positivistas, que siempre conservo, 
su intuicién educativa le proporcioné atisbos y visiones educativas fe- 
lices y fecundos, 

Fué la primera mujer italiana que se doctoré en Medicina y, es- 
tando también en posesion de la licenciatura en Letras, fué nombra- 
da auxiliar de la Catedra de psiquiatria de la Clinica psiquiatrica de 
Roma. Alli sintid despertar su interés educativo al contemplar a los 
anormales y a los deficientes, y se interes6 por los métodos especia- 
les para su tratamiento, siguiendo los sistemas de Edouard Seguin 
(1812-1880) sobre la educacién de los idiotas. De la direccién de 
una escuela ortofrénica pas6 la Montessori a la fundacién de «Ca- 
sas para nifios» normales, convencida, después de los resultados ob- 
tenidos sobre los deficientes, de que estos métodos, que presuponen 
el absoluto predominio de la sensibilidad y la posibilidad de educar 
ejercitando los diversos sentidos, debian valer también para los ni- 
flos normales. 

La primera «Casa de los nifios» normales de tres a siete afios 
fué abierta en 1907 con el fin social de recoger a los nifios que en 
la familia no pudieran encontrar suficiente educaciOn, para introdu- 
cirlos en la atmésfera de una casa mas vasta y en el ambiente de una 
familia mas grande; y es que, en efecto, la montessoriana no es una 
«escuela», sino una «casa». Los principios fundamentales de su sis- 
tema didactico siguen siendo los de la defensa de la individualidad 
del nifio y de su libertad. Por defensa de la individualidad la Montes- 
sori entiende la necesidad de que cada persona pueda manifestar la 
fuerza vital misteriosa que la guia segtin la direccidn de sus impulsos 
individuales. En la direccién de los impulsos deben madurarse los 
poderes internos del individuo mediante una adaptacidn a la vida 
social: liberar tal desarrollo de superestructuras convencionales es de- 
fender la libertad, Esto conduce al principio de que debe limitarse al 
maximo la intervencién del educador en la accién realizada por el 
alumno: la directora de las «Casas de los nifios» sdlo debe obrar 
para responder a una necesidad expresada por el nifio, para sugerir 
un término de operaciones ya encontradas por él. 

En la practica de sus Casas, la Montessori, educadora por ins- 
tinto, tuvo la comprensién de la individualidad concreta del nijfio, 
que conocié y penetrd con amor; pero es indudable que en su teoria, 
junto a la prontitud vigilante y veridica sugerida por su amor a la 
escuela, se puede advertir, en virtud de jos principios tedricos enun- 
ciados, una concepcion eminentemente bioldgica de la individualidad 
y de la libertad, La individualidad es una unidad psicofisica y las 
experiencias de laboratorio psicolégico sugieren a la Montessori pro- 
poner un mecanismo de ejercicios que presuponen al nifio absorbido 
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enteramente por los estimulos sensibles, y que, en este aspecto, limi- 
tan en cierto sentido la totalidad de su vida. En efecto, vienen des- 
cuidados en favor de una educacién enfocada como ejercicio de los 
sentidos los elementos que pueden conducir a la vida estética, moral 
o religiosa del nifio. La Montessori cred todo un vasto material di- 
dactico — sobre el que se ha insistido mucho, aunque no es lo mas 
precioso de su método — conducente a desarrollar los sentidos, des- 
tinando cada grupo de objetos al ejercicio de uno de ellos en una 
determinada direccién. Este método para el ejercicio de los sentidos 
ha dado pruebas de ser nuevo y Util mediante resultados éptimos; 
pero los estudiosos, los expertos del mundo de la escuela presentan la 
hipdtesis de que las potencias del nifio, no sdlo mecanicas, sino espiri- 
tuales, quiza se puedan desarrollar mejor a través de las ocasiones 
espontaneas de juegos y de experiencias libremente realizadas. En 
pocas palabras, aparte de los presupuestos positivistas, en el método 
Montessori hay demasiado Froebel, demasiado método; el material 
de su «Casa» tiene todavia caracter de imposicién y de artificio. En 
cambio, la «Casa» de la Agazzi es mas doméstica y menos metdédica; 
en ella trabajan los nifios sin descanso en labores manuales y todo 
viene a ser material diddctico, inventado, improvisado, inspirada e 
inteligentemente. E] método de la Montessori tiene en comtn con el 
Agazzi la tendencia a hacer que los alumnos se interesen en las ne- 
cesidades de su vida practica, a las que deben satisfacer por si mis- 
mos bajo la mirada afectuosa e ingeniosa de la maestra. 

Sin embargo, con las Casas de los nifios, la direccién Montessori, 
extendida después a las escuelas elementales, ha ilevado a cabo una 
verdadera y, dentro de ciertos limites, benéfica revolucién, a pesar 
de lo que tiene de abstracto y unilateral. La direccién Montessori 
representa, con la de la Agazzi, limitada preferentemente a la escuela 
materna, !a forma mas organica de una nueva orientaciOn de la vida 
escolar y revela una efectiva capacidad de realizar la obra educativa 
e incluso instructiva en una atmosfera de serenidad y de agrado, re- 
solviendo en concreto el problema de ahorrar al nifio el sufrimiento 
del convencionalismo y de las coerciones. Los dos métodos han que- 
dado entre las iniciativas mas Significativas de la pedagogia social, 
empefiada en la elevacién de las clases populares y en favorecer, en 
plena libertad, el desarrollo intelectual y moral del nifio, con la bon- 
dad y la dulzura (382). 


(382) De Montessori citamos: El método de la pedagogia cientifica apli- 
cado a la educacion infantil en la casa de los ninos (1909), que, en edicidn 
definitiva, adopto el titulo de F/ descubrimiento del nifo (1951); El secreto 
de la infancia (1950); La mente del nino (1950); Educacidén y paz (1949); 
La formacion del hombre (1950); La Santa Misa explicada a los nifios (1949). 


Ch NR (er as cs 
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c) La pedagogia genético-furcional de John Dewey. — La con- 
cepcion filoséfica, fundada en una visidn sociolégica (particularmente 
en el principio de la instrumentalidad del pensamiento y de la mayor 
verdad de la accién capaz de dar comienzo a mas vastas relaciones 
de colaboracién social) constituye la base del tipo de escuela propug- 
nado por el fildsofo americano John Dewey, cuyo pensamiento 
ya hemos expuesto. 


La escuela, para Dewey, debe ser la traduccién mas perfecta del 
grado de evolucion de la sociedad (383). Ahora bien, puesto que la 


(383) Para Dewey, toda concepcién del espiritu humano debe tener en 
cuenta los resultados de la biologia y de la fisiologia. El espiritu ha sido 
puesto desde su origen y en su desarrollo en estrecha correlacién con el 
cuerpo, aunque no en un sentido totalmente deterministico, de modo que el 
mecanismo del espiritu sea el reflejo pasivo del mecanismo del cuerpo. La 
conciencia humana parte de los sentidos, recibe todo impulso de los estimu- 
los sensibles, pero éstos no representan mas que los comienzos o los datos 
sobre los que se desarrolla la accion humana que los asume como problemas 
por resolver y que basandose en ellos crea toda la especulacién cientifica y 
el progreso. El] pensamiento humano se halla, mediante esta via, en intima 
conexién con la accién y la accién con la naturaleza; el pensamiento tiene 
un valor eminentemente instrumental en cuanto que es un Organo para un 
mejcramiento continuo, para un paso de una situacién precedente menos 
evolucionada a otra mas perfecta. La naturaleza es un continuo fluir de un 
estado a otro; el pensamiento, que de la sensibilidad y por consiguiente de 
las fuerzas de la naturaleza saca su origen y alimento, no es mas que un 
instrumento del que se sirve la naturaleza para pasar de un estado a otro y 
que utiliza la vida del complejo humano para su mejoramiento. La verdad 
del pensamiento esta no en el valor absoluto de algunas ideas, sino en la 
capacidad que el pensamiento tiene de presentar la f6rmula que mejor sirva 
para transformar una situaciOn y para crear un horizonte mas vasto y mejor. 
El estimulo le viene al pensamiento de las contradicciones, de las necesida- 
des, de los choques que un determinado nivel de vida presenta; la idea que 
el pensamiento produce para superar y resolver tales dificultades sera verda- 
dera si a la hora de la comprobacién por los hechos resulta que ha sabide 
crear un nuevo modo de organizar la realidad, mas vasto y comprensivo. En 
la conciencia de este deber que el pensamiento tiene de crear situaciones 
nuevas consiste la moralidad y el sentido de la responsabilidad humana: en 
esto la ciencia, como investigacién de principios que modifiquen la realidad, 
no es diversa de la moralidad. La obra productiva y por consiguiente moral 
de la ciencia debe transformar la naturaleza haciéndola cada vez mas intima 
al hombre, casi como una especie de prosecucion de la accién humana. Pero 
la obra de la ciencia y de la moral consiste ademas de organizar la natura- 
leza en experiencias cada vez mas complejas y mas amplias, en organizar 
también la accidn humana en agregaciones cada vez mas complejas y mas 
amplias, es decir, en la socializacién de la accién. Cada acci6én humana es 
tanto mas moral y cada principio es tanto mas verdadero cuanto mas estan 
en relacién con otras acciones, es decir, cuanto mas capaces son de crear liga- 
duras mas estrechas para una participacién mas amplia de actividad que haga 
sentir cada vez mas al individuo la perenne relacién de colaboracion que lo 
ligue al complejo social y lo haga también consciente de la perenne trans- 
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sociedad contemporanea se va socializando, es decir, orientando 
hacia un ritmo de colaboracién cada vez mds organizada y mas vasta 
con vistas a un mayor progreso, la escuela debe reformarse también 
y, abandonados los viejos principios, reedificarse segiin los dos 
nuevos canones de la libre colaboracién y de la libre producciédn. 
Sdlo una escuela que eduque en libertad, transmitiendo el espiritu 
creador de una sociedad aperante en una colaboracién productiva, 
puede tener la garantia de que los nuevos hombres seradn sus propios 
colaboradores y continuadores. 

El elemento capaz de encaminar hacia el espiritu de colabora- 
ciOn y, en primer término, realizarlo en la escuela es el trabajo, ya 
-que es e] mismo elemento que realiza la colaboracién efectiva en la 
sociedad; y, para ser eficaz, el trabajo debe ser concebido preermi- 
nentemente como trabajo manual, porque sdlo asi puede permitir al 
nifio desatrollar una actividad laboriosa, lo que por cierto entra en 
los fines de la escuela. La actividad laboriosa, poniendo al nifio di- 
rectamente en contacto con una obra que se ha de realizar, le da la 
alegria de la producci6n, el sentimiento de la propia potencia en or- 
den al obrar y, por otra parte, cbligandole a trabajar con los com- 
pafieros, le hace vivir en concreto el sentido de la comunidad, Los 
nifios, en una escuela en que se desarrolla una actividad laboriosa, ya 
no estan incluidos en un programa y en una ordenaci6n esquematica, 
ya no escuchan o estudian en el libro las lecciones en una relaci6n de 
sometimiento de sus mentes a otras mentes, como sucede en la vieja 
escuela, donde los alumnos «son tratados pasivamente». Donde se 
desarrolla una actividad laboriosa y el nifio encuentra el modo de ex- 
trinsecar su espontaneidad inventiva, siguiendo la linea de sus inte- 
reses naturales, Dewey busca espontaneamente la contribuci6n de sus 
compafieros y del maestro en su trabajo, no con espiritu de rivali- 
dad, sino con sentido de cooperacién. Dewey insiste mucho sobre los 
intereses naturales y espontaneos que estan en la base de la natura- 
leza humana y, por consiguiente, de la psique infantil, distinguiéndo- 
los de los intereses voluntarios; la vieja escuela, incluso reformada, 
todo lo mas que puede hacer es basarse en el interés del nino, pero 
siempre se trata de un interés suscitado primero y satisfecho después 
por el maestro; en la nueva escuela, en cambio, el educador debe 
predisponer con destreza el ambiente de modo que oriente la aten- 


formacién a que el mismo complejo se halla sometido por obra del desplie- 
gue de la libre actividad individual. Esta es la linea de desarrollo hacia una 
organizacién democratica de la vida, a la que se encamina, segtin Dewey, la 
fase actual de la civilizacién y de la historia. 
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cién y los intereses del nifio, pero no debe satisfacerlos él mismo, li- 
mitandose a proporcionar solamente los medios y permitiendo que el 
nifio satisfaga por si mismo sus propios intereses. En pocas palabras, 
el maestro debe adoptar la propia obra al estado actual del desarrollo 
del educando, tal y como es revelado por sus intereses, que no son 
estaticos, sino «dinamicos», dirigidos siempre al logro de lo mejor 
y mayor. La escuela debe ser un instrumento ductil, adaptado a la 
progresiva expresiOn y especializacién funcional de los intereses de 
los educandos. 

En este juego de estimulos y de orientaciones de intereses, que 
deben permanecer totalmente espontaneos, naturales y libres, pone 
Dewey toda la esencia de su método y en él hace residir la posibili- 
dad de que de la libre actividad laboriosa se haga una escuela de 
aprendizaje auténtico y permita que en el «hacer» y en el obrar co- 
rrespondiente a las necesidades de expansiOn y de accion del nifio 
confluya, unificado, el aprendizaje de las diversas ciencias. Dewey 
confia en que, gracias a tal precaucién en el aprendizaje, el trabajo 
podra constituir el instrumento para cualquier aprendizaje cientifico. 
Y es que el trabajo es entendido por Dewey como método vivo en 
relacion con la necesidad de indagar y con los instintos sociales y 
artisticos del nifio. ; 

El aprendizaje intelectual debe ser engendrado por la curiosidad 
nacida en relaciOn-con las materias estudiadas. Por otra parte, las 
materias y las nociones aprendidas por el nifio no deben ponerse 
casualmente, sino que deben estar en relacidn con las necesidades 
de la vida, y el aprendizaje del nifio no debe concernir tan sdlo a 
las puras actividades manuales, sino también a las diversas experien- 
cias de la vida. Por esto, las experiencias de trabajo deben elegirse 
con orden y con continuidad, de modo que se presenten como emer- 
gentes de una serie de «ocasiones» de vida practica y social. Este 
itinerario de ocasiones y de soluciones es el seguido por la humani- 
dad en su curso histdrico. 

«Es necesario que al nifio se le muestre al hombre en presencia de 
la naturaleza, sin instrumentos, sin material manufacturado, sin he- 
rencia alguna», y hacerle seguir después, paso a paso, el proceso y el 
itinerario de la civilizaciOn, de modo que el nifio vaya haciendo suyas 
paulatinamente, con su trabajo, las ocupaciones fundamentales, asu- 
miendo, a través de este camino, los conocimientos respectivos. Por 
esta senda todo estudio se hace experiencia concreta y social accesi- 
ble al nifio, Algunos competentes, entre los que se halla Ferriére, 
consideran que tal ordenacién previa de experiencias constituye en 
concreto todavia una intervencién demasiado activa, que no puede 
considerarse totalmente conciliable con una absoluta espontaneidad 
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d) Decroly.— El belga Ovide Decroly (1871-1932) comenzé, 
como Ja Montessori, creando su método con vistas a la educacion 
de los anormales, y lo perfeccioné después (1906-1907), adaptandolo 
a la escuela normal. También en él los principios tedricos son los 
comunes a toda la escuela activa (385). 

En su método acentta el concepto, que ya hemos encontrado en 
la pedagogia de Dewey, de que el interés del que parte el nifio, y por 
esto la educacién que pretenda ser eficaz, se desarrolla en relaciOn a 
las necesidades. Decroly fija cuatro necesidades-base 0 centros de 
interés: de nutricién, de lucha contra la intemperie, de defensa de los 
peligros y de los enemigos, de trabajo en comin y saber bastarse 
a si mismo. 

Una didactica basada en los centros de interés revoluciona la 
ensefianza tradicional por materias, que no respeta, segin Decroly, 
los intereses del educando, sino que le impone a través de las diver- 
sas disciplinas de estudio los que él no siente. En cambio, ensefando 
las distintas disciplinas con referencia al centro de interés que actual- 
mente es propio del nifo, no se coarta su espontaneidad, que progre- 
sivamente se ejercita en la observacidn (lecciones de cosas), en la 
asociacion en el tiempo y en el espacio (historia y geografia) y en la 
actividad expresiva (dibujo, lectura, escritura, etc.), Sdlo asi la escue- 
la educa para la vida a través de la vida, se asemeja a la vida real, 
que todo hombre vive entre seres vivos y el ambiente. 

En efecto, cuatro necesidades se desarrollan en el nifio con rela- 
cidn a los diversos ambientes: ambiente humano (familiar, escolar, 
social), viviente (mundo animal y vegetal) y no viviente (sol, astros). 
E] nifio debe ser conducido a examinarlos, a través de las ventajas e 
inconvenientes que le ofrecen en orden a la posibilidad de servirse 
de ellos y de vivir en ellos. Por esto es necesario desarrollar la ob- 
servaciOn inmediata para la adquisicién de conocimientos personales 
y directos y la asociacién de cosas y de ideas en el tiempo y en el 
espacio para la adquisicién de nociones mas complejas e indirectas 
y, por Ultimo, la expresién directa del sentimiento y de las reaccio- 
nes del nino. Todo ello siempre a través de experimentos que integran 


(384) Véase la critica que sobre Dewey hemos hecho en el capitulo XI. 

(385) En 1907 fundé Decroly en Ixélles (Bruselas) su célebre escuela, 
L’Ermitage, caracterizada por la concepcién llamada paidocéntrica (el edu- 
cando ocupa el centro de la obra educativa). De los escritos de Decroly re- 
cordamos: La funcidn de la globalizacién en la enserianza (1925); Introduc- 
cién ala pedagogia cuantitativa (1929), 
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la ensefianza, tales como el juego y el trabajo desarrollado en forma 
de juego. 

Decroly es también el tedrico y el defensor del método global en 
el aprendizaje de la lectura y de la escritura. Segin el pedagogo bel- 
ga, la ensefianza tradicional de Ja lectura y de la escritura es una 
complicacién artificiosa; en efecto, el nifio aprende a decir las pala- 
bras enteras («mam4», «pap», etc.) aferrandolas en su conjunto, 
en su globalidad y no construyéndolas letra por letra, como, en cam- 
bio, hace la ensefianza tradicional, que primero «descompone» los 
elementos graficos y fonéticos y luego «recompone» la palabra. El 
aprendizaje no comienza a partir de lo simple, sino de lo complejo; 
aprender lo simple, descomponiendo los elementos del conjunto, es 
obra de analisis, propia del adulto. Por lo tanto, en la lectura, segun 
el método global, se debe comenzar por las frases y por las palabras 
y no por la letras y por las silabas (en la lectura musical por la «fra- 
se musical» y no por cada una de las notas); la escritura se ha de 
ensefiar en conexidn con la lectura; las lenguas deben aprenderse 
con anterioridad al estudio de la gramatica, etc. 

También la pedagogia de Decroly, como la de otros exponentes 
de la escuela activa, es unilateral; no tiene en cuenta los intereses 
superiores del hombre, tales como el ético y el religioso; trata al 
hombre mas como animal que como ser que es también espiritual, 
como sujeto solamente «social» y no como agente que también es 
«personal». 


e) Ferriére. — E] ginebrino Adolf Ferriére (1879) tiene el mérito, 
entre otros cultivadores de los métodos nuevos, de haber colaborado 
ampliamente en la vinculacion de las varias iniciativas y en la reunion 
de una especie de historia y de documentaci6n de la naturaleza y de 
los fines del movimiento. A él y a Bovet les pertenece la difusién de 
la denominacién de «escuela activa», en oposicién a la de «escuela 
del trabajo», propia de Kerschensteiner y de Dewey, al que él criticé, 


y que responde mejor a la sucesiva evolucién de la nueva escue- 
la (386). 


(386) La creciente aparicién de nuevas instituciones educativas hizo na- 
cer la necesidad de contactos y de informaciones organizadas, de documen- 
tacion y de propaganda organizada también. Para ir al encuentro de estas 
exigencias, Ferriére contribuy6é a fundar en Ginebra, en 1899, el Bureau Inter- 
national des Ecoles nouvelles y posteriormente, junto a Bovet, el mas com- 
plejo Bureau International de I’Education (1925), cuya actividad se despliega 
a través de publicaciones periddicas, monografias, encuestas, congresos, do- 
cumentaciones, conferencias, cursos, etc. El primer Bureau, después de 1926, 
vino a formar parte del Instituto J. J. Rousseau, fundado también en Gine- 
bra en 1912, célebre escuela, cuyas catedras de pedagogia y de psicologia 
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Ferriére parte también del presupuesto de que el interés del nifio 
esta en relacion con el ambiente, y de que, por consiguiente, la edu- 
caciOn debe tener en cuenta dicha relaciédn. A su vez, el ambiente 
esta en relacion con las necesidades y, por consiguiente, el interés 
educativo debe polarizarse, segiin Ferriére, en torno a ellas, También 
distingue cuatro necesidades fundamentales: alimentacién, calor, de- 
fensa y trabajo, puestos en relacion, como en Decroly, con los diver- 
SOs tipos de ambiente en que “el nifio vive. Con Decroly también tiene 
de comtn Ferriére otros puntos: el método de trabajo consistente en 
la clasificacion y elaboracién colectiva, la division del trabajo en ob- 
servaciOn, asociaciOn y expresiOn; el andlisis de la individualidad de 
los alumnos mediante frecuentes coloquios con el fin de fijar la pecu- 
liaridad y, por consiguiente, el tipo de actividad adecuada que se ha 
de asignar a cada uno. Pero Ferriére, a diferencia de Decroly, quiere 
que sea menos preconcebida y menos programatica la concentracioén 
de jas nociones y de Ja actividad en torno a las diversas necesidades 
O centros de interés; prefiere que no sea en modo alguno forzado ni, 
por asi decirlo, sometido a programa el interés hacia tales centros, 
sino que mas bien sea satisfecho, con menor exigencia sistematica, a 
medida que se manifiesta; y esto porque la actividad y el aprendizaje 
vinculado a ella deben darse en la direcci6n de las necesidades. 

Substancialmente Ferri¢re puede considerarse el tedrico y el de- 
fensor (en sus muchas obras divulgadoras de la escuela activa) (387) 
de dos conceptos fundamentales: a) el culto de la individualidad y el 
desarrollo de la creatividad espontanea del nifio; b) la idea de la es- 
cuela fundada en la mesura, es decir, capaz de presentar un tipo de 
actividad y de aprendizaje organizado ad hoc hasta en los minimos 
particulares para cada grupo de individuos correspondientes a un 
determinado tipo. A este fin deben concurrir el perfeccionamiento 
continuo de los modos de individuacion del talante del nifio, para 
seleccionarlo en grupos, y el perfeccionamiento de los instrumentos 
y de la didactica de los diversos tipos de educacién correspondientes 
a los diversos grupos de nifios. Segtin Ferriére, esto conduciria, por 
una parte, a una espontanea seleccién con vistas a la orientacion 
profesional y, por otra, a un clima natural de libertad en el desarrollo 


son o han sido ocupadas por maestros insignes como Pierre Bovet (1878- 
1944), Claparéde, Piaget, etc. La influencia de la «Escuela de Ginebra» ha 
sido enorme en el mundo y sobre todo en Suiza, cuyas instituciones esco- 
lares atraen a alumnos de todos los paises. 

(387) De los numerosos escritos de Ferriére, ademas de las dos obras 
fundamentales, La Escuela activa (1922) y La prdactica de la Escuela activa 
(1924), citamos: La libertad del nifio en la Escuela activa (1927); La Escuela 
(basada) en la mesura (1931). 
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espiritual de cada individuo. Con la realizacion de tal progreso edu- 
cativo se facilitaria el progreso y e! ajustamiento de la sociedad. La 
pedagogia de Ferriére, en lo que tiene de ecléctica (se inspira en 
Rousseau, en Bergson, en Dewey y en Decroly) y de cientista (la 
biologia y la sociologia tienen en ella una parte notable) es poco 
original y caduca. En sus obras, mas que el pensamiento, se aprecia 
el entusiasmo y el sincero amor por la escuela. 


f) Claparéde y Piaget. — También son suizos Edouard Clapa- 
réde (1873-1940) y Jean Piaget (1896). El primero ha dotado a la 
escuela activa del fundamento psicolégico experimental con sus es- 
tudios de psicologia genética aplicados a la orientacién profesional 
y al diagndstico de las aptitudes de los escolares (pedagogia expe- 
rimental), Segin Claparéde (Psicologia del nifio y pedagogia expe- 
rimental, 1909; La educacién funcional, 2.2 ed. 1946), los procesos 
mentales son funciones que espontaneamente entran en juego cuan- 
do se sienten ciertas necesidades; por consiguiente, basta poner al 
niflo en circunstancias tales que elija sus necesidades, para hacerlo 
activo. Por lo tanto, los métodos han de fundarse, como ya habia 
dicho Rousseau, en los intereses reales del nifio, han de considerarse 
en funcidn de sus necesidades y de su desarrollo natural. La escuela 
debe ser adecuada y proporcionada a las potencias del educando; por 
consiguiente, escuela fundada en la mesura. 

Ha proseguido y profundizado los estudios de Claparéde su dis- 
cipulo Jean Piaget, cuyos numerosos estudios (El lenguaje y el pensa- 
miento en el nifio, 1923; El nacimiento de la inteligencia en el nino, 
1936, etc., etc.) estan dedicados al desarrollo del lenguaje, del pen- 
samiento, de la inteligencia del nino (hasta la edad de doce ajfios), 
del pensamiento simbdlico y de las nociones particulares y a la trans- 
formaciOn de sus intereses y de su capacidad de aplicacién y de es- 
fuerzo. 


g) Lombardo-Radice.— En e) ambiente actualista se formé el 
catanés Giuseppe Lombardo-Radice (1879-1938), el mejor pedago- 
go italiano contemporaneo, después de Gentile. Creador entusiasta e 
incansable, funds y dirigid numerosos periddicos (entre ellos, L’Edu- 
cazione Nazionale, del 1919 al 1937) y Colecciones; fundé los Gru- 
pos de accion para la escuela, vinculandolos a la Associazione per il 
Mezzogiorno d'Italia, organo de lucha contra el analfabetismo; y la 
Biblioteca de los Maestros italianos (enviaba libros prestados sobre 
todo a los maestros de centros rurales); reformé, después de Capo- 
retto, la «pedagogia militar» con la obra humana y antirret6rica com- 
puesta por él en la Ottava Armata; \lev6 a cabo, siendo ministro 
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Gentile, en 1823, la reforma de la escuela elemental (388). Su forma- 
cidn idealista lo mantuvo lejos del cientismo y de las concepciones 
materialistas y naturalistas (que, en el fondo, constituyen el funda- 
mento de la escuela activa), como también dicha influencia lo salva- 
guardé de todo sistema normativo, tecnicista y preceptista, incluso 
del tecnicismo que también se halla arraigado en la misma escuela 
activa. 

Para Lombardo-Radice, la educaci6n es universal, es decir, se ex- 
tiende mas alla de los limites de la familia y de la esctiela; la diddcti- 
ca debe ser experiencia viva del maestro y del discipulo, La educa- 
cion es compenetracion de almas en la experiencia espiritual, que es 
el mismo acto del educar, en el cual docente y discente se educan 
reciprocamente. E] maestro se hace tal en el acto de educar, de 
compenetrarse con el alumno, que, a su vez, con él, se hace maes- 
tro de si mismo. Por lo tanto, la didactica no puede reducirse a mé- 
todos empiricos ni a tecnicismos preconcebidos; se identifica con la 
misma experiencia viviente del maestro y del alumno; por consi- 
guiente, la didactica es la misma historia viva y operante de la es- 
cuela. 

En la formacién de estos conceptos fundamentales, ademas de 
la influencia decisiva de Gentile, Lombardo-Radice sinti6, en distin- 
tos momentos del desarrollo de su pensamiento pedagdgico, la de 
Dewey y del reformismo social de Salvemini, como también la de 
la escuela activa de Ferriére y ia del poeta italiano Giovanni Cena 
(1870-1917), que difundid las escuelas elementales en el Agro Ro- 
mano. En Lombardo-Radice esta vivo el sentido de la escuela como 
«escuela del pueblo», como educacion en los valores sociales; profun- 
do en su repensamiento de la escuela activa, entendida como diddcti- 
ca en acto. 


(388) Lombardo-Radice ha llevado a cabo en extensién y en profun- 
didad el rejuvenecimiento de la escuela italiana no sdlo con esta potente 
obra de organizaciOn magistral, sino también con sus numerosisimas publica- 
ciones teoréticas, de divulgacién y de propaganda. De ellas recordamos las 
muy difundidas Lecciones de diddctica y recuerdos de experiencia magis- 
tral (1911); El ideal educativo y la escuela nacional (1915); Educacion e in- 
educaci6n (1922); Junto a los maestros (1925); Atenas nina (1925); El pro- 
blema de la educacion infantil (1928); Pedagogia de apodstoles y de obreros 
(1937). 
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APENDICE A 


UN PROBLEMA DEL MUNDO EDUCATIVO: 
LITERATURA INFANTIL 


1. La lectura en les primeroes anos del nino 


Uno de los instrumentos didacticos de mayor valor es la lectura. 
Al correr de los afios, la libre lectura de libros que suscitan el interés 
espontaneo del joven, acompafiando al estudio propiamente dicho, 
asumira una importancia todavia mayor. Sin embargo, puede decirse 
que asi como cuando el joven posee un minimo de cultura formada 
y una consolidacién incipiente de tendencias y de inclinaciones el 
libro de leciura puede presentarse como un auxilio precioso, en los 
primerisimos afios no es solo un complemento, sino también un ele- 
mento fundamental, y representa el camino mas directo entre los 
que pueden actuarse a proposito para despertar el alma del nifio. 

Las indicaciones que a continuaciOn hacemos tratan de concen- 
trar el interés precisamente sobre la literatura que atafie a los prime- 
ros afios del nino y que por lo general se denomina con el término, 
no del todo cientifico y por esto mismo apto para prestarse a equi- 
vocos, de «literatura infantil». 


Z. Prejuicios acerca del concepto de libro 
para la infancia 


Por literatura infantil se entiende ordinariamente el complejo de 
libros aptos para la infancia, es decir, tales que pueden darse al 
nifio sin peligro de dafiarle vy con el fin primordial de ayudarle y de 
favorecer su desarrollo espiritual. En efecto, un libro para la infan- 
cia es corrientemente un libro susceptible de ser leido y comprendi- 
do por un nino y capaz de educarle, De la definicién que acabamos 
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de dar y de la consideracién especial que nos lleva a elegir 0 a es- 
cribir el libro para la infancia han nacido muchisimos prejuicios, 
con frecuencia inconscientes y no aclarados del todo por la reflexién 
critica, que han conducido a la esterilizacién y a una excepcional po- 
breza en lo que a la verdadera literatura infantil se refiere. El con- 
cepto de libro para la infancia debe traducir el otro de obra eficaz 
para los nifios, es decir, de obra literaria completa y perfectamente 
lograda como tal, a lo que se le afiade como caracteristica particu- 
lar — intrinseca y no superpuesta desde fuera — su peculiar eficacia 
para mover y plasmar el alma juvenil. En cambio, sucede a me- 
nudo que el concepto de libro para la infancia traduce de un modo 
mas bien grosero la imperfecta idea de ser algo que, saliendo de la 
esfera de los requisitos normalmente requeridos por todo libro lo- 
grado desde el punto de vista literario, responda al Unico requisito 
de ser elaborado a proposito para los nifios. 


3. El libro para la infancia como obra de arte 


Ahora bien, el libro para la infancia no puede ser concebido 
como una serie de paginas que nazcan de un formulario y de una 
preceptistica prestablecida, solo logradas en cuanto respondan a una 
casuistica aplicada matematicamente: el libro para la infancia no es 
un producto técnico cualificado por el uso para el que se ha escrito; 
mas bien debe ser una obra completa en si misma, wna obra bella 
que, precisamente por la calidad y el acento particular de su belleza, 
Se presta a ser degustada de una manera especial por el alma joven. 
Lo que equivale a decir que el libro para la infancia debe ser ante 
todo una composicion en la que esté presente el magisterio vivifica- 
dor del arte, una obra que lleve en si misma un valor universal y que 
no tome prestados su validez o su derecho a existir de la circunstan- 
cia particular de ser dedicada a los nifos. Para que el pequefio lector 
encuentre en el libro una belleza y para que ésta ejerza una eficacia, 
es preciso que la belleza se halle de verdad contenida en el libro, 
sea verdadera y no ficticia. 

La expresion de «libro para la infancia» es una clasificacién a pos- 
teriori hecha con criterios externos y practicos, casi una etiqueta ex- 
trinseca (un «género literario», eri el peor sentido), no una finalidad 
intrinseca al libro, Lo que lleva a establecer un criterio — quiza el 
unico verdaderamente inamovible — para juzgar la literatura infan- 
til: la belleza del libro para la infancia debe ser una belleza eterna: 
su sentido, su verdad deben ser absolutos y definitivos, Esto, en 
términos de juicio practico e inmediato, equivale a decir que el libro 
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bello para el nifio debe serlo también para el adulto y pertenecer a 
la literatura universal. 


4. Caracteres del libro para la infancia 


Establecido que tal libro debe ser ante todo una obra literaria 
y artisticamente apreciable, sigue siendo todavia valido que el libro 
para la infancia debe poseer algunos requisitos inherentes a su des- 
tino, sobre todo estos dos: capacidad de interesar y capacidad de 
educar. Un libro para nifios debe ser divertido, vivaz, sencillo y cla- 
ro, libre de complicaciones y de inmundicias, debe saber decir algo 
bueno, verdadero y auténtico al espiritu. Estos son los criterios que 
el educador podra seguir para orientarse en la eleccién y en el juicio 
de un libro: pero para no engafiarse precisamente basdndose en tales 
criterios, sera necesario que posea con toda claridad el concepto so- 
bre el que hemos insistido hasta aqui. 

En efecto, los dos criterios anteriormente expuestos son crite- 
rios que atafien a la finalidad y al efecto que la obra debe producir, 
pero que encuentran legitima justificacidn en el juicio critico del li- 
terato o del pedagogo, no en el acto creador del escritor, el cual no 
debe tener en cuenta ninguna finalidad extrafia ni utilitaria. El ar- 
tista no puede proponerse fines o presuponer «tesis», sino que todo 
lo mas puede percibir exigencias y dar vida a través de ellas a su 
obra, a un mundo de sencillez y de bondad, a un conjunto fantastico 
gobernado por leyes de elevacidn y de selecta y genuina meditacidon. 
Estos artistas seran los mas cercanos al alma del nifio y por esto su 
obra se adaptara particularmente al alma juvenil, y no precisamente 
por un preconcebido fin utilitario que la presida, sino en su resultado, 
es decir, en el dinamismo de los afectos que estimula y suscita. La 
capacidad de conmover el alma infantil, de penetrar en ella, podra 
darse en ciertos casos 0, mas bien, en muchos por la particular sim- 
patia, por el amor que liga al artista a la vida y al mundo de los nifios 
y que asi le da el modo de recrear en si tal mundo a través de ima- 
genes fantasticas, dando vida a obras que incluso en cuanto a su 
contenido material, en cuanto al ambiente y a la gama de sentimien- 
tos, se hallan particularmente cerca del mundo de los pequefios, ha- 
blan de ellos y usan su lenguaje. Estos libros estaran particularmente 
adaptados a la mentalidad del nifio, sobre todo en los primerisimos 
afios, cuando la espontanea coparticipacion del autor en la psicologia 
infantil le inspira un espontaneo y genuino modo de expresarse que 
enlaza con la sencillez del lenguaje infantil, Pero tai constatacion no 
debe inducir a pensar que todos los libros que hablan del mundo 
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de los pequefios (0 sdlo aquéllos) son aptos para la infancia; hay li- 
bros (muchos por cierto) en los que sdlo son protagonistas los nifos 
o los adolescentes y que jamds se adaptan a un alma joven. Solo 
cuando el contenido material coincide con un auténtico modo de 
ser del alma del artista, puede decir algo al espiritu del nifio. 

Otro tanto puede decirse sobre el contenido educativo y moral: 
no todos los libros repletos de narraciones moralizantes, que pro- 
porcionan maximas, consejos o ejemplos morales, conducen al bien; 
con frecuencia son precisamente estos libros, en los que la bondad 
de la vida viene a ser una cosa estereotipada y abstracta, impuesta 
a toda costa, los que engendran un sentimiento de frialdad y de 
aburrimiento, permaneciendo imposibilitados para proporcionar la 
imagen, que el nifio busca, de un bien operante y concreto, dejando 
estéril el espiritu del nifio, cuando no lo devastan. Incluso Ja moral 
y el valor educativo no pueden ser un fin extrinseco, sino sdlo un 
momento vivido por el artista y que Ilena de sentide las imagenes. 


5. Los grandes autores 


’ El nifio es sensible, mas que el adulto, a lo genuino de las cosas: 
cuando la moral representa una superestructura y una férmula ad 
hoc, permanece indiferente, o incluso ofendido y rebelde. La moral 
artificial combinada para él es la mascara de un motivo utilitaristico; 
y el nifio lo advierte. Rehuye los ideales dispuestos a buen precio, 
no sabe utilizar las palabras confeccionadas en forma bella. Por 
esto, el contacto con cualquier alma grande que ha vivido sincera- 
mente el] ideal moral, es con frecuencia mas Util al nifio que la lec- 
cioncita preparada ad personam y que constituye, a fin de cuentas, 
una ofensa premeditada. 

Por esto, a nuestro parecer, jamas sera excesivo, incluso en su 
aplicacién al campo juvenil, el principio de que el espiritu tanto mas 
a gusto se encuentra cuanto mejor se pone en contacto con cosas 
grandes. Lo dificil, al menos aquello que puede ser allanado, es de- 
cir, que puede ser explicado a través de la remocién de los obstacu- 
los de lengua, de forma o de erudicién, jamas debe amedrentar: el 
nifio puede mantenerse lejos de muchas dificultades, pero de suyo 
no es extrafio a las cosas moral y espiritualmente elevadas: siempre 
esta en condiciones de comprenderlas, con tal de que se realicen 
las condiciones minimas e indispensables para la comprensién. No 
existen sentimientos vivos 0 verdades inaccesibles a los nifios; podran 
haber imagenes no familiares 0 conceptos complejos y convendra 
graduar el contacto con estos ultimos y por consiguiente renunciar 
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con frecuencia al encuentro con la idea que requiera la superaci6n 
de demasiadas dificultades, la improvisacién de un aparato demasia- 
do complejo para poder lograrse. Pero en todo caso se ha de tener 
presente que la obra de un gran autor es siempre la mas educativa 
€ interesante: el nifio se preocupa por lo que es vivo y sdlo de 
ello acepta nutrirse; el alma de un verdadero escritor es siempre 
la mas vivificante y es la que mas puede ensefiar, Sobre todo es 
preciso desconfiar, al juzgar la literatura infantil, de las verdades 
relativas a los nifios y de los intereses artificiosos; una verdad 
construida ad hoc, un principio verdadero solamente sub conditione, 
no pueden tener eficacia alguna; no existen verdades para los peque- 
flos, preceptos que deban ser improvisados y después cambiados: 
Ja verdad y el bien son inmutables y absolutos. El espiritu del nifio 
exige ser cultivado gradualmente, pero jams permite ser camuflado 
ni depauperado. 


6. Criterios practicos sobre la eleccién 
de los libros infantiles 


Estos son los criterios-guias de mas largo alcance, que el edu- 
cador debe tener presentes al juzgar los libros para los nifios y al 
elegirlos. 

Podemos exponer y resumir algunos criterios particulares y prac- 
ticos de eleccion: I) Elegir siempre preferentemente para el nifio las 
obras mejores de la literatura, teniendo presente que no es necesario 
que el nifio abrace toda la belleza de la obra de arte, que de suyo 
es inagotable y que tiene la capacidad de comunicar sus tesoros 
en Ja medida en que cada uno sabe descubrirlos y saborearlos; 
II) Elegir, sin embargo, en forma adecuada a Ja sensibilidad del nifio, 
proporcionando y graduando poco a poco la dificultad de la lectura. 
Para tal adaptaci6n gradual sera preciso tener en cuenta: a) las difi- 
cultades de orden técnico (lenguaje, complicacion de imagenes, pre- 
sencia de elementos conceptuales que requieran un conocimiento de 
nociones todavia desconocidas para el nifio y no facilmente comuni- 
cables con la misma lectura); 5) la ineficacia de las obras que osten- 
tan de modo fastidioso un intento educativo; c) el poder devastador, 
por el contrario, de las obras que presentan un mundo moralmente 
tarado, recordando sin embargo que la inmoralidad no es dada de 
suyo por el contenido, es decir, por la descripcién de acciones buenas 
o malas, sino sobre todo por el espiritu con el que se narran los 
hechos, por la propensidn hacia el bien o hacia el mal y por el res- 
peto a los valores que inspira el autor; d) el contenido de los libros, 
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pero en sentido diverso del entendido habitualmente, es decir, en el 
sentido de que deben evitarse las experiencias que trascienden por 
completo la esfera de comprensiOn del nifio; la descripcién, por 
ejemplo, de especies de mal, de dolor o de crisis que escapan a la 
posibilidad de experiencia del nifio, acaba por representar no la 
fuente y el estimulo de un sentimiento, sino el centro de una suges- 
tidn ciega y muda, por lo que no reacciona sentimentalmente, no 
revive, sino que padece el mal en la sugestidn de la imagen; e) la 
necesidad de no impresionar demasiado violentamente la sensibilidad 
del nifo para evitar paralizar la asimilacién de las cosas leidas y 
provocar, como antes indicabamos, la sugestién pasiva y padecida. 

En este sentido deben interpretarse el rigorismo moral y la pre- 
ocupacion pedagdgica en !a eleccién del libro de la infancia que el 
sentido popular, sabio con frecuencia en lo concerniente a la vida, 
quiere que sea facil y bueno, dotado de belleza que recree y persuada 
sin perturbar y que de verdad nutra el animo y lo ilumine. 


7. Literatura infantil en Italia y en otros paises 


El modo que hemos empleado para definir el libro destinado a 
la infancia no como un libro que presenta la Unica caracteristica de 
ser escrito para el nifio, sino como un trabajo que ante todo ofrece 
los requisitos de la obra literaria y que ademas tiene determinadas 
dotes que lo hacen apto para el nifio, tiene también su justificacién 
historica en el tradici6n italiana. 

La preocupacién por crear una auténtica literatura infantil nace 
en Italia al afirmarse el nacionalismo romantico en el siglo xIx; con 
anterioridad debié existir indudablemente una costumbre narrativa, 
confiada mas que nada a la viva tradicién oral, de la que formaban 
parte leyendas, anécdotas y fabulas que provenian de la literatura de 
los adultos. Exponentes de esta tradicién, que podia constituir el 
alimento para la fantasia infantil, no sdlo son las colecciones de 
fabulas de los hermanos Jakob (1785-1863) y Wilhelm (1786-1859) 
Grimm (sacadas principalmente de las tradiciones populares alema- 
nas) o los Cuentos de Hadas del francés Charles Perrault sino, en la 
misma Italia, las obras de Straparola o de Basile. Frecuentemente 
la narrativa oral, ademas de leyendas de origen indefinido, mas o 
menos concretadas después en obras literarias, enlaza también con 
los grandes poemas clasicos o con los ciclos de gesta y con las obras 
maestras mas conocidas de la literatura medieval, a través de una 
costumbre instintivamente pedagdgica que escogia episodios y figuras, 
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aislandolos, adaptandolos, enriqueciéndolos y presentandolos a los 
jOvenes (389). 

Pero un propdsito deliberado de escribir una literatura adecuada 
a los jovenes sdlo se tuvo en el siglo xIx bajo el influjo del senti- 
miento nacionalista, el cual, despertando vivamente el deseo del 
héroe y la necesidad de hombres generosos y prontos a arrojarse 
en el doloroso esfuerzo por crear la unidad, y a lanzarse a una accion 
y a una sabiduria politica nueva, planted el problema de la forma- 
cin de una conciencia humana y civica, indispensable para formar 
hombres, para que se pudiera contar con patriotas; los hombres 
debian ser educados en los nifios del presente, para que la vida de 
la nacién, que todavia debia formarse, se proyectara en el futuro. 
En esta atmdsfera es en la que encuentra un rapido incremento la 
idea de una literatura escrita convenientemente para la infancia. La 
idea no era nueva; ya se habia presentado algunos decenios antes 
a través de ciertas propuestas e iniciativas, entre las que citaremos 
un concurso convocado por prinmiera vez en 1775 (y repetido des- 
pués porque quedo desierto a pesar de haber ofrecido como premio 
al vencedor cien cequies), para una «coleccién de 25 narraciones 
morales e instructivas dedicadas a los jévenes». Al proyecto pro- 
puesto en 1775 le correspondieron mas tarde, siendo aclamadisimas 
y difundidisimas entre los nifios, las Narraciones morales del Padre 
Soave (1743-1806), a las que siguieron las lecciones morales para 
los chicos sacadas de Ja historia de Giuseppe Taverna (1764-1850). 

La nueva literatura nacia irremediablemente con el vicio de ori- 
gen denunciado por Ja misma formulaci6n de la convocatoria: el de 
querer ser educativa o instructiva a toda costa. Un concurso conce- 
bido y anunciado en estos términos fue el convocado por Cosimo 
Ridolfi, Neri Corsini y Gino Capponi, el cual mostraba todavia el vi- 
cio de pedagogismo, pero acusaba también el deseo de novedad: el 
anuncio deseaba que el libro sirviera al logro de que «... los chicos 
fueran iniciados en todos aquellos deberes que el hombre honrado 
debe cumplir después en el camino de la vida...» y percatandose del 
peligro de que se cayera en Ja tentacién de ensartar una serie de 
formulas abstractas, aconsejaba presentar los conceptos «por medio 
de hechos y de ejemplos» revestidos de «variedad y novedad», pre- 
rrogativas indispensables para vincular la atencidn del joven; la preo- 


(389) Otras obras, que no son propiamente de literatura infantil en el 
sentido corriente de la frase, sino convenientes para los nifios, las hemos ci- 
tado a través de nuestro tratado: las Aventuras de Telémaco, de Fénelon; el 
Robinsén Crusoe, de De Foe, y Los Viajes de Gulliver, de Swift. Ademas 
hemos de recordar Las aventuras del barén de Miinchhausen, del aleman 
Rudolf Raspe (1737-1794). 
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cupacién nacionalistica que vigila el nacimiento de la nueva litera- 
tura sugeria ademas que «el escritor haria una cosa gratisima sacan- 
de tales hechos de la historia y de las biografias italianas». 

Sobre tales bases nacia y se desarrollaba la literatura infantil del 
siglo xix y del xx. Tal literatura se resiente, como ocurre con cual- 
quier interés cultural, de las doctrinas filosdficas, sociales y politicas 
de la época, asi como también de las teorias estéticas prevalentes 
entonces. Por esto en Italia la literatura infantil del siglo x1x puede 
dividirse, a la par de su filosofia, en dos periodos: el primero, en el 
que domina la direccién espiritualista y catdlica, que abraza poco 
mas de la primera mitad del siglo; y el segundo, en el que esta 
presente la tendencia positivista, propia del Ultimo trentenio del xix. 

Entre los escritores catélicos ocupa el primer puesto Luigi Ales- 
sandro Parravicini (1800-1880), que en 1837 publicé el célebre y 
afortunado Giannetto (en menos de cuarenta afios tuvo 57 ediciones), 
escrito con ocasién del antedicho concurso convocado por la Socie- 
dad florentina de instruccién elemental. El Giannetto es, en el fondo, 
una pequena enciclopedia. Sin embargo, la mezcla de las nociones no 
parte de necesidades interiores de Giannetto, sino que es un afia- 
dido impuesto desde fuera. Este es el defecto mayor del libro. Sdlo 
algin pequefio suceso, interpuesto aqui y alla, es verdaderamente 
vivo. 

En el mismo concurso de Parravicini participO también el cono- 
cido historiador catélico César Cantu (1804-1895) con las Lefttere 
giovanili, publicadas también en 1837 con el titulo de /] buon fan- 
ciullo: Il giovinetto drizzato alla bonta, al sapere, all’industria; Il 
galantuomo, libro di morale popolare. Cantt, al menos en apariencia, 
es mas literato que Parravicini, pero mas drido en su estilo sen- 
tencioso y preceptistico. Otro escritor de orientacién catdlica es 
P. Thouar (1809-1861), que publicé 7] libro del fanciullo y después 
los Racconti. También Thouar abunda en excesivos preceptos y en 
ejemplos, pero es buen escritor. En él es demasiado patente y dema- 
siado exterior, como en los anteriormente recordados, el fin de edu- 
car, de dar preceptos, con el resultado de cansar y de fastidiar a los 
ninos. 

El inmortal escritor que verdaderamente ha sabido vivir y com- 
prender el alma del nifio es Carlo Lorenzini (1826-1890), conocido 
bajo el seudénimo de «Collodi». Gianettino, publicado en 1877, 
Minuzzolo, Il viaggio per l'Italia di Gianettino, I racconti delle fate, 
Storie allegre, Le avventure di Pinocchio, tan merecidamente célebres, 
son libros queridos por mds de una generacién: han ensefiado a 
vivir divirtiendo, hablando al alma del nifio, sin la pretensién de 
educar ni de amonestar. Gianettino y Las aventuras de Pinocho, 
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verdaderas obras de arte, son ricos en humanidad profunda, en 
aquella sabiduria ingenua y sencilla que a través de los caminos de 
la fantasia penetra en el alma y la educa y precisamente por esto son 
libros para nifios, es verdad, pero también para inayores, Como 
muy bien se ha dicho, «jqué importa si Pinocho es un mufieco? 
Bajo aqueila ruda mascara existe el alma del nifio real, inquieto 
y rebelde, pero pronto también al arrepentimiento, que conquista por 
si mismo al mundo a través de la experiencia personal de las cosas 
y de los hombres. Bajo aquella sonrisa se da toda la seriedad de la 
vida; en aquella fantdastica figuracién late el ritmo de la realidad». 
Collodi no obedece a ningin propésito filoséfico, social o politico: 
sdlo mira en el alma del nifio e interpreta su vida concreta. 

En cambio, no ocurre asi en otro conocido escritor, Edmondo 
De Amicis (1846-1908). en cuyas paginas es facil descubrir el influjo 
de los idedlogos. El nifio de Edmondo De Amicis vive en un mundo 
idilico, a veces convencional, que no es el de la realidad concreta, 
en un mundo de artificio, donde el amor frecuentemente no triun- 
fa sobre el mal y la lucha no es esfuerzo heroico de redenci6n. A 
pesar de esto, Corazon (1886) siempre sera uno de los mejores libros 
para fa infancia. La piccola vedetta lombarda e Il tamburino sardo 
son inolvidables. 

A los prejuicios estéticos del llamado «verismo», ligado al am- 
biente positivista, obedecen en cambio otros dos conocidos escritores, 
los sicilianos Capuana (1839-1915) y Nuccio. Segtn los canones del 
verismo, ambos pretenden reflejar las cosas en su desnuda verdad, 
como realmente son. Por fortuna, su temperamento de artista logra 
redimir y revestir de vida el prejuicio de método y de estilo: Cardello 
y Scurpiddu de Capuana han quedado como dos joyas de la literatura 
infantil, como también siguen siendo actuales los Racconti della 
conca d’oro, Bambini e bestiole y Picciotti e Garibaldini de Nuccio. 

La infancia es la edad de la fantasia y de la curiosidad: el mundo 
del nifio es el reino de lo maravilloso, de lo inesperado, de lo nuevo. 
Los libros de aventuras son, por consiguiente, adecuados para los 
nifios; especialmente los hombrecitos se apasionan en la lucha tenaz 
y victoriosa del hombre contra las fuerzas de la naturaleza. Por esta 
razon y por su valor artistico, las aventuras de] naufrago Robinson 
Crusoe, de Daniel De Foe, pueden considerarse atin hoy la obra 
maestra del libro de aventuras para muchachos, Junto a la obra de 
De Foe son dignos de pertenecer a la literatura viva las conocidi- 
simas novelas de Julio Verne (1828-1905), publicadas entre 186! 
y 1902 (Cien mil leguas de viaje submarino, Los hijos del capitan 
Grant, De la tierra a la luna, La isla misteriosa, etc...) y que han 
ayudado mucho y pueden ayudar todavia al trabajo del maestro 
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desde el punto de vista de la instruccién cientifica, ricas como son 
en nociones utiles de geografia, de botanica, de astronomia, etc., 
ya que estas nociones, aburridas en otro lugar, se transforman en 
el libro de aventura en un cuadro conveniente. 

Esta es la historia del pasado o, mejor dicho, cierta resefia sobre 
ella. Con Verne llegamos al umbral de nuestro siglo, en cuya aper- 
tura puede considerarse concluido en cierto modo el periodo de 
gestaciOn del problema de la literatura infantil. Tal problema es hoy 
un problema autdnomo, reconocido por todos; se ha madurado el 
concepto de libro para la infancia y se ha desenmascarado e! prejui- 
cio del moralismo y del didascalismo puro. Sin embargo, en com- 
pensacion, la produccién de libros para la infancia, si por una parte 
es cuantitativamente exuberante, por otra quizd no corresponda cua- 
litativamente a la clarificacién critica que ha tenido lugar en el Aambi- 
to de los principios y de las teorias (390). 


(390) Recordamos ademas: los Cuentos, de gran fantasia y de elevada 
humanidad, del danés Hans Christian Andersen (1805-1875); El viaje mara- 
villoso de Nils Holgersson, de la sueca Selma Langerloff (1858-1940); Alicia 
en el pais de las maravillas, de Lewis Carroll (1828-1898); Peter Pan y Peter 
Pan y Vendy, de Mattew Barrie (1860-1937); las bellisimas novelas de Rud- 
yard Kipling (1865-1936): El libro de la selva, Capitanes intrépidos, Kim, etc., 
mas adecuados para jovenes; La cabana del tio Tom, de la americana Har- 
riet Beecker Stowe (1812-1896); Mujercitas y Hombrecitos, de Louise Alcott 
(1832-1888), también americana. En Italia: Ciondolino y el Giornalino di 
Gian Burrasca, de Vamba (Luis Bertelli, 1860-1920), el fundador del «Gior~ 
nalino della Domenica», en el que se publicaron las bellisimas Pistole di 
Omero de Hermenegildo Pistelli (1862-1927); 1 giovani eroi del mare, Cacce 
sulla terra e sul mare, ctc., de Jack La Bolina, seudénimo de Augusto VY. Vec- 
chi (1841-1932), ademas de Jas famosas novelas de aventuras de Emilio Sal- 
gari (1861-1911). 


APENDICE B 


TEXTOS Y AUXILIOS DIDACTICOS 


Los criterios que hemos expuesto para la valoracién de las obras 
pertenecientes a la literatura infantil no constituyen una clasificacién 
oO un cuestionario abstracto, sino que deben servir como pilares para 
orientar al maestro en la eleccidn de todo aquel complejo de medios 
y de auxilios que pueden ayudarlo en la dificil fatiga de una didactica 
viva y eficaz. 

En la escuela, el maestro es el animador y el vivificador, es el 
punto de referencia constante del que el alumno ha de poder alcan- 
zar todo aquello de que poco a poco tiene necesidad. Esto no obs- 
tante, el maestro puede y debe ser ayudado por el libro, que puede 
fijar cuanto se transmite en Ja ccmunicaciOn oral y que sin él se 
perderia si se confiara exclusivamente a la memoria. 


1. El libro de lectura 


E] texto por excelencia debe ser en la escuela elemental el libro 
de lectura, y un libro de lectura que sea verdaderamente tal, es 
decir, que no traicione su intencidn educativa. La lectura debe 
interesar y divertir, y a esto debe contribuir por entero el libro: 
desde su vestidura tipografica, que debe exhalar decoro y elegancia, 
hasta la disposici6n de las narraciones o de las figuras, sin olvidar 
los caracteres de que se sirve para los primeros y los colores para 
las segundas. Cuanto venimos diciendo debe valer sobre todo para 
el libro de la primera y segunda clase, destinado como esta a perma- 
necer impreso durante largo tiempo en la memoria del nifio y que, 
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representando el primer encuentro con la lectura, puede ser deci- 
sivo en lo que respecta a la actitud futura del nifo con relacion 
a ésta. Si el primer libro ha divertido y atraido, la lectura llegara 
a ser una necesidad y un placer que se buscara, mientras que sera 
dificil suscitar una propensién a leer después de una primera sensa- 
cién de tedio, Otro elemento recomendable, especialmente para el 
primer libro, es la justa graduacién de las dificultades, amén de 
evitar que la ejemplificacion relacionada con la aprehensiOdn de 
sonidos, de fonemas, de hechos lingilisticos no se sujete pasivamente 
a las leyes de estos ultimos, sino que se preocupe de ser genial en 
cuanto al sentido, significativa, y de ningin modo absolutamente 
trivial y fastidiosa. 

Para los libros de las clases superiores, que de ordinario tienen 
caracter antoldgico, se ha de recomendar en particular la eleccién 
de autores de mas alto nivel y la unidad del conjunto provinente de 
Ja seleccidn hecha segin uno o mas intereses centrales y segdn uno 
© mas caracteres sobresalientes comunes a los varios fragmentos. 


2. El auxiliar 


El Auxiliar, que recoge las noticias y los datos inherentes a las 
diversas disciplinas de estudio, debe ser considerado no como el 
substituto de la leccién del maestro, sino simplemente como el libro 
donde el alumno puede encontrar expuesto con orden todo cuanto 
ha aprendido en forma directa y episddica. Por esto el Auxiliar debe 
ser perfecto y completo en su forma de exposici6n cientifica, habida 
cuenta de que tiene que ser facil y sobrio; no debe dar la impresi6n 
de una exposiciOn cualquiera y aproximativa, sino de una sintesis 
clara y definida, a la que el nifio pueda volver mas tarde con confian- 
za y con provecho para lograr un control, una confirmacién, un 
aprendizaje hecho con espiritu mas maduro. 


3. Auxilios didacticos 


Al libro de lectura y a los demas auxiliares, el maestro puede 
anadir ayudas de diversas clases. Ordinariamente las escuelas se 
hallan dotadas de material auxiliar que forma parte de los Uti- 
les escolares y que puede subdividirse del siguiente modo: cartelo- 
nes ilustrativos concernientes a las diversas disciplinas — mapas y 
fotografias —, material para la numeracién y la aprehensidn de las 
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formas geométricas (cuadros de bolas para ensefiar a contar, sdlidos, 
pesos) y medios mas modernos (maquinas de proyecciones, cinema- 
tografo, gramOofono, radio). 

El Gltimo grupo de auxilios se va difundiendo en los tiempos ac- 
tuales mientras que los primeros son patrimonio comtn de todas 
las escuelas en general. Ahora bien, es preciso que tomemos en cuen- 
ta algunos criterios en lo concerniente a la seleccién y valoracion de 
los auxilios didacticos en general. Tales ayudas son mas Utiles cuanto 
menos preparadas y convencionales, lo que se puede incluso expresar 
diciendo que el auxilio artificial es siempre inferior al natural y 
espontaneo. Por esto es necesario: a) estar dispuestos a captar en las 
cosas, en la naturaleza y en los mas humildes objetos un auxilio 
didactico para la leccidn que se esté dando, mds que recurrir a un 
material convencionalmente preparado. El auxilio elegido a exigen- 
cias del matiz particular del momento siempre sera mas eficaz; 
b) disponer al alumno para que elabore y extraiga el subsidio didac- 
tico en todo lo posible por si mismo, aunque bajo la direccion del 
maestro. El] material asi empleado tendra una referencia con- 
creta y constituir4a por consiguiente una nota familiar, conocida 
desde dentro y mirada con particular atencidn como algo nacido 
en Ja escuela y que despierta un interés afectivo particular. 

Esto no excluye naturalmente que pueda y deba existir un mate- 
rial didactico que no sea fabricado por los alumnos ni proporcionado 
directamente por la contemplacién de la naturaleza viva y de los 
diversos objetos; especialmente los medios modernos representan 
un auxilio eficaz e importantisimo. La maquina de proyecciones, 
que puede emplearse para figuras, fotografias, dibujos concernientes 
a cualquier materia, la pelicula cinematografica y la radio son coefi- 
cientes primarios para crear una atmdsfera de cultura. Pero incluso 
el tradicional material didactico merece una seria consideraciOn: 
utiles son los sdlidos, los pesos, el metro y todos los instrumentos 
que facilitan la aprehensidn del concepto de medida siguiendo mate- 
rialmente la mediciOn; asimismo resulta Util para la aprehensidn 
de la geometria la posibilidad del manejo de figuras sdlidas y planas 
construidas convenientemente, pero en este punto se ha de indicar 
la utilidad y la mayor eficacia que le presta al material didactico el 
hecho de ser construido por los nifios bajo la guia del maestro. 

Para la geografia y para la historia, sobre todo en las clases 
superiores, son muy Utiles las cartas geograficas, especialmente si 
estén pintadas en colores, con fuertes relieves y pocos nombres 
visibles; a los mapas hay que afiadir los plasticos, particular- 
mente del municipio y de la provincia, y los retratos de los hombres 
ilustres. Mejor que figuraciones y cuadros de sucesos historicos de 
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poco gusto, ya muy difundidos en las escuclas, pueden servir foto- 
grafias de monumentos artisticos que correspondan a un determinado 
periodo, las cuales, ademas de educar el sentido artistico, tienen una 
referencia concreta y responden mejor al criterio anteriormente 
expuesto de encontrar un auxilio didactico en la observacion de 
cosas y de hechos reales. Otro tanto se ha de decir de los cartelones 
concernientes a las nociones referentes a animales, plantas y objetos 
cotidianos, usados especialmente en las primeras clases. 

Es preferible en estos casos la referencia a la naturaleza que los 
niflos ya conocen en sus aspectos cotidianos y sobre la que, por 
consiguiente, pueden ejercer mayormente un espontaneo analisis. En 
cambio, las representaciones de los cartelones se han de limitar con 
preferencia a los objetos menos comunes, extrafios al horizonte del 
muchacho y lejanos en el tiempo y en el espacio de su observacion. 
Tales representaciones figurativas se presentaran a los alumnos en 
el momento oportuno, cuando haya que concentrar el interés sobre 
ellas, para evitar que el habito les quite el sentido de novedad y la 
impresiOn de excepciOn que sirven para imprimir en la mente del 
nifio el objeto y con él la nocidén. Utiles son en cambio los cartelo- 
nes para el llamado método «global o natural», para la numeracion 
o para la lectura. 

Pero lo que importa sobre todo es que el material auxiliar no 
sea un utensilio inerte que el maestro herede al entrar en una clase, 
sino algo que él va buscando y encontrando de vez en cuando, 
guiado por el insubstituible sentido de la necesidad y de las posibi- 
lidades inmediatas y dindmicas del alumno. 


APENDICE C 


NUEVAS TENDENCIAS EN LA ORGANIZACION 
ACTUAL DE LA ESCUELA 


1. Colaboracién entre los maestros y circulos didacticos 


Paralelamente a la evolucién de los métodos didacticos hacia 
formas mas libres, se va desarrollando en la actualidad una tenden- 
cia conducente a Ja organizacién de la escuela segin nuevas formas 
de colaboracién y de participacién activa y directa en su gobierno 
por parte del maestro y de toda persona que dé a la escuela su 
aportacion. Lo que respecto al alumno se acttia como respeto y auto- 
nomia del desarrollo y de las tendencias individuales, se refleja, en 
lo que atafie al maestro, en un deseo de mayor libertad de accién 
para si mismo y de autodefensa de la propia personalidad. Y es que, 
en efecto, la libertad que se reconoce al alumno, el enfoque de la 
vida escolar segin un ritmo de variedad y de novedad y segtin una 
relacién constante con las fuerzas dinamicas de] alumno, requieren 
que el maestro no se vea a su vez coartado por esquemas que 
limitan su posibilidad de adaptacion a las situaciones mudables de 
«su» escuela, 

Algunos aspectos de Ja reforma o, mejor dicho, de la total revo- 
lucion de los métodos educativos implican de manera directa una 
revision de la posicidn del ensefiante y de la estructura jerarquica 
y disciplinaria de la escuela. La supresiOn, o al menos la mayor 
elasticidad de programas, viene a ser, por ejemplo, un elemento del 
que una educacidén que siga las inclinaciones del nifio no puede 
prescindir, es decir, un elemento — quiza el unico — indispensable 
del que depende la misma posibilidad de actuar mas 0 menos una 
nueva escuela. Y la elasticidad de los programas es un problema 
que, si bien interesa al alumno, atafie sobre todo al maestro y a la 
oportunidad de concebir su obra como mas libre, totalmente inven- 
tiva mds que preyvalentemente ejecutiva. La elasticidad o la supresion 
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del programa implica por consiguiente un nuevo concepto de total 
responsabilidad del maestro frente a la propia obra, acentuando 
la importancia de lo que constituye la originaria estructura del hecho 
educativo — relacidn de educador-educando —en lo que respecta 
a las relaciones mas complejas que la escuela, concebida como orga- 
nismo y como instituciOn, requiere. E] maestro es directamente res- 
ponsable de la orientacién, del ritmo y de los resultados que la 
escuela asume por obra suya, al menos para los alumnos que le 
han sido confiados, puesto que la disciplina o la direccién de la 
escuela —- su fisonomia social se encuentra complicada en la obra 
del maestro —es sostenida y realizada por los mismos educado- 
res. La ensefanza y la direccién de la escuela, es decir, la marca 
impresa en el alma de los jdvenes y la fisonomia y la estructura de 
la institucién en que tal educacién viene dada, no son dos momentos 
distintos o tales que se puedan diferenciar. De ello se sigue ja ten- 
dencia a una participacion cada vez mas directa de los maestros en 
la vida incluso juridica y social de la escuela como institucion y la 
necesidad espontanea de la creacién de organismos, de circulos, de 
reuniones en las que los profesores puedan discutir los problemas 
didacticos y también de organizacién como una prosecuci6n natural 
de la obra que ellos desenvuelven en el interior de la clase, en con- 
tacto directo con los alumnos. Las experiencias y las aportaciones 
de los individuos o de los grupos, que primero afloran en forma 
fragmentaria o incierta o en la esfera tedrica, cuando se consoliden 
o se refuercen pueden convertirse en objeto de discusiones que vayan 
asumiendo poco a poco proporciones mas vastas hasta transformarse 
en auténticas instancias de reforma. A través de conferencias, de dis- 
cusiones abiertas al publico, de comunicaciones en la prensa, todo 
esto puede transformarse en un auténtico modo de suscitar movi- 
mientos de ideas que influyan sobre la opinion publica y creen en ella 
corrientes y reacciones que Ileven a la reforma de las instituciones 
escolares, Este sistema, tomando frecuentemente la expresiédn de 
critica de los organismos y de las instituciones vigentes, acaba por 
constituir una especie de control y de estimulo a través de los cuales 
las lagunas y las deficiencias son constantemente sefialadas y las for- 
mas deterioradas vienen de un modo automatico a desaparecer en 
ventaja de las que mejor responden a las nuevas experiencias, De la 
viva experiencia de los maestros parte asi el movimiento para la con- 
tinua reforma que la escuela, que es vida, lleva consigo: y a su voz 
se une la de los estudiantes y de las familias y de cuantos se 
interesan de algin modo en la vida de la escuela. La vexata 
quaestio de los programas, por ejemplo — de no facil solucién por 
cierto, como a primera vista parecia con su total supresi6n —, hallara 
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el modo de ser uno de los problemas tratados a través de la 
experiencia directa aportada por el profesor que cada dia afronta 
la dificultad de la ensefianza. Otras cuestiones referentes a la en- 
sambladura general de la escuella hallaran en los encuentros entre 
maestros su terreno de maduraciOn para reformas legislativas que 
estén en grado de interpretar, de asumir eficazmente y de perfec- 
cionar los datos de la situacién escolar. 


4% 


2. Sindicatos 


Ademas de la colaboracién entre los maestros y de su participa- 
cién en todo el organismo directivo de la escuela, que nace de la 
misma necesidad de enfocar su particular obra educativa, existe entre 
los educadores actuales una tendencia a la asociaciOn que responde 
a un fendmeno general que se da en todas las clases trabajadoras. 
En este sector, la asociacién de los profesores representa en cierto 
modo una coalicién de intereses (econdmicos, morales) que no difie- 
re substancialmente de la realizada por otras clases para la propia 
defensa y el propio avance. El] sindicalismo, en cuanto fendmeno 
social de orden general, abraza a todas las categorias de trabajadores 
de la escuela y no de modo distinto al de las otras categorias. En el 
campo de la escuela, la tendencia se presenta doble: o en el sentido 
de un sindicato vertical que retina todas las categorias (bedeles, profe- 
sores y directores) y todos los pertenecientes a los diversos tipos 
de escuela (maestros, profesores de ensefianza media, universitarios), 
o en el de sindicatos horizontales segin las categorias de los trabaja- 
dores (maestros, personal subalterno, etc.) 0 por tipos de escuela 
(orden elemental, medio, superior). Las leyes que gobiernan la vida 
sindical de la escuela son analogas a las pertenecientes a todos los 
sindicatos en general: comin con los otros es Ja tendencia de la 
asociaciOn de los trabajadores de la escuela a transformarse en cierto 
modo en 6rgano consultivo para la legislacién y para el ejercicio del 
poder ejecutivo. Lo que caracteriza en su fisonomia al sindicato de 
la escuela son dos circunstancias especiales: el ser la union de traba- 
jadores que tienen juridicamente un patron especial que es el mismo 
Estado (0, en el caso de escuelas libres, un Ente moral ptblico o 
privado), el cual es en cierto modo, moralmente, un beneficiario 
de su trabajo, y como término ideal de la relacién laboral un indi- 
viduo que no coincide con el dador del trabajo, y que es el alumno; 
y ademas, el ser el sindicato de la escuela una asociacién de traba- 
jadores especiales que tienen como material de produccién no cosas 
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sino hombres. De estas dos peculiaridades deriva la tendencia aso- 
ciativa y cooperativa que se manifiesta en el campo de la escuela, 
su ley interna y su limite de estilo y de desarrollo. 


3. Nuevas tendencias en la estructura 
del organismo escolar 


Todo lo que hemos dicho hasta ahora sobre la tendencia asocia- 
tiva en el campo de la escuela, y mds atn sobre Ja colaboraci6én 
entre los maestros, la participacidn en la direccién de la escuela 
y la acciédn directa sobre los organismos escolares, constituye en 
Italia algo que, en el estado actual de cosas, se pone al lado de una 
escuela organizada segtin un sistema central y una organizacién 
jerarquica y estatal. 

Hay paises en los que la escuela se ha orientado, en cambio, 
desde su nacimiento, hacia formas de autonomia comunal o regio- 
nal, y se ha venido estructurando como union de iniciativas privadas 
y autonomas, habiendo por consiguiente limitado al maximo la 
osamenta organizativa y la jerarquia como instituciOn, sirviéndose 
mas bien precisamente del sistema consultivo y del influjo ejercido 
sobre sus estructuras por las coaliciones de intereses o por la vitali- 
dad de libres corrientes y tendencias vividas paralelamente a ella, o 
nacidas de su seno, y por consiguiente desarrolladas a su lado. La 
constituci6n de comisiones formadas por miembros que representan 
todas las categorias empefiadas en la realizacién de la escuela con 
el fin de estudiar y de resolver cada uno de los problemas a medida 
que se presentan, ya se ha llevado a cabo en América y en otras 
partes. La tendencia a preparar de un modo cada vez mas preciso, 
con adecuadas especializaciones universitarias, a las personas destina- 
das a regir la administraciOn y la organizacién de la escuela también 
se va difundiendo cada vez mas y actudndose en algunos paises. 
Una organizacién de este tipo, absolutamente descentralizada, se 
tiene, por ejemplo, en los Estados Unidos de América, donde la 
escuela se ha venido construyendo en cada uno de los centros de 
poblacién y jamas ha sentido la necesidad de una unificacién a 
través de un Ministerio central de Instruccién. 
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